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Od Redakgji

Powstalo juz wiele tomow poswieconych zyciu, dzialalnosci pasterskiej i na-
uczaniu Jana Pawla II. Jedne pisane byly na biezgco, jako komentarz do ak-
tualnych wystapien i pism, spotkan czy pielgrzymek, inne stanowily bardziej
calosciowe ujecie na pontyfikatu papieza Polaka lub podsumowanie pewnych
jego aspektow. Zapewne wiele czasu jeszcze uplynie i wiele atramentu zosta-
nie wylane, nim znaczenie dzieta Jana Pawla II zostanie w pelni zrozumiane
i ocenione. Dlatego wcigz potrzebna jest praca teologow, filozofow, ale takze
socjologdw czy politologow, aby mozna bylo we wlasciwym swietle zobaczy¢
to, czego uczyl i co czynil Blogostawiony Papiez.

Niniejszy tom ,,Studiéw Gdanskich” wpisuje sie w refleksje Kosciola nad
zyciem i nauczaniem jego Pasterza. Redakcja zaprosita badaczy do pochylenia
sie nad stowami i czynami cztowieka, na ktérego spojrze¢ mozna jako na poete,
filozofa, teologa i przewodnika ludu Bozego. Otrzymane artykuly dotycza prze-
de wszystkim okresu postugi papieskiej, zwlaszcza kwestii szeroko rozumia-
nego dialogu: miedzywyznaniowego i miedzyreligijnego, dialogu wierzacych
z niewierzacymi, teologdw z naukowcami... Warte zauwazenia sg takze teksty
poswiecone poetyckiej tworczosci Karola Wojtyty. Niestety, wrdd nadestanych
tekstow zaden nie poruszal zagadnien zwigzanych z aktywnoscig przysztego
papieza jako filozofa-etyka i pasterza archidiecezji krakowskiej. Publikujemy
zgloszone prace ze $wiadomoscig, ze nie wszystkie problemy warte zauwazenia
mozna uja¢ w skromnych ramach pisma.

Po raz kolejny ,,Studia Gdanskie” staly si¢ miejscem prezentacji dorobku
0s0b pracujacych w wielu osrodkach naukowych: Gdansku, Opolu, Olsztynie,
Rzeszowie, Poznaniu, Toruniu i Warszawie. Wspoélpraca i otwarta wymiana
mysli s3 warunkiem rozwoju nauki; poznawanie prawdy jest zawsze owocem
zaangazowania wielu osob.

»Studia Gdanskie” s nie tylko efektem intelektualnego wysitku publikuja-
cych swoje teksty autoréw; ukazuja sie one dzigki zyczliwosci i wsparciu wielu
0sob. Stowa szczegolnej wdzigczno$ci Redakeja kieruje do Ks. Arcybiskupa Sta-
woja Leszka Glodzia za wsparcie materialne, bez ktérego niemozliwa bytaby
praca edytorska.

ks. Jacek Meller
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Editorial

Many volumes devoted to the life, pastoral activity and the teaching of John
Paul IT have been written. Some of them were written in the normal course,
as a commentary to the current speeches and letters, meetings or pilgrimages,
others constituted more comprehensive depiction of the Polish pope pontificate
or summary of some of its aspects. Presumably a lot of time will pass by and
a lot of ink will be used, before the meaning of the result of John Paul II is un-
derstood and appreciated. That is why the work of theologians, philosophers
but also sociologists and political scientists is still necessary to see in the right
light, what the Blessed Pope taught and did.

The present volume of "Studia Gdanskie” writes itself into the reflection of
the Church over the life and teaching of her Shepherd. The editorial staft invited
the researchers to lean over the words and deeds of the human being we can
look at, as a poet, philosopher, theologian and the guide of God’s people. The
received articles deal mainly with the papal ministry, especially the issue of
the dialogue understood widely: interfaith and interreligion, the dialogue with
believers and nonbelievers, theologians and scientists.

Texts devoted to poetic activity of Karol Wojtyta are worth noticing. Un-
fortunately, none of the presented texts touched the issues connected with the
activities of the future pope as a philosopher and ethicist and the shepherd of
the Krakéw Archdiocese. We publish the presented works aware of the fact that
not all the problems worth noticing can be incorporated in the modest frames
of the publication.

”Studia Gdanskie” became yet again the place of presentation of the work of
people working in many scientific centres: Gdansk, Opole, Olsztyn, Rzeszéw,
Poznan, Torun and Warsaw. Cooperation and open exchange of thoughts is the
condition of the development of science; learning the truth is always the fruit
of many people being engaged.

”Studia Gdanskie” is not only the effect of intellectual effort of the authors
publishing their texts; it appears thanks to kindness and support of many peo-
ple. The Editorial Staff direct the words of special gratitude to Fr. Archbishop
Stawoj Leszek G16dz for his material support, without which the editorial work
would not be possible.

Fr. Jacek Meller
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AGNIESZKA WLOCZEWSKA

Wydziat Filologiczny
Uniwersytet w Biatymstoku

Mistyczna osobowo$¢ ukryta w sieci metafor
w utworach Karola Wojtyly

Streszczenie: Sposrdd tekstow beletrystycznych Karola Wojtyty zachowaty
sie dwadziescia dwa utwory. Mozna je podzieli¢ tematycznie na trzy okre-
sy: chrzescijansko-stowianski (1938-1940), mistyczny (1944-1952 oraz
2002), personalistyczny i zaangazowany (1952-1978). W drugim z nich,
mistycznym, ujawnia sie specyficzna sie¢ metafor obsesyjnych, powracaja
antynomiczne obrazy mroku i $wiatla; nocy i blasku; ciszy i zgietku; prze-
strzeni zamknietej i otwartej; granicy i bezmiaru. Symbolizujg one droge
czlowieka ku Bogu, zlozong z trzech stopni: wyboru - oswiecenia — wia-
ry, ktore streszczajg si¢ w zmienionym nieco szyku cnoét Boskich: wiary
- milosci - nadziei. Widac¢ je zwlaszcza w utworze Piesti o Bogu ukrytym
i w misteryjnym dramacie Brat naszego Boga. Taka metaforyka Wojtyly
uksztaltowala sie¢ pod wplywem metody medytacyjnej i poezji §w. Jana
od Krzyza, XVII-wiecznego mistyka hiszpanskiego. Analizy psychokry-
tyczna i intertekstualna pozwalajg uchwycic site swietojanowego oddziaty-
wania na pisma, estetyke, retoryke i techniki pisarskie przyszlego papieza.

Stowa kluczowe: ikona, intertekstualnos¢, mitos¢, mistyka, mrok, na-
dzieja, noc, oswiecenie, psychokrytyka, $wiatlo, wiara, sie¢ metaforyczna.

Badacz, prébujac analizowa¢ pisma Karola Wojtyly — papieza Jana Pawta I, staje
wobec podstawowych pytan o ich istote: ktdre teksty zaklasyfikowac jako teo-
logiczne, a ktdre jako beletrystyczne? Czy takie rozdzielenie w ogéle jest moz-
liwe i zasadne? W niniejszych rozwazaniach bedziemy okresla¢ jako literature
piekna te, ktorg sam autor zdefiniowal jako takg i ktora figuruje w bibliografiach
i w biografiach w dziale ,,utwory™. Sprébujemy postawi¢ wobec niej standardo-
we pytania historycznoliterackie: czy mozna wyodrebnié etapy tej twdrczosci?
Ktére daty przyjac jako cezure? Jaka metode badan zastosowac, by okresli¢ jak
najpelniej ich warto$¢ estetyczng? Jak zakwalifikowac gatunkowo poszczegélne
dzieta? Ustaliwszy rozwdj chronologiczny twoérczosci Wojtyty poddamy analizie
dwa wybrane utwory - Pies#i o Bogu ukrytym (1) i Brata naszego Boga. Jako
narzedzia uzyjemy metody psychokrytycznej Charlesa Maurona. Zaklada ona,
ze w dzietach odzwierciedla si¢ pod$§wiadomo$¢ autora; pewne metafory zwane

! Por. K. Wojtyta, Poezje, dramaty, szkice* Tryptyk rzymski, Jan Pawel II, Krakéw 2004, s. 591;
A. Bujak, M. Rozek, Wojtyta, Wroctaw 1997, s. 222.
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obsesyjnymi, nieustannie powracajg i wyrazajg najbardziej ukryte mysli, daze-
nia, pragnienia. Metoda zasadza si¢ na czterech etapach poszukiwan: zestawie-
niu wszystkich badz wybranych tekstéw pisarza; przestudiowaniu ich struktury
i wylonieniu powtarzajacych si¢ obrazéw; okresleniu mitu osobowego autora;
odniesieniu go do biografii. Na ostatnim etapie mozna tez wskazywac zrédta
inspiracji tworcy. Przy powierzchownej i niepoglebionej lekturze metaforyka
Wojtyly wydaje sie trudna i hermetycznie symboliczna, gdyz posluguje sie
obrazami nieugruntowanymi w uniwersalnym imaginarium i $wieckiej poezji.
Obiektywna psychokrytyka i odniesienia intertekstualne odkrywaja glebie tych
tekstow, dostarczajg don kluczy interpretacyjnych i pozwalaja w pelni doce-
ni¢ bogactwo tresciowo-formalne. W perspektywie psychokrytycznej utwory
przedstawiaja biografie¢ duchowosci i ukazuja Woijtyle jako poete-kontempla-
tyka zanurzonego w Boskim trwaniu. Intertekstualnos¢, jaka zachodzi migdzy
nimi a XVII-wieczng mistyka hiszpanska, pozwala kategoryzowac je jako na-
wigzanie do wielkiej tradycji biblijnej dziet natchnionych.

Woijtyla zaczal pisa¢ wiersze jeszcze przed druga wojng, w 1938 roku, jako stu-
dent filologii polskiej na Wydziale Filologicznym Uniwersytetu Jagiellonskiego.
Zachowaly si¢ one w rekopisach i nie byly oficjalnie publikowane do lat 80., gdyz
autor uwazal je za proby literackie, niedoskonale i niedojrzate. Juz jako papiez, w au-
tobiografii Dar i tajemnica®, wskazywal, ze debiutowat w czarnych latach okupacji
niemieckiej. 1 wrzesnia 1939 rozpoczat II rok, ale zajecia potrwaly tylko do 6 listo-
pada, dnia wywiezienia profesoréw do obozu koncentracyjnego w Sachsenhausen.
Na tym urwal si¢ okres studiéw i rozpoczat czas samodzielnej nauki, w ktérym
Wojtyla starat si¢ duzo czytac. Pisal teksty, ktore oglaszal pdzniej w czasopismach
,Glos Karmelu’”, ,,Tygodnik Powszechny” i ,,Znak’. Jednak nie podpisywat ich swym
nazwiskiem, lecz opatrywal pseudonimami: Andrzej Jawien, Stanistaw Andrzej
Gruda lub kryptonimem A.J. Po latach utwory te okreslit jako ,,mlodziencze™, pod-
chodzit do nich z pewng rezerwa i wlasciwym sobie poczuciem humoru?, niechet-
nie wyrazajac zgode na ich publikacje®. Przytoczmy tu zachowane utwory Karola
Wojtyly — Jana Pawta II w chronologicznym ukladzie powstawania®:

*Jan Pawel I1, Dar i tajemnica. W pigcdziesigtq rocznice moich swigceti kaplatiskich, Krakow 1996.

> Tamze, s. 11.

* Jerzy Turowicz i Marek Skwarnicki, przygotowujac edycje Poezji i dramatéw, postanowili
wlaczy¢ mlodziencze wiersze do tomu. Konsultowali si¢ osobiscie z papiezem w tej sprawie, lecz
ten niechetny byt publikowaniu debiutanckich wierszy: ,, Autor powodowany byl przekonaniem
o niedojrzatosci artystycznej tych utwordw, dlatego wpadiem na pomyst, by stworzy¢ w ksigz-
ce dzial »Juvenilia« z gory przesadzajacy o tym, ze Magnificat, Hiob i Jeremiasz s traktowane
na prawach »taryfy ulgowej«”. Gdy w 2002 papiez konsultowal ze Skwarnickim wydanie Trypty-
ku rzymskiego, wciaz pozostawal sceptyczny i pelen watpliwosci co do swej tworczosci. Wresz-
cie skomentowal z autoironia: ,,Naprzdod »Juvenilia«, a na koncu »Senilia«”. Zob. M. Skwarnicki,
Poetycka droga Papieza Wojtyty, w: K. Wojtyta, Poezje, dramaty, szkice...,s.7.9.

> Tamze, s. 5-22.

¢ Teksty, ktore si¢ nie zachowaly, to: Ballady beskidzkie (1939); Dawid. Dramat (1939); por.
A. Bujak, M. Rozek, dz. cyt., s. 222.
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Renesansowy psatterz (Ksigga stowiariska) — 1938-1939;

Hiob. Drama ze Starego testamentu oraz Jeremiasz. Drama narodowe w trzech
dziatach — 1940;

Piesn o0 Bogu ukrytym - 1944; ,Glos Karmelu” 1946, nr 1-2, 3; druk bez
podania nazwiska;

Brat naszego Boga — 1945 i 1950 (dwie wersje);

Piesn o blasku wody oraz Matka - 1950; ,Tygodnik Powszechny” 1950,
nr 19 oraz 50; pseudonim Andrzej Jawien;

Mysl jest przestrzenig dziwng — 1952; ,,Tygodnik Powszechny” 1952, nr 42,
pseudonim Andrzej Jawien;

Kamieniotom — 1956; ,Znak” 1957, nr 6, pseudonim Andrzej Jawien;
Profile Cyrenajczyka — 1957; ,,Tygodnik Powszechny” 1958, nr 13, pseudo-
nim Andrzej Jawien;

Przed sklepem jubilera. Medytacja o sakramencie matzenistwa przechodzgca
chwilami w dramat — 1960; ,,Znak” 1960, nr 12, pseudonim Andrzej Jawien;
Narodziny wyznawcéw - 1961; ,,Znak” 1963, nr 11, kryptonim A.J.;
Kosciot (fragmenty) — 1962; ,Znak” 1963, nr 11, kryptonim A.J;
Promieniowanie ojcostwa (misterium) — 1964; ,,Znak” 1979, nr 11, pseudo-
nim Stanistaw Andrzej Gruda;

Rozwazania o ojcostwie — 1964; ,Znak” 1964, nr 5, kryptonim A.J.;
Wedréwka do miejsc swigtych — 1965; ,,Znak” 1965, nr 6, kryptonim A.]J.;
Wigilia wielkanocna 1966 — 1966; ,,Znak” 1966, nr 4, kryptonim A.J.;
Myslgc Ojczyzna... - 1974; ,Znak” 1979, nr 1-2, pseudonim Stanistaw
Andrzej Gruda;

Rozwazania o Smierci — 1975; ,Znak” 1975, nr 3, pseudonim Stanistaw
Andrzej Gruda;

Odkupienie szuka twego ksztattu, by wejs¢ w niepokdj wszystkich ludzi — 1978
(przed 16 pazdziernika); ,,Znak” 1979, nr 10, pseudonim Stanistaw Andrzej
Gruda;

Stanistaw — 1978 (przed 16 pazdziernika); ,,Znak” 1979, nr 7-8;

Tryptyk rzymski — 20027.

Niektére bibliografie wymieniajg cztery zachowane w rekopisach utwory:

Msciciele, Proletariat, Przetom, Harfiarz (z lat 1939-1944) jako teksty Wojtyly®.
Jednak w rozmowie ze Skwarnickim, juz jako papiez, zwrdcil uwage, ze trzy
pierwsze w ogole nie s3 jego autorstwa, za$ Harfiarz jest kompilacjg fragmentéw
Akropolis Wyspianskiego. Opracowal ja najprawdopodobniej na uzytek Teatru
Rapsodycznego’.

Na podstawie analizy tematycznej utworéw mozna wyodrebni¢ trzy okre-

sy tworczodci: stowiansko-chrzedcijanski wlatach 1938-1940; mistyczny
w latach 1944-1952 (oraz Tryptyk rzymski, 2002); personalistyczny i poezji

7 Por. A. Bujak, M. Rozek, dz. cyt., s. 222; K. Wojtyla, Poezje, dramaty, szkice..., s. 591-592.
8 A. Bujak, M. Rozek, dz. cyt., s. 222.
® M. Skwarnicki, dz. cyt., s. 8.
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zaangazowanej w latach 1952-1978. Estetyka kazdego z nich rodzila sie z gle-
bokich przemyslen oraz czerpala z réznych wzorcdw literackich, filozoficznych
i teologicznych, przez co cechuje si¢ r6znorodnoscig intertekstualna.

W pierwszych dzietach wida¢ wplywy romantykdéw, zwlaszcza cenionego
przez Wojtyle Cypriana Kamila Norwida, Juliusza Stowackiego, oraz moder-
nistéw. Zachwyt nad otaczajacym $wiatem - pieknem polskich gor, pol, tanow
zbo6z - faczy si¢ z afirmacjg zycia i pracy ludzkiej (takze tej przy udziale ma-
szyn). Nasuwa si¢ na mysl podobienstwo do ruchéw unanimistycznego, futu-
rystycznego czy ekspresjonizmu, rozpowszechnionych w Europie Zachodniej
w pierwszych dekadach XX w. i przebijajacych z poezji Lesmiana. Wiersze uka-
zuja w sposob synkretyczny bogactwo kultury stowianskiej i jej wielowiekowe
zwigzki z dziedzictwem antyku. Rozwdj tej stowiansko-chrzescijanskiej twor-
czo$ci zostal brutalnie przerwany w 1939, tragiczne doswiadczenia przekreslity
definitywnie mozliwo$¢ powrotu do przedwojennej sielskiej tematyki. Po oglo-
szeniu Hioba i Jeremiasza, dramatéw nawigzujacych do Biblii i ilustrujacych
groze sytuacji, Wojtyla zaprzestal pisania na cztery lata, od 1940 do 1944 roku.

Nie byl to jednak czas jalowy, przeciwnie — okazal si¢ brzemiennym i osta-
tecznie zawazyl na losie mlodego cztowieka. Dramatyczne przezycia wyjaskra-
wily w nim $wiadomo$¢ sensu bytu i konieczno$¢ przyjecia postawy wobec
wydarzen. Wrazliwy i rozbudzony intelektualnie student polonistyki stanal
w obliczu wyboru drogi i sprecyzowania zZyciowego powotania. Podjeta glebo-
ka refleksja odzwierciedla si¢ w utworach literackich powstalych po 1944 roku,
w okresie mistycznym. Wida¢ w nich radykalng zmiane¢ metaforyki, polegajaca
na porzuceniu klarownych biblijnych alegorii, obrazéw z krajobrazu lokalnego
i rzeczywistosci dostepnej bezposrednio poznaniu zmystowemu. Teksty kon-
centrujg sie na §wiecie wewnetrznym, jednak nie jest to $wiat czczej wyobrazni,
stawigcej sztuke samag w sobie i dowodzacej umiejetnego tworzenia nowych wi-
zji artystycznych. Piekno nie stanowi jedynego superlatywu. Nowa metaforyka
odsyla do $wiata metafizyki, stanowi §wiadectwo indywidualnych doswiadczen
na drodze ku Bogu. Autor dzieli si¢ swymi duchowymi przezyciami, siegajac
do XVII-wiecznych metod kontemplacyjnych mistykéw hiszpanskich.

Kolejny etap tworczosci, personalistyczny' izaangazowany spolecznie,
operuje metaforyka jednostki w zbiorowosci i dotyka problemu relacji. Nie-
watpliwie wptyw wywarly tutaj pierwsze doswiadczenia duszpasterskie. Mtody

12 Personalizm, od tac. persona — osoba: okreslenie réznych kierunkéw wspolczesnej filozo-
fii, badajacych autonomiczng wartos¢ osobowosci, przykladajacych szczegdlng wage do pojecia
osoby. Terminu uzyl po raz pierwszy Friedrich Schleiermacher na okreslenie koncepcji Boga
osobowego, ktdra byta przeciwstawna panteizmowi. Wéréd nurtéw personalizmu wymienia sig:
1. system filozoficzny Charlesa Renouviera; 2. wszystkie koncepcje filozoficzne, ktére uznawaty
szczegdlng role osoby ludzkiej jako bytu wykraczajacego poza nature i histori¢ (m.in. Bowne,
Flewelling, McTaggart); 3. nurt XX-wiecznej filozofii, ktory glosit nadrzedno$¢ wartosci osoby
ludzkiej wobec uwarunkowan spoleczno-ekonomicznych oraz historycznych; rozwinat sie on
w dwdch wersjach: humanizmu integralnego (J. Maritain, J. Tischner, Jan Pawel II) oraz wersji
spotecznej (E. Mounier).
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kaptan stanat w obliczu rzeszy wiernych, ci jednak nigdy nie stali si¢ dla niego
anonimowym tlumem ani tym bardziej masg. Patrzac na zgromadzenie, Woj-
tyta dostrzegal poszczegolne twarze, jakby starajac si¢ przeniknac i zrozumiec
ich problemy, troski, rado$ci. Personalistyczny $wiatopoglad stanowi tez po-
chodng wczesniejszych przezy¢, zwlaszcza wspomnienia ludzkiej solidarnosci
i braterstwa z okresu wojny (teatr, praca w kamieniotomie). Wiersze Kamie-
niotom, Wigilia Wielkanocy wyrazaja doswiadczenie jednostki w zbiorowosci.

Podzial tematyczny i jego etapy znajduja odzwierciedlenie w biografii au-
tora, w jego rozwoju duchowym i odkrywaniu powolania. Cezury literackie
nie pokrywaja si¢ oczywiscie doktadnie z datami wydarzen. Kazdy z okre-
s6w cechuje sie odmienng siecig metafor i réznymi technikami pisania, cho¢
w tym zakresie zmiany nie sg az tak radykalne. Autor od poczatku zywil wy-
razne upodobanie do form diuzszych. W okresie stowiansko-chrzescijanskim
majg one jeszcze budowe dos¢ regularna, stroficzng i rymowana; te po roku
1944 trudniej zakwalifikowaé. Nie odpowiadajg bowiem w pelni Zadnemu
ze znanych gatunkow, na co zwraca uwage Krzysztot Dybciak w Trudnych
spotkaniach''.

W dalszych rozwazaniach skupimy si¢ na okresie mistycznym. Anali-
za dwéch utworéow: Piesni o Bogu ukrytym i Brata naszego Boga pod katem
powracajacych metafor okazuje si¢ owocna i istotna przy rozwazaniach nad
kwestig kwalifikacji gatunkowej dziel. Nowe symbole mozna pogrupowac
w kilka wigkszych zbioréw. Sg to, miedzy innymi, granica wyrazana jako
brzeg, krawedz, prég, studnia, fan zboza; Swiatlo ujmowane jako blask, iskra,
lampa, stonice, przejrzysto$é; noc wyobrazona jako mrok, ciemnos¢; woda
wyrazana jako morze, kropla, fala i ponownie studnia; cisza okreslana jako
milczenie, trwanie bez stéw. Typowa jest réwniez nadchodzaca lub przywoty-
wana postac pisana wielka litera, lecz nienazywana: Ktos, Przyjaciel, Tamten,
ktéra prowadzi dialog z ,ja. Obrazy te zestawiane s3 w antynomiczne pary,
autor operuje technikg kontrastu i postuguje si¢ takimi chwytami retorycz-
nymi jak antyteza, elipsa czy oksymoron. Nalezy jednak przede wszystkim
podkresli¢, ze sa to paralelizmy, pojawiaja si¢ bowiem we wszystkich utwo-
rach mistycznego okresu. Wedlug nomenklatury psychokrytycznej Maurona
tworza one sie¢ metafor obsesyjnych.

Piesni o Bogu ukrytym ma nieregularng budowe: sktada sie z 17 czgsci
o zmiennej liczbie strof, ktére z kolei maja r6zng liczbe wersdw o roznej licz-
bie sylab. Rymy s3 nieregularne, najczgsciej krzyzowe i zenskie. Tematycznie
utwor dzieli si¢ na trzy wigksze calosci: wahanie i wybdr (strofy 1-4), o$wie-
cenie (strofy 5-16) i zawierzenie (strofa 17). Pierwsza grupa opisuje moment
uswiadomienia sobie dualizmu istnienia: podmiot liryczny, uniwersalne ja-ob-
serwator odkrywa, Ze za materig, w ktérej funkcjonuje jako realny byt, istnieje
jaki$ metafizyczny bezmiar, tak bliski, a jednoczesnie niedost¢pny ad hoc:

" K. Dybciak, Trudne spotkania. Literatura polska XX wieku wobec religii, Krakéw 2005,
s. 230-254.
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Dalekie wybrzeza ciszy zaczynaja si¢ tuz za progiem
Nie przefruniesz tamtedy jak ptak.

Musisz stang¢ i patrzec coraz glebiej i glebiej,

az nie zdolasz juz odchyli¢ duszy od dna (s. 77)".

Czlowiek zaczyna stawia¢ fundamentalne pytania o natur¢ tamtego bezmiaru:
co to za metafizyka? Czym jest 6w prog — granica? Jaka postawe przyjac¢ wobec
faktu istnienia innego $wiata? Czy pozosta¢ w rzeczywistosci materialnej, czy
probowac przenikna¢ do nadprzyrodzonosci? Niczym u Kierkegaarda, rysuje
sie wybér: albo... albo®. ,Dalekie wybrzeza” zostaja tez okreslone jako Zycie
pisane wielka litera, a wigc superlatyw, w ktérym trwa si¢ bez konca w jasnos-
ci i prostocie. Aby go doswiadczy¢, trzeba ,,stanac i patrzec”, czyli wyrwac sie
z wiru i pedu codziennych spraw:

Objety tajemniczym pieknem wiecznosci!
Trwac i trwac. Nie przerywac odlotéw
Cieniom, tylko trwa¢

Coraz jasniej i prosciej (s. 77).

Czlowiek odkrywa jednoczesnie, ze o wlasnych silach nie jest w stanie przekro-
czy¢ granicy miedzy $wiatem materialnym a metafizycznym. Brak tez pewnosci
(rozumianej jako racjonalny, empiryczny dowdd), ze owo Zycie nie jest jaka$
uludy. Zaczyna sie zatem etap wahania. Niepewnos¢ i strach rywalizujg z tesk-
notg za wiecznoscia, pchajg do ucieczki przed Tym, ktéry nadchodzi z trans-
cendentnego bezmiaru:

My¢lales, ze cie zycie ukryje przed tamtym Zyciem

w glebiny przechylonym. (...)

Tymczasem wcigz ustepujesz przed Kims, co stamtad nadchodzi
zamykajac za sobg cicho drzwi izdebki malenkiej —

a idac krok fagodzi

- it ciszg trafia najglebiej (s. 77).

Ucieczka i lek wyrazone sg nie tylko za pomocg obrazu szczelnie zamknigtej
izdebki, lecz takze morza glebokiego, cichego i chtodnego, ktore symbolizuje
miraz i falszywy trop:

Nie taki jest zywiot §wiatla.

Kiedy morze ci¢ szybko ukrywa

I roztapia w milczacej glebi

- $wiatlo od fal powtdczystych prostopadte blaski oderwie
i z wolna konczy sie morze, a jasno$¢ naptywa.

2 Wszystkie cytaty z Piesni o Bogu ukrytym za: K. Wojtyla, Poezje, dramaty, szkice..., numery
stron w nawiasach.
1 S. Kierkegaard, Albo... albo, Warszawa 1976.
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A wtedy, zewszad widoczny, w zwierciadtach dalekich i bliskich
widzisz swoj cien.

Jak si¢ ukryjesz w tym Swietle?

Za malos jest przezroczysty,

a jasnos$¢ zewszad tchnie (s. 79).

Metafory szkla i lustra sugeruja przepuszczanie $wiatta i odbijanie jego promieni,
ale do tego musza by¢ czyste. Oznacza to, ze cztowiek ma si¢ ogoloci¢, czyli
wyrzec si¢ dobr ziemskich, odstapi¢ od powszednich spraw, przekresli¢ swe
plany i catkowicie zawierzy¢ Milodci. Osoba przezroczysta — kontemplujaca
i rozmodlona - wskazuje innym ludziom Boga.

Ten, kto raz cho¢by doswiadczyt metafizycznego bezkresu i starat si¢ go po-
znac, zostaje dotknigty Mitoscig i wchodzi w stan o$wiecenia, o ktérym mowi
druga czes$¢ utworu, strofy od 5 do 16:

Mitosé¢ mi wszystko wyjasnila,
milos¢ wszystko rozwigzata -
dlatego uwielbiam t¢ Mifosc¢,
gdziekolwiek by przebywata (s. 79).

Podjeta decyzja o calkowitym oddaniu si¢ Milosci niweluje pierwotny lek:

Wiec w takiej ciszy ukryty ja-lis¢,
oswobodzony od wiatru,

juz sie nie troskam o zaden z upadajacych dni,
gdy wiem, ze wszystkie upadna (s. 79).

Oswiecenie — wnikniecie Boskiego pierwiastka w zycie ludzkie - zostato wyra-
zone metaforg Boga zstepujacego na brzegi duszy. Spotkanie dokonuje si¢ zatem
gdzie$ na granicy, miedzy tym, co ludzkie a tym, co Boskie. Bég, po to, by wyjs¢
cztowiekowi naprzeciw, uniza si¢ dobrowolnie, ogalaca i wciela. Bierze na siebie
gtdd, chidd i cierpienie, ludziom za$ udziela swej radosci:

Uwielbiam cie, siano wonne, bo nie znajduje w tobie
dumy dojrzatych ktoséw.

Uwielbiam cig, siano wonne, ktére$ tulito w sobie
Dziecine bosa.

Uwielbiam cig, drzewo surowe, bo nie znajduje¢ skargi
w twoich opadtych lisciach.

Uwielbiam cig, drzewo surowe, bo$ krylo Jego barki
w krwawych okisciach.

Uwielbiam cig, blade swiatlo pszennego chleba

(...)
Az dotad doszedl Bég i zatrzymatl si¢ o krok od nicosci,

tak blisko naszych oczu.
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Zdawalo si¢ sercom otwartym, zdawalo si¢ sercom prostym,
ze zniknat w cieniu kloséw (s. 82).

Okazuje si¢ jednak, ze w materialnym $wiecie za oswiecenie nie dostaje si¢ zad-
nej nagrody, nie nastepuje po nim radosne trwanie w blogiej i leniwej szczgsli-
wosci. Przeciwnie, cztowiek musi podja¢ trud spotkania sie. O$wiecenie to tylko
krétki moment intensywnego szczgscia, ktory uchyla rabka tajemnicy i rozpo-
czyna zmudny proces przemiany oraz droge ku pelnemu zjednoczeniu z Bo-
giem w wieczno$ci. Dlatego spotykamy u Wojtyly metafor¢ osoby wchodzacej
w mrok. Noc symbolizuje ogotocenie sie, czyli rezygnacje z ambicji, wyzby-
cie wszelkich doczesnych dobr, tak materialnych, jak i duchowych. W Piesni
o Bogu ukrytym pojawia sie apostrofa do hellenskich mistrzéw, ktérg nalezy
interpretowac jako wezwanie do porzucenia préb zmyslowego poznawania
$wiata i czczego filozofowania nad bytem, ktory i tak si¢ wymyka, stanowiac
niezglebiong tajemnice. Prawdziwym i jedynym istotnym zadaniem czlowieka
jest kontemplacja ,,Pickna rzeczywistego utajonego pod zywa krwig’, a wiec
tajemnicy Wcielenia i Zmartwychwstania:

Co to znaczy, ze tyle dostrzegam, gdy nic nie widze (...)
Im bardziej wzrok natezam, tym widze mniej (...)

Z wolna stowom odbieram blask,

spedzam mysli jak gromade cieni,

- z wolna wszystko napetniam nicoscia,

ktdra czeka na dzien stworzenia.

To dlatego, by otworzy¢ przestrzen
dla wyciagnietych Twych rak,

to dlatego, by przyblizy¢ wieczno$c,
w ktorg bys tchnat.

Nie nasycony jednym dniem stworzenia,
coraz wigkszej pozadam nicosci

aby serce nakloni¢ do tchnienia

Twojej Mitosci (s. 80-81).

Czlowiek o$wiecony Boza taska wchodzi w relacje dialogu, ktory stanowi
typowy element utworéw Wojtyly. Poczatkowo jest to rozmowa, ktérg tocza
ze sobg ,ja~ ziemskie i materialne z ,,ja” tesknigcym za Absolutem. Po momen-
cie o$wiecenia dialog toczy sie z tym, co Boskie. Jest on przedziwny, gdyz od-
bywa si¢ w ciszy i milczeniu, przypomina rozwazanie i kontemplacje. Docho-
dzi do zmiany perspektywy patrzenia na $wiat i wlasne mozliwosci. Milczenie
i ukrycie si¢ Boga przestaja by¢ przeszkoda na drodze ku Niemu. Przeciwnie,
s3 stanem trwania w zawierzeniu, w ktérym prawdziwie dotyka sie Absolutu.
Trzecia, ostatnia czg$¢ piesni (strofa 17) wyraza dojrzalg wiare. Bog ukryty
przed zmystami i inteligencja po prostu jest, wie o Nim dusza i o§wiecone serce
czlowieka. Pojawiaja si¢ znowu symbole wybrzezy, wody, ciszy, izdebki, ktosdw.
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Juz jednak nie sg to przeszkody czy wyzwania, lecz miejsca trwania w oczeki-
waniu na ostateczne zjednoczenie:

Zabierz mnie, Mistrzu, do Efram, i pozwol tam z sobg pozostac,
Gdzie ciszy dalekie wybrzeza opadajg na skrzydtach ptakow,
Jak zielen, jak fala bujna, nie zmgcona dotknig¢ciem wiosta,

Jak koto szerokie na wodzie, nie sploszone cieniem przestrachu.

Dzigki, ze$ miejsce duszy tak daleko odsunat od zgietku

I w nim przebywasz przyjaznie otoczony dziwnym ubdstwem,
Niezmierny, ledwo celke zajmujesz malenka,

Kochasz miejsca bezludne i puste.

Bo jeste$ samg Cisza, wielkim Milczeniem,
Uwolnij mnie juz od gtosu,

A przejmij tylko dreszczem Twojego Istnienia,
Dreszczem wiatru w dojrzalych ktosach (s. 85).

Piesni o Bogu ukrytym opisuje trzy etapy drogi ku Bogu: odkrycie metafizycz-
nego $wiata, o$wiecenie Miloscig, zawierzenie. Triada nawigzuje nie tylko
do trzech cnét Boskich: wiary, nadziei i milosci. Jak dalej zobaczymy, wyste-
pujaca tu retoryka jest intertekstem i nabiera szczegdlnej glebi w zestawieniu
z XVII-wieczng tradycja mistyczng. Daje to z kolei dowdd niezwyklej - jak
na tak mlodego czltowieka, jakim byt autor w 1944 r. — glebi wiary i intensyw-
no$¢ duchowych przezy¢.

W tym samym klimacie utrzymany jest dramat z okresu mistycznego Brat
naszego Boga. Pojawiaja si¢ zndw $wiatlo, ciemno$¢, zwierciadla, odbicie, cisza.
Jak zaznacza autor, jest to studium pochylajgce si¢ z troskliwg wnikliwoscia
nad faktem czlowieczenistwa (s. 341)". Zostalo ono poswiecone postaci Adama
Chmielowskiego — Brata Alberta'. Podobnie jak Pies# o Bogu ukrytym, dramat
dzieli si¢ na trzy czesci tematyczne: okres poszukiwania Boga i dochodzenia
do zjednoczenia z Nim; moment o$wiecenia oraz okres ciemnosci, czyli czas
stuzby w zawierzeniu, peten trudu i pokus zwatpienia.

Poznajemy bohatera tuz po powrocie do Krakowa z Monachium, jednego
z XIX-wiecznych centréw kulturowych Europy. Adam, malarz cieszacy sie coraz
wigksza renoma, przygotowuje sie¢ do wystawy pldcien. Z rozmowy jego przy-
jaciét dowiadujemy sie, ze wypracowal swoista filozofie malarstwa, ktdra jest
czyms wiecej, niz tylko pogonia za oryginalng estetyka przekazu. Podaza raczej
za jakim$ wewnetrznym zewem i tajemniczg mocg, ktére nadajg ptétnom glebie

" Wszystkie cytaty z dramatu za: K. Wojtyla, Poezje, dramaty, szkice..., numery stron w na-
wiasach.

!5 Adam Hilary Bernard Chmielowski, h. Jastrzgbiec, znany jako swiety Albert Chmielowski
oraz $wiety Brat Albert; ur. 20 sierpnia 1845 w Igofomii, zm. 25 grudnia 1916 w Krakowie. Pol-
ski zakonnik, tercjarz franciszkanski, zalozyciel zgromadzenia albertynéw, powstaniec, malarz,
$wiety Kosciola katolickiego, znany z pelnej poswiecenia pracy dla biednych i bezdomnych.
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i wyjatkowos¢: ,,[Lucjan:] Okreslitbym to w taki sposéb: Adam ogromnie wiele
spraw przetwarza sobg, a potem skutki tego zaznacza na pldtnie. Uwazacie,
panowie? Moim zdaniem - to nie jest typowy malarz. Zechciejcie zrozumie¢
te roznice. Kazdy z was wlasciwie doszukuje si¢ na ptotnie réznych mozliwych
i kolejnych rozwigzan swego zycia; wasze zycie rozgrywa sig, toczy sie na plétnie.
I dlatego wy nie mozecie pojmowac zycia inaczej; wy jestescie zwigzani z piét-
nem, uzaleznieni od palety — Adam inaczej. U niego potrzeba pt6tna i farb wlecze
si¢ z daleka za jego najglebszym zywiolem. Zwraca si¢ do nich niemal z niechgcia,
niemal z lekcewazeniem, bo mimo wszystko pojmuje je jako $rodki i jako takie
sa mu potrzebne. Ale to wszystko. Stosunek jego do rzemiosta jest daleko luzniej-
szy. Jest daleko bardziej niezalezny. Zasadniczo Zyje w sobie, rozwija si¢ i kurczy
w sobie, nie na pldtnie. Nie, nie. To nie jest typowy malarz” (s. 320)'°.

Pierwsza czg$¢ dramatu ukazuje Adama poszukujacego swego prawdziwego
powotania. Malarstwo nie daje mu bowiem spelnienia i nie zaspokaja jakiej$
mglistej, wewnetrznej potrzeby. Przeczuwa, ze sama sztuka jest tylko pustka,
nie nasyca najglebszych egzystencjalnych potrzeb. Jednoczesnie poznajemy bo-
hatera jako filantropa niosgcego pomoc ludziom bezdomnym, zebrakom i tym
wszystkim, ktérych spoteczenstwo odrzuca. Przyjmuje ich na nocleg u siebie
w domu, odwiedza w ogrzewalni, przynoszac ubrania i jedzenie. I to wlasnie
tam, w przytulku na ulicy o znaczacej nazwie Wykret 7, bohater doznaje o$wie-
cenia, ktore w strukturze tematycznej utworu otwiera drugg czgsé. Otéz Adam,
po awanturze wérdd biedakdw, chroni sie na pustej, ciemnej ulicy. Na sylwetke
pada jakie$ $wiatlo i nagle doznaje on dziwnego uczucia, zZe wlasny cien ode-
rwany od ciala staje si¢ kim§ obcym. Okre$la go mianem ,,Tamten”, lecz nadal
nie jest pewnym, czy to jego wlasne mysli, czy faktycznie jakas obca osoba.
Zaczyna dziwng rozmowe, gdyz nie potrafi okresli¢, czy jest to dialog, czy mo-
nolog. Tamten nazywa siebie inteligencja oraz czynnikiem racjonalnym, réow-
nowazacym ,ja_ (milosierne). Moze to by¢ szatan kuszacy Adama, by porzucit
stuzbe innym i zajal si¢ samym sobg. Jednak bardziej prawdopodobne wydaje
sie, ze to glos sumienia, a zatem samego Boga. Tamten bowiem umiejetnie kie-
ruje rozmowa, popychajac Adama bardzo subtelnie do wyboru drogi stuzebne;.
Stosuje w tym celu chwyt retoryczny podwojnej negacji: ukazuje tworcy wage
malarstwa, roztacza wizje spokojnego zycia, namawia do porzucenia zebrakéw,
ktérzy nie sg gotowi na ,,porzadne’, to jest uspotecznione zycie. Tymczasem

16 Ciekawy jest fakt, ze w 1999 roku, w Liscie do artystow, papiez wypowiedzial si¢, uzywa-
jac niemal tych samych stow: ,Tworzac dzieto, artysta wyraza bowiem samego siebie do tego
stopnia, Ze jego tworczo$¢ stanowi szczegolne odzwierciedlenie jego istoty — tego, kim jest i jaki
jest. Znajdujemy na to niezliczone dowody w dziejach ludzkosci. Artysta bowiem, kiedy tworzy,
nie tylko powotuje do Zycia dzielo, ale poprzez to dzieto jako$ takze objawia swoja osobowos¢.
Odnajduje w sztuce nowy wymiar i niezwykty srodek wyrazania swojego rozwoju duchowego.
Poprzez swoje dziefa artysta rozmawia i porozumiewa si¢ z innymi. Tak wiec historia sztuki nie
jest tylko historig dziet, ale réwniez ludzi. Dzieta sztuki méwig o tworcach, pozwalajg pozna¢ ich
wnetrze i ukazujg szczegolny wkiad kazdego z nich w dzieje kultury”, Jan Pawet I1, List do arty-
stow, Watykan, 4 kwietnia 1999; w: Poezje, szkice, dramaty..., s. 562.
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bohater, zamiast przyzna¢ Tamtemu racj¢, ma coraz powazniejsze watpliwosci.
Wreszcie rusza z ulicy Wykret w kierunku domu. Przechodzi obok latarni. Z ge-
stego mroku nocy wchodzi w nikly krag swiatta, w ktérym tkwi nieruchomo
jakas postac. To na pdt zywy nedzarz. Na jego widok Adam doznaje oswie-
cenia: wobec bezbronnego cierpienia rozumie nagle, Ze nie moze bezczynnie
trwacd, zabawiajac sie sztuka; u§wiadamia sobie, Ze jest potrzebny innym. Biedak
nazwany zostaje przyjacielem nie z kurtuazji, lecz z prawdziwej, Bozej Milo-
$ci. Najwazniejsze w tej scenie sg didaskalia i krétka konstatacja: ,,(Teraz juz
po drugiej stronie Adama rozposciera si¢ rowny i nieprzerwany mrok ulicy.
Minat $wiatlo latarni od tej strony, po ktérej wydobywalo z niego cien. Nie
ma ,tamtego”. Adam dzwiga wldczege ramieniem. Wlecze go, utykajac tym
silniej na prawa noge).

- No chodz, przyjacielu. Nie méwisz nic? Rece... ho, zmarzles... Nie mozesz
i$¢... No, chodz!

(prawie go wlecze na plecach)

- No, chodz. Uratowate$ mnie”. (s. 348).

Mamy tu paradoksalny obraz ledwo zywego z wycienczenia zZebraka ratujacego
zdrowego, silnego mezczyzne. Relacja zostala odwrécona o 180 stopni, chodzi
bowiem nie o cialo, lecz dusz¢. Adam, stoczywszy wewnetrzng walke, blizszy
jest podjeciu decyzji, by zerwa¢ z malarstwem i oddac sie w stuzbe potrzebu-
jacym. Jednak zwleka jeszcze. Ostateczne o$wiecenie przychodzi nieco poz-
niej, po kolejnym monologu-dialogu, dotyczacym sedna problemu: tego, kim
jest cztowiek i czym jest milos¢. Znoéw pojawia si¢ Tamten i méwi wzburzony
o prawdziwej Caritas, co potwierdza, Ze jest po stronie Dobra, Ze jest glosem
sumienia: ,Wy to nazywacie mifosécig. A dla mnie jest to tylko ci¢zar nieznosny,
obcigzenie niezno$ne poznania, zburzenie poznania, rozcienczenie poznania,
wypaczenie poznania, zwichnigcie poznania — Rozumiesz, to jest przekreslenie
poznania. I dlatego wy — nie mozecie dzieli¢ mojego poznania, boscie je spa-
prali, zbeszczescili, zbrukali. O widzisz, i to wy nazywacie miloscig. To wy na-
zywacie miloscig (...) Wyczuwasz? I to wy nazywacie milo$cig - to skldcenie
obrazu, zmylenie obrazu. Zamglenie, starganie, zniszczenie obrazu... Spalenie
obrazu! (...) [Adam:] Znam zwtlaszcza jedng taka Sile, ktdra mnie przewyzsza.
Przerasta mnie nieskonczenie miloscig. Nie moge wytrzymac tego napiecia.
To mnie zawstydza, upokarza mnie to, ale réwnoczesnie prowadzi mnie, po-
zwala mi si¢ rozwija¢... [Tamten:] O czlowiecze nieszczesliwy, jakze daleko
odszedles od przejrzystosci myslenia!” (s. 360).

Na marginesie nalezy zaznaczy¢, Ze pojawia sie tu niezwykle wazna i in-
teresujgca kwestia obrazu ijego spalenia. Czy chodzi tylko o ptétna Adama
Chmielowskiego? Oczywiscie, nie. Obraz staje si¢ metaforg ikony. Brzmi nieco
tautologicznie, ale chodzi o to, Ze ikona jest obrazem rzeczywistosci Boskiej, nie
maluje jej sie, tylko pisze. Stanowi okno na tamten §wiat, otwarte ku metafizyce.
Sam czlowiek, stworzony na obraz i podobienstwo Boga (Rdz 1, 27) takze jest
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ikong, niezaleznie od wygladu, pozycji spolecznej, statusu majatkowego. Jednak
dar, ktory otrzymal w momencie stworzenia, czesto zostaje zbrukany. Ludzie
zdradzaja bowiem Miltos¢, poswiecajac ja dla débr swiata. Oswiecenie Adama
na tym wlasnie polega, Ze znajduje istote nie tyle malarstwa, co jedynego Praw-
dziwego Obrazu. Istotne jest tutaj przejécie od malowidel na piétnie, niepel-
nych, nieudanych, nigdy nie dajacych satysfakeji, do Obrazu Bozego, do bogatej
w symbolike ikony, jaka jest sam czlowiek. Adam nie moze juz pozostawac
gluchym na wymowe Bozej ikony, dlatego postanawia oddac sie miloéci: stuzy¢
Bogu odzwierciedlonemu w drugim czlowieku, zwtaszcza temu, o ktérym $wiat
zapomnial albo ktérym pogardza.

Woijtyla, juz jako papiez, wielokrotnie powracal do kwestii ikony. W 1994,
w homilii podczas Mszy $wigtej z okazji odstonigcia odrestaurowanego fresku
Sgd Ostateczny, a wigc pot wieku po napisaniu dramatu Brat naszego Boga, nie-
mal w tych samych stowach opisuje tajemnice Bozego obrazu, nawiazujac do II
Soboru Nicejskiego, ktdry: ,,potwierdzit prawo i obowigzek Kosciota do wyra-
zania wiary w sztuce. Ikona jest nie tylko dzielem sztuki malarskiej. Ikona jest
poniekad sakramentem zycia chrzescijanskiego, w niej bowiem wcigz na nowo
uobecnia sie tajemnica Stowa, ktdre stalo si¢ ciatem, a czlowiek — zaréwno twor-
ca, jak i uczestnik — raduje si¢ widzialnoscig Niewidzialnego (...). Czy jednak
w ludzkim wyrazaniu tajemnic Bozych nie potrzebna jest raczej owa »kenozax,
jak gdyby wyniszczenie tego, co cielesne i widzialne? To wyniszczenie, ktére
tak bardzo przenikneto do tradycji wschodniochrzescijanskich ikon. Z cala
pewnoscia cialo jest kenoza Boga. Czyz nie czytamy: »Ogolocil samego sie-
bie, przyjawszy postac¢ stugi« (Flp 2, 7)? Jesli prawdg jest, ze cialo jest kenoza
Bogai ze w tym artystycznym odtwarzaniu Bozych tajemnic winna wyrazac si¢
wielka pokora ciala, azeby to, co boskie, przez nig mogto przenikng¢, to réwno-
czesnie tez prawda jest, ze Bog jest zrodlem integralnego pickna tegoz ciata™’.

Trzecia cz¢$¢ utworu, o$wiecenie, zaczyna si¢ w momencie, gdy Adam
mija latarnie i wchodzi w mrok symbolizujacy wiare i etap bezposrednio po-
przedzajacy spotkanie z Bogiem w wiecznosci. Dokonuje si¢ ono w momencie,
gdy cztowiek odkryje, czym tak naprawde jest Boza Mitos¢, gdy duszg zrozu-
mie jej istote, wyzbedzie si¢ dobr ziemskich i oderwie od uciech zmystowych.
Kwestia ,poznania’, o ktorej mowa, oznacza zjednoczenie z Bogiem dalekie
od zmyslowosci czy inteligencji, nie za§ empiryczne opanowanie rzeczywisto-
$ci. Podobnie, jak w Piesni, tak i w dramacie mamy do czynienia z calkowitym
ogoloceniem sie z tego, co doczesne, catkowitym zaufaniem Bogu i przyjeciem
postawy wiary. Adam porzuca malarstwo, mieszkanie, przyjaciol, rodzing. Wy-
rzeka si¢ nawet dotychczasowej tozsamosci, przyjmujac imie ,,brat Albert” Prze-
prowadza si¢ do ogrzewalni, bo tylko tam, zyjac w nedzy, chlodzie i upodleniu,
prawdziwie doswiadcza tego, co jest chlebem powszednim zebrakéw i bezdom-
nych; tylko tam moze ich zrozumie¢, poznac ich potrzeby i lepiej im stuzy¢.

7 Jan Pawel 11, Homilia podczas Mszy $wietej z okazji odstoniecia odrestaurowanego fresku
»Sad Ostateczny”, w: K. Wojtyla, Poezje, dramaty, szkice..., s. 557-558.
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Noc wiary jest jednak okresem trudnym. Wojtyta postuzyl si¢ obrazami cier-
pigcego fizycznie Brata Alberta, zalozyciela zgromadzenia. Po ludzku sytuacja
wyglada beznadziejnie: bracia muszg zebrac o jedzenie kazdego dnia od nowa;
nie gromadzg zadnych zapasdw, nie zabezpieczajg swej przyszlosci, catkowi-
cie zawierzajac Bogu i Jego opiece. Nie wszyscy jednak maja w sobie pewnosc,
ze wybrali stuszng droge. Brat Antoni zadaje pytanie: czy wytrzymaja w takim
rezimie? Tylko calkowita, bezwarunkowa i i$cie dziecigca ufno$¢ pozwala bra-
tu Albertowi trwac przy swoim wyborze, nie ulega¢ stabosci ani podszeptom
szatana. Site daje mu Milo$¢, ktorej prawdziwy obraz nosi w duszy.

Specyficzna sie¢ metaforyczna w utworach okresu mistycznego wyraza
ukryta osobowo$¢ Wojtyly, osobowos¢ mistyka dotykajacego tajemnicy Boga
ukrytego, osobowos$¢ metafizyczng, ktéra trudno uja¢ racjonalnym dyskur-
sem wykladu, teologicznego traktatu czy komentarza. Do poglebienia relacji
z Bogiem doszto na skutek splotu wydarzen z okresu milczenia (1940-1944):
przymusowej rezygnacji ze studiow filologicznych, zwigzania si¢ z Teatrem
Rapsodycznym dzialajacym w konspiracji, rozwazan nad istotg stowa i pisar-
stwa, $mierci ojca 18 lutego 1941 r. W tamtym okresie zafascynowaly go dwie
postacie: $w. Jan od Krzyza i Brat Albert. Przyklady ich Zycia silnie zawazyty
na filozofii Wojtyly i uksztaltowaly jego dorosta osobowos¢. Obydwaj obda-
rzeni zostali nieprzecietnymi talentami: Hiszpan w dziedzinie literatury, Polak
malarstwa. O ile pierwszy postuzyt sie literaturg, by wskaza¢ ludziom sposob
dojscia do Boga, o tyle drugi zerwal z malarstwem, byt bowiem przekonany,
ze nie moze stuzy¢ dwom panom. Woijtyla stal wtedy w obliczu podobnego dy-
lematu: czy i$¢ do seminarium, czy rozwijac talenty literacki i aktorski? Wydaje
sie paradoksem, ale udalo mu si¢ potaczy¢ dwie postawy, cho¢ sam tego nie
przyznawal’®. Jesienig 1942 r. podjal ostateczng decyzje wstapienia do Krakow-
skiego Seminarium Duchownego, jednak pisarstwo nadal pozostawato mu bli-
skie. Przez pewien czas traktowal je jako swego rodzaju uzupelnienie powotania
kaptanskiego. Gotow byl wszakze wyrzec si¢ swych dziet i definitywnie porzuci¢
droge literata. W tym kontekscie jasniejszym staje si¢, dlaczego opatrywal swe
utwory pseudonimami.

Dziefa okresu mistycznego, zaréwno w aspekcie teologicznym, jak i estetycz-
nym, zakorzenione s3 w metodzie medytacyjnej $w. Jana od Krzyza, XVI-wiecz-
nego mistyka hiszpanskiego, Doktora Ko$ciota, uwazanego za najlepszego
tworce swego czasu, ogloszonego patronem poetéw hiszpanskich. Przyblizyt
ja Wojtyle krawiec-apostot, Jan Tyranowski, zwigzany z krakowska parafig sa-
lezjan6w, uczestnik spotkan kota Zywego Roézanca. To on, od lutego 1940 r.,
~pobudzil Karola do pracy apostolskiej i filozoficznej. Tyranowski uwazal,
ze w czlowieku tkwi gleboka religijnos¢, ktdrg trzeba wyzwoli¢ z ukrytych po-
ktadéw duszy. Karol Wojtyla ttumaczyt t¢ mysl: »chodzilo mu o to, by te dusze

18 A. Bujak i M. Rozek przytaczajg stowa papieza, ktéry po latach wyznat: ,,Sp. Mieczystaw
Kotlarczyk uwazal, ze moim powotaniem jest zywe stowo i teatr, a Pan Jezus uwazal, ze kaptan-
stwo, i jako$¢ pogodzilismy sie co do tego” Zob. A. Bujak i M. Rozek, dz. cyt., s. 50-51.
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wchlonely ponownie prawdy religijne, i to nie od strony zakazéw i ograniczen,
chodzito mu o wydobycie z zasobéow nadprzyrodzonych, o ktoérych wiedzial,
ze istnieja w duszach, rzeczywistej postaci nadprzyrodzonego zycia ludzkiego,
zycia, ktore przez taske staje sie uczestnictwem w zyciu Boga«™.

Woijtyla podjat samodzielne wnikliwe studia nad dzielami $w. Jana; specjal-
nie nauczyt si¢ hiszpanskiego, by moc czytac je w oryginale. Zawartym w nim
kwestiom wiary poswigcit swoj doktorat. Skad ta fascynacja? Sam nosit wczes-
niej znamiona kontemplatyka, o czym mowili jego przyjaciele i znajomi*. Po-
trafif skupiac sie, zatapia¢ w rozmyslaniach, w lekturze, jakby wchodzil w inny
$wiat. Nie dziwi fakt, ze wyczul duchowe braterstwo z hiszpanskim mistykiem.
W perspektywie historycznoliterackiej odzwierciedla si¢ ono w intertekstual-
nosci, wida¢ bowiem zbieznosci i zapozyczenie niektérych metafor, gtéwnie
z dwoch dziet $w. Jana: Drogi na Gore Karmeli Nocy ciemnej*'. Ten sam bowiem
cel przyswiecat obu autorom: prowadzic¢ ludzi ku Bogu, ukazywac im mozliwosci
zjednoczenia z Nim?.

Alegorie i symbole $w. Jana od Krzyza majg z kolei swe zrédta w Biblii oraz
w otaczajacym $wiecie zmystowym, gdyz okazywal on ,,nadzwyczajng wprost
wrazliwos$¢ na piekno przyrody: pejzaz, kolor, klimat dzikosci. Stanowi ona
doskonale widoczng, czasem nawet podswiadomg ceche jego zycia”>. Ruiz za-
uwaza, ze bodzce te sg jedynie srodkiem ku wyzszym celom, ich zadanie pole-
ga na sugerowaniu tre$ci nadprzyrodzonych, nastawianiu czytelnika na wyzszy
poziom rzeczywistosci. Zjawiska naturalne naprowadzajg na odpowiednie my-
8li dotyczace nowej i wyzszej rzeczywistosci, w ktorej kryje sie czynnik boski.
Elementy ziemskie i boskie przenikajg sie, w tej perspektywie przyroda stano-
wi ,rodzaj zwierciadla odbijajacego transcendentng tajemnice (...) przyroda,
jakkolwiek przezywana i uwaznie obserwowana, jest zawsze i wylacznie wi-
dziana pod katem jej transcendencji i istoty”*". U $w. Jana czgsto pojawiajg sie

9 Tamze, s. 44.

% Tamze, s. 22. 50.

*! Za najwazniejsze uznaje si¢ cztery utwory literackie $w. Jana od Krzyza: Droge na Gére
Karmel, Noc ciemng, Piesii Duchowg i Zywy plomiert milosci, ktérym towarzysza komentarze
autora wyjasniajace symbolike poszczegolnych obrazéw. Sw. Jan od Krzyza jest takze autorem
wielu innych tekstow beletrystycznych, praktycznych i doktrynalnych: przestrég, wskazéwek,
listéw, poezji. Por. Swiqty Jan od Krzyza, Dzieta, Krakow 1995.

22 Jak ttumaczy $w. Jan: ,,Cala nauka, ktora chce podac w tej Drodze na Gére Karmel, stresz-
cza si¢ w nizej przytoczonych strofach. Zawieraja one sposob wzniesienia si¢ az na szczyt gory,
to jest do wysokiego stopnia doskonatosci, ktéry tu nazywamy zjednoczeniem duszy z Bogiem
(...). Méwi o tym, jak dusza winna si¢ przygotowa¢, by w krétkim czasie dojs¢ do zjednocze-
nia z Bogiem. Podaje przestrogi i nauke bardzo pozyteczng, tak dla poczatkujacych jak i dla
postepujacych, aby umieli otrzasna¢ sie z rzeczy doczesnych, nie obcigza¢ si¢ duchowymi, lecz
pozostawaé w tym catkowitym ogotoceniu i wolnosci ducha, jakie sg niezbedne do zjednocze-
nia z Bogiem”; Droga na Gére Karmel, www.voxdomini.com.pl/duch/mistyka/jk/dr-nal-1.htm
(odczyt z dn. 28 maja 2012).

2 8. F. Ruiz, Swigty Jan od Krzyza. Pisarz - pisma — nauka, Krakéw 1998, s. 151.

2 Tamze, s. 152.
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obrazy gor, dolin, zZrddel, roslin - w szczegoélnosci kwiatéw réz. Podobnie poezje
Woijtyly, mitosnika przyrody, cechujg krajobrazy morza, brzegu, pdl, drzew,
poprzez ktdre autor siega w transcendencje¢ bytu. Obydwaj stosujg metafory
w antynomiczny sposob, kontrastujac noc i ptomien, jawe i sen, doling i gore,
zamkniecie i otwarcie.

Nicig przewodnig tworczosci §w. Jana i Wojtyly jest droga ku Bogu. Réznica
miedzy dwoma pisarzami polega jednak na tym, ze bohaterka $w. Jana, dusza,
wyrusza juz po oczyszczeniu, czysta i radosna wchodzi od razu w noc wiary.
Przyszly papiez przedstawia dodatkowo sam moment oczyszczania, a konkret-
nie odkrywania Boga i wyboru Jego drogi jako tej wlasciwej, przeciwstawionej
wladzy $wiata. Hiszpanski mistyk przedstawia ja w pierwszej kolejnosci za po-
mocg obrazu géry Karmel. W jezyku hebrajskim nazwa ta oznacza ,winnic¢”
lub ,,0gréd Boga”. Dla $w. Jana symbolizuje miejsce ostatecznego spotkania
oraz obietnice upragnionego i niekonczacego si¢ trwania w fasce. Aby tam do-
trze¢, trzeba wszak podota¢ trudom drogi. Czlowiek musi najpierw ogoloci¢
sie, wyzwoli¢ od doczesnosci: trosk, swoich plandéw, ambicji, przywigzania,
przyzwyczajen; musi podja¢ prace nad wlasnym charakterem i przezwyciezy¢
stabosci. Dopiero wtedy, jako dusza, a wiec byt wysublimowany, rusza na glos
Boga, na spotkanie:

1. W noc jedng pelng ciemnosci,

Udreczeniem mitosci rozpalona,

O wzniosta szczesliwosci!

Wyszlam nie spostrzezona, Gdy chata moja byla uciszona.

2. Bezpieczna posrdd ciemnosci,

Przez tajemnicze schody ostoniona,

O wzniosla szczesliwosci!

W mroki ciemnosci, w ukrycie wtulona,
Gdy chata moja byla uciszona.

3. W noc pelng szczescia blogiego,

Posréd ciemnosci, gdzie mnie nikt nie dojrzal,
Jam nie widziala niczego,

Nie mialam wodza ni §wiatla innego

Ponad ten ogien, co w sercu mym gorzal.

4. Ona mnie prowadzita jasno$cia
Bezpieczniej nizli $wiatto poludniowe,
Tam gdzie mnie czekal z miloscia,

O ktérym mialam przeczucie duchowe,
Gdzie nikt nie stanat istnoscig (...)*"

Sw. Jan tlumaczy: ,,Méwi wiec dusza w tej strofie, ze wyszta wyprowadzona
przez Boga, tylko dla Jego mitosci i rozpalona ta milosciag w noc jedna, przez

% Swiety Jan od Krzyza, Droga na Géreg Karmel, http://www.voxdomini.com.pl/duch/misty-
ka/jk/dr-nal-1.htm (odczyt z dn. 28 maja 2012).
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ktdrg rozumie si¢ uwolnienie i oczyszczenie ze wszystkich jej duchowych po-
zadan odnosnie do wszystkich rzeczy zewnetrznych na $wiecie, przyjemno-
$ci ciala i upodoban woli. Wszystko to dokonuje si¢ wlasnie w oczyszczeniu
zmystow. Dlatego mowi, ze wyszla, gdy chata jej, to jest czgs¢ zmystowa byta
uciszona; uciszone juz byly i uspione pozadania w niej, a ona w nich. Nie moze
bowiem wyj$¢ ze zmartwien i uciskéw i z natrectwa pozadan, dopoki te nie zo-
stang umartwione i u§pione. Spiewa wiec, ze to jest jej wzniosta szczesliwosé,
iz wyszla nie spostrzezona, czyli Ze zadne pozadanie cielesne ani cokolwiek
innego nie mogto jej przeszkadzac. Jest rowniez szczgsliwa, ze wyszla wéréd
nocy, to jest, ze Bog uwolnil ja od tego wszystkiego, a to uwolnienie stalo si¢
dla niej nocg™*.

Swietojanowa dusza doznaje poczatkowo radosci, wie bowiem, ze walka,
trud i wyrzeczenie majg sens. Na drodze czyha jednak zmeczenie i zniechece-
nie. Grozi jej popadnigcie w stan oschlosci. Jedynym remedium jest wiara, ktora
$w. Jan przedstawia jako noc, wyszczegdlniajac jej trzy etapy oraz faze czynna
i bierng. Wojtyla, w swym doktoracie poswigconym doktrynie Doktora Kos-
ciofa, tak komentuje 6w symbol: ,,Noc przenika dogtebnie doktryne swigtego
Jana od Krzyza, wyraza jej stosunek wobec podwdjnej rzeczywisto$ci naturalnej
i nadprzyrodzonej i wystepuje w czlowieku dazacym do zjednoczenia z Bogiem
oraz ukazuje si¢ jako wymaganie zjednoczenia i tejze daznosci™.

Noc jest symbolem paradoksalnym: jesli w powszechnym przekonaniu
kojarzy sie z czym$ negatywnym, budzi strach, to w Nocy ciemnej okazuje si¢
najwyzszg wartoscig, warunkiem koniecznym, by doswiadczy¢ Boga. Tylko bo-
wiem w mroku wida¢ Swiatlo, co oznacza, ze tylko dusza pograzona w ciem-
nosci dojrzy Najwyzszego. Towarzyszg jej okreslenia takie, jak pustka, nicos¢
i ogotocenie, ktore takze nabierajg pozytywnej warto$ci. Doktor Ko$ciota wy-
réznia trzy czesci nocy: ,,Te trzy rodzaje nocy sa wlasciwie jedng noca, ktora
ma trzy czesci, jak kazda noc. Pierwszg noc, tj. zmystéw, mozna przyréwnaé
do poczatku nocy, gdy w mroku rozptywaja sie wszystkie przedmioty. Druga
noc - wiary, jest podobna do péinocy, zupelnie ciemnej. Trzecia noc, bedaca
udzielaniem si¢ Boga, jest jakby zaraniem bliskim juz $wiatla dziennego (...).
Pierwsza noc albo oczyszczenie odnosi si¢ do zmyslowej czgsci duszy (...).
Druga noc odnosi si¢ do duchowej czesci duszy (...). Ta pierwsza noc doty-
czy poczatkujacych, gdy Bég zaczyna ich wprowadza¢ w stan kontemplacji.
Uczestniczy w tej nocyi duch (...). Druga noc albo oczyszczenie odnosi si¢ juz
do postepujacych, kiedy Bég chce ich podnies¢ do stanu zjednoczenia z Soba.
Ta wtdra noc jest o wiele ciemniejsza, mroczniejsza, a oczyszczenie jej o wiele
straszniejsze anizeli w pierwszej .

Wojtyla wyjasnia: ,Ta noc zaklada bowiem wyrzeczenie pozadan wzgledem
wszystkiego, co nie jest Bogiem. Pod tym wzgledem bezposrednio dotyczy

* Tamze.
7 K. Wojtyta, Zagadnienia wiary w dzietach swietego Jana od Krzyza, Krakéw 1990, s. 135.
2 Swiety Jan od Krzyza, dz. cyt.
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funkcji milosci, przeszkadzajac, aby zadna inna forma, rozumie si¢ stworzo-
na i naturalna, nie wystepowatla, budzac mitos¢ ku sobie. Zwazywszy bowiem
na site wrodzong mitosci, nastgpitoby zréwnanie duszy ze stworzeniem i réw-
noczes$nie koniecznie wykluczaloby sie¢ upodobnienie duszy do Boga, a zatem
jej wewnetrzne zjednoczenie, do ktorego zaczeta dazy¢ w milosci, by osiagnac
przeksztalcenie przez uczestnictwo™. On sam takze postuguje si¢ metafora
ciemnosdci, by przedstawic cztowieka, ktory uwierzyt i gotéw jest oddac sie Mi-
tosci. Noc-nadzieja zostaje rozjasniona blaskiem Boga odnalezionego. Musi
jednak zaistnie¢ warunek konieczny: cztowiek dotkniety wiarg ma catkowicie
oddac¢ si¢ Bogu, ,,stanac i patrze¢”, porzuci¢ ziemskie sprawy. U Wojtyly i sw.
Jana B6g wymaga totalnego zawierzenia. Aby w mroku dokonato si¢ o$wiecenie
i bezposrednie doswiadczenie tajemnicy Milosci Bozej, cztowiek musi zadekla-
rowac pokorne ,,Totus Tuus”

Swietojanowy tréjpodzial nocy i drogi nawigzuje bezposrednio, jak autor
wskazuje, do Ksiggi Tobiasza (6, 18-22), gdzie wyrazone zostaly trzy rodzaje
nocy: Tobiasz, na polecenie aniota, musi spedzi¢ w okreslony sposob trzy kolej-
ne wieczory, zanim polaczy si¢ z oblubienica. Symbolizujg one etapy wyrzekania
sie tego, co ziemskie. Jak ttumaczy $w. Jan: ,,Po pierwsze ze wzgledu na punkt
wyj$cia; musi bowiem i$¢ pozbawiona pozadania i upodobania, wyrzekajac sie
wszystkich rzeczy swiatowych, jakie posiadata. Takie wyrzeczenie i pozbawienie
sie tych rzeczy jest jakby nocg dla wszystkich zmystéw czltowieka. Po wtére zowie
sie nocg ze wzgledu na drogg, czyli na $rodki, jakimi musi postugiwac sie dusza,
by dojs¢ do zjednoczenia. Srodkiem jest tu wiara, bedaca taka ciemnoscig dla
umystu jak noc. Po trzecie, nazywa sie nocg ze wzgledu na cel, do ktérego dusza
chce dojs¢. Celem tym jest Bog. W zyciu doczesnym jest On dla duszy réwniez
nocy ciemna. Te trzy noce muszg przejs¢ przez dusze, albo, by lepiej si¢ wyrazi¢,
dusza musi przejs$¢ przez nie, aby doj$¢ do zjednoczenia z Bogiem™

Ow tréjpodziat cechuje takze utwory Wojtyly. Analizowane tu dwa teksty:
Piesti o Bogu ukrytym i Brat naszego Boga, dzielg si¢ na etapy: wahanie (szu-
kanie), o$§wiecenie i wiare. Uklad ten stanowi jakby wewnetrzng architekture
utworu, odpowiadajacg trzem cnotom Boskim w nieco zmienionym szyku na-
dzieja-milo$¢-wiara.

Na koniec wypada pochyli¢ si¢ nad formga dziel. Nie jest to bynajmniej spra-
wa drugoplanowa ani tatwa. Przeciwnie, dotyka istoty tworczosci i poezji oraz
porusza nadal kontrowersyjna kwestie pisarstwa oséb duchownych. Nalezy za-
uwazy¢, ze od poczatku pracy tworczej Wojtyla pozostawal wrazliwy na kwestie
formy. Jako papiez, w 1999 r., a wiec blisko szes¢ dekad po okresie mistycznym,
kreslac ewolucje sztuki sakralnej, powiedzial do artystow: ,Hilary, Ambrozy,
Prudencjusz, Efrem Syryjczyk, Grzegorz z Nazjanzu i Paulin z Noli - by wymie-
ni¢ tylko kilka postaci — przyczynili si¢ do rozwoju chrzescijanskiej poezji, ktora
czgsto odznacza si¢ nie tylko wysokim poziomem teologicznym, ale rowniez

* Karol Wojtyla, Zagadnienie wiary..., s. 107.
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literackim. Ich program poetycki opieral si¢ na formach odziedziczonych
po klasykach, ale czerpat z czystego zrodta Ewangelii, co trafnie wyrazil Swiety
poeta z Noli: »Jedyng sztukg jest dla nas wiara, a jedyng piesnig Chrystus« (...).
Tak oto »piekno« faczyto sie z »prawda«, aby takze drogami sztuki przenosi¢
ludzkie dusze ze $wiata zmystowego w rzeczywistos¢ wieczng ™.

Jak stwierdza Skwarnicki, ,,dzisiaj w historii literatury wspotczesnej zado-
mowily sie juz na dobre nazwiska Janusza Pasierba czy Jana Twardowskiego.
Ale w momencie, gdy Karol Wojtyla pytal mnie, czy ujawnia¢ swoje kaptan-
stwo przy okazji publikowania wierszy (a moze i dramatéw), drukowanie poe-
zji przez zyjacych ksiezy jeszcze powszechnie si¢ nie przyjelo. Nawet ksiadz
Jan Twardowski miat pewne problemy z drukowaniem wierszy w »Tygodni-
ku Powszechnymg, a potem ze swym osobistym debiutem”*'. Dlaczego, sko-
ro literatura pickna, zwlaszcza poezja w sposob szczegdlny stuzaca wyrazaniu
egzystencjalnych do$wiadczen, mowi o osobistych przezyciach i doswiadcze-
niu Absolutu? Otéz w poezji splatajg si¢ nierozerwalnie dwa elementy: forma
i tre§¢. Proces tworczy nalezy traktowac jako filozofie, jest bowiem refleksja
nad wzajemnym stosunkiem obu skladowych. Przyjelo sie rozrézniaé galaz
swiecka i religijng poezji, dostrzegajac ich esencjonalne réznice, stawiajac im
rozne cele i wymagania. Istota drugiej jest wyjatkowa, gdyz jako natchniona,
rodzi si¢ z Boskiego porywu i medytacji. Tworzona ad hoc, cechuje si¢ czgsto
swobodg formalng, licza si¢ bowiem jedynie przekazywane tresci - doswiad-
czenie Boga. Ocena wedlug kanonéw $wieckich, stawiajacych forme na réwni
z trescig, moze okazac si¢ krzywdzaca i przedstawic jg w krzywym zwierciadle,
jako niedopracowang, mglistg czy wrecz hermetyczng. Pojawia si¢ zatem prob-
lem samodzielnosci sily poetyckiej utworow religijnych. W okresie mistycznym
Woijtyla nie czerpal ze §wieckiego kanonu. Utwory okreslal jako piesni®, lecz
nie nawigzuja one do klasycznej, horacjanskiej tradycji, a czerpig ze spuscizny
biblijnej i bliskie sg konwencji psalmdéw i hymnéw na cze$¢ Boga, ptynacych
z glebi serca, wyspiewywanych przez ludzi natchnionych Jego Duchem. Ce-
chuje je brak skrepowania normami gatunkowymi. Stad pojawiaja sie trudnosci
kwalifikacji gatunkowej dziet wymykajacych sie ustalonym regulom pisania.
Wskazuje na to Dybciak: ,,Dziefa poetyckie i dramatyczne Karola Wojtyly sta-
nowily powazne wyzwanie tworcze dla pisarzy, krytykéw i badaczy literatury.
Wywotlaly, jak na polskie warunki, wyjatkowo duzy rezonans, co jest dowodem
wartosci dorobku literackiego Wojtyly. W kilkunastoletniej historii jego recepcji
ujawnily si¢ dwa gtéwne stanowiska. Pierwsze polega na traktowaniu tej twor-
czo$ci jako zjawiska gtéwnie artystycznego, a wiec na okresdlaniu zasad budowy

30 Jan Pawel II, List do artystow..., s. 568.

' M. Skwarnicki, dz. cyt., s. 9.

32 Piesn — gatunek literacki poezji lirycznej, podzielony na strofy, zwykle o tematyce powazne;j.
Geneza zwigzana z obrzedami i muzyka (piesni ludowe, pie$ni sredniowieczne), od ktorej stop-
niowo si¢ uwolnil, stajac si¢ samodzielng forma wyrazu. Nowozytny ksztalt piesni jako wiersza
wywodzi sie z 6d greckich i utworéw Horacego, u ktérego stata sie samodzielng forma literacka.
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utwordw, wyjasnianiu znaczen i wskazywaniu zwigzkow z innymi faktami li-
terackimi. Zwolennicy drugiego stanowiska uwazaja, ze ciekawsze poznawczo
i wazniejsze jest potraktowanie utworéw Karola Wojtyly jako ,,sygnaléw dostar-
czajacych wiedzy o osobowosci” jednej z czolowych postaci naszej epoki. Dla-
tego czesto te wiersze i dramaty stawaly sie zrodlem informacji o ksztaltowaniu
$wiatopogladu i emocjonalnej struktury przysztego papieza, proby wyjasnienia
— poprzez literature — co wlasciwie znaczg, z jakiej tradycji sie wywodza dzia-
fania w okresie pontyfikatu”*.

Powraca tu kwestia pseudonimdéw ksiedza Wojtyly. Wiadomo, ze kochat
sztuke, zwlaszcza literature: teatr i poezje. To z nig, jako mlody czlowiek i stu-
dent polonistyki, wigzal zyciowe plany. W kregach artystycznych Krakowa
uchodzil za $wietnie zapowiadajacego sie aktora i obiecujacego poete’*. Mu-
sial przeczuwac, ze poezja kaplana zostanie potraktowana z wielka ostroz-
noscig przez komentatorow wierzacych, albo ze sceptycyzmem i ironig przez
pozostalych. Tymczasem on chcial zmierzy¢ si¢ z poetami $§wieckimi na réw-
nych prawach. Przeczuwatl swdj talent, znal pozytywne oceny mlodzienczych
utwordw. A skoro tak, to czy nalezy osobno analizowa¢ utwory sprzed swigcen
kaptanskich, a potem sprzed objecia urzedu papieza? Ostatecznie jednak Pan,
jak sam poeta przyznaje, mial wobec niego inne plany. Nie dziwi zatem fakt,
ze Wojtyle zafascynowaly postacie $w. Jana od Krzyza i Brata Alberta, ktorzy
w obliczu podobnego wyboru - Bég czy sztuka? — stawiajac wszystko na Boga,
zwyciezyli. Juz jako Jan Pawel II, w przedmowie do antologii poezji kaplan-
skiej Stowa na pustyni, zauwaza: ,,Kaptanstwo jest sakramentem i powolaniem.
Tworczos¢ poetycka jest funkcja talentu — ale talenty réwniez stanowig o powo-
taniu, przynajmniej w sensie podmiotowym. Mozna wigc stawiac sobie pytanie:
w jaki sposdb te dwa powolania, kaptanskie i poetyckie, wspdlistnieja ze soba,
w jaki sposob wzajemnie sie przenikajg w tym samym czlowieku? Pytanie takie
dotyczy czegos$ wiecej niz utwordéw. Dotyczy ono autordw”.

Tworczos¢ literacka Karola Wojtyly — Jana Pawta II budzi zywe reakcje
wsrdd krytykéw polskich i zagranicznych. Trudno sie temu dziwi¢, gdyz fe-
nomen papieza poety zdarza sie stosunkowo rzadko, a na gruncie polskim jest
prawdziwym ewenementem. Badacze zaprezentowali chyba wszystkie mozliwe
stanowiska wobec jego twodrczosci: jedni odmawiajg komentarza ze wzgledu
na funkcje autora, drudzy proponuja réznorodne analizy w kontekscie teolo-
gicznym, inni prébuja analizowa¢ ja narzedziami $wieckimi*. Wspolczesna

3 Tamze, s. 231-232.

** A. Bujak, M. Rozek, dz. cyt., s. 48. 50.

% M. Skwarnicki, dz. cyt., s. 10.

* K. Dybciak, dz. cyt., s. 323: ,,Do (...) grupy badaczy literackosci (...) zaliczy¢ trzeba Karla
Dedeciusa, Zygmunta Kubiaka, Jana Okonia, Stefana Sawickiego, czesciowo Janusza Pasierba,
Bolestawa Taborskiego, Wiestawa Pawla Szymanskiego” W grupie analizujacej duchowy wymiar
tworczosci Wojtyty Dybciak wymienia: Jana Blonskiego, Jarostawa Maciejewskiego, Jana Jozefa
Szczepanskiego, Jozefa Tischnera i siebie samego.
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metodologia badan literackich wydaje si¢ na to pozwala¢, oferujac szeroki wa-
chlarz mozliwo$ci. Przy pomocy psychokrytyki i intertekstu mozna potgczy¢
analize tre§ciowa i formalng. Pozwala ona wyodrebnic sie¢ metaforyczna, ktéra
z kolei odzwierciedla duchowsa biografie autora, ukazujac jego mistyczne do-
$wiadczenia. Pobudza tez do refleksji zaréwno nad ksztaltem wierszy okresla-
nych przez autora jako piesni, jak i dramatéw nazywanych misteriami. Jedno
wszak nie budzi zadnych watpliwosci: tworczos¢ literacka Karola Wojtyty — Jana
Pawta II posiada walory uniwersalne, a poprzez ukazywanie drogi ku Bogu wpi-
suje si¢ w ponadczasowy dziatalnos$¢ apostolska papieza i Kosciofa.
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Mpystical personality hidden in metaphorical net
in Wojtyla’s writings

Summary

The collection of Wojtyla’s writings covers twenty-two titles. Taking into consideration
their philosophical arguments and their themes, they are threefold. The first period is
Slav and Christian (1938-1940); the second is mystical (1944-1952 and 2002) and the
third one is personalistic and involved in social matters (1952-1978).
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In the writings of mystical period there is a specific metaphorical net that reveals
Wojtyla’s hidden personality. The metaphors appearing frequently form antinomies:
night and daylight, silence and noise, closed and open space. They express choice, love
and faith and symbolise the man’s way to God. We can best appreciate them in two texts:
Piesni o Bogu ukrytym and Brat naszego Boga, both inspired by saint John of the Cross,
the 17" century Spanish mystic.

Thanks to intertextuality and Mauron’s analysis method, which is psychocritic,
we can see that Saint John influenced strongly the thought, aesthetic and writing tech-
niques of the Pope.

Keywords: choice, darkness, drama, enlightenment, faith, intertext, love, metaphorical
net, mystic, night, poetry, psychocritic.
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»Jest we mnie kraina przezroczysta...".
O nocy rozumu i metaforze swiatla we wczesnych
poematach Karola Wojtyty

Streszczenie: Celem szkicu jest wykazanie, Ze metaforyka poezji mtodego
Karola Woijtyly (Pies# o Bogu ukrytym, Pies#i o stoficu niewyczerpanym),
wskazujgca na doswiadczenie kontemplacyjne, moze by¢ interpretowana
niezaleznie od perspektywy biograficznej i duchowosci autora. Artykut
analizuje metaforyke $wiatla oraz zwigzane z nig pojecie nocy rozumu,
oznaczajace mistyczny sposdb poznania Boga. Metafory $wiatla wyste-
puja w poematach trzydziestoletniego Karola Wojtyly i jego rozprawie
filozoficznej o mistyce $w. Jana od Krzyza. Mimo oczywistego zwigzku
z biografig, ich interpretacja opiera si¢ na cechach immanentnych poe-
tyckiej mistyki Wojtyty.

Stowa kluczowe: biografizm, kontemplacja, mistyka chrzescijanska,
Pseudo-Dionizy Areopagita, $wiatto, $w. Jan od Krzyza, Karol Wojtyta.

1. Werbalizacja przezycia mistycznego jako przedmiot badan
literaturoznawczych

Przezycie religijne to jedno z najbardziej intymnych doswiadczen cztowieka.
Dotyka jego jestestwa, przeksztalca je i przemienia tak dalece, ze skutki pro-
cesu, w ktérym uczestniczy cztowiek i Bog, obejmuja wszystkie aspekty zycia.
Dla czlowieka wierzacego glebokie, przemieniajace doswiadczenie religijne
to rzeczywisto$¢ zachodzaca w wymiarze duchowym, i cho¢ trudna do opisa-
nia, pozostaje dla niego oczywista, zwigzana z najbardziej osobistg sferg zycia.
Stanowi przedmiot zainteresowan nie tylko teologdw, ale takze obiekt badan
innych dziedzin, m.in. psychologii, socjologii oraz literaturoznawstwa. Kazda
z nich, wypracowujac wlasne narzedzia, zadaje w odniesieniu do niego inne
pytania i bada rézne aspekty jego istnienia i funkcjonowania. Zjawisko mistyki
i zwigzane z nig do$wiadczenie, kontemplacja mistyczna jako przedmiot ba-
dan, twierdzi Mieczystaw Gogacz, przynalezy do teologii, podczas gdy filozofie
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interesuje poznanie umystowe, kontemplacja filozoficzna, problem natury oraz
wiedzy o mistyce'.

Przezycie religijne, a zwlaszcza doswiadczenie mistyczne? jako przedmiot ba-
dan zwraca coraz wigkszg uwage literaturoznawcow. Wymaga od nich interdy-
scyplinarnego podejscia, uwzgledniajacego wyniki badan innych dziedzin nauki.
Analiza i interpretacja tekstu literackiego o tematyce religijnej nie moze si¢ bo-
wiem obej$¢ bez wsparcia teologii i filozofii. Interdyscyplinarnie zarysowane pola
badawcze, uwzgledniajace kwestie obecnosci religii w dziele literackim, stykaja sie
z dyskursem teologicznym i filozoficznym. Dzieje si¢ to gléwnie na granicy mowy
i jezyka’, bedacych narzedziem komunikacji zar6wno w sytuacjach codziennych,
jakiw przekazie metafizycznym, czymkolwiek by byl. Oznacza to, ze kwestia wy-
korzystanych w tekscie literackim $rodkéw jezykowych, charakter przekazu i jego
jezykowa forma, sposob obrazowania, a nawet metaforyka pozostaja istotne za-
réwno w spojrzeniu literaturoznawczym, jak teologiczno-filozoficznym.

Kwestia mowy i jezyka zajmuje w réwnym stopniu filozofie religii i teolo-
gie filozoficzng, zaznacza si¢ takze w szeroko pojetym dyskursie filozoficznym.
Zatem zjawiska takie, jak modlitwa, obrzed, struktury jezyka, sposoby prze-
zywania i poznania prawd teologicznych, takie jak mistyka czy ekstaza, bada
sie we wspomnianych dziedzinach z réznych punktéw widzenia®. Interpretacja
literacka obliguje jednak zawsze do wypracowania wlasnego, ,literaturoznaw-
czego  podejscia, stworzenia zakresu pytan i tematéw waznych z punktu wi-
dzenia historii i teorii literatury.

2. Uniwersalny charakter metafory mistycznej

Opis przezycia religijnego przynajmniej czeSciowo wiaze si¢ ze zjawiskiem mi-
styki jako doswiadczeniem szczegdlnego rodzaju. Mistyczna ekstaza, wizja sta-
waly sie w ciggu wiekow nierzadko przedmiotem opisu w tekscie o charakterze
literackim. Pominmy kwesti¢ weryfikacji ,,prawdziwosci” doznania mistyczne-
go oraz samg definicje mistyki, gdyz powrdca one w dalszych rozwazaniach.
Istotne wydaje si¢ spostrzezenie, ze rozpatrywanie tekstu mistycznego, ktérego
autorami sg np. $wieci, z pozycji teologii pocigga za sobg konieczno$¢ zwigzania
go z konkretnym zbiorem dogmatéw wiary, a doswiadczenie mistyczne autora
jest warunkiem sine qua non podjecia z dzielem dyskursu teologicznego.

' M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki. Materialy do filozofii mistyki, Warszawa 1985, s. 40-59.

* Mistyka zalezy od obecnosci Boga w czlowieku, twierdzi Mieczystaw Gogacz, mozna ja za-
tem uznac za etap ,,glebokiego zycia religijnego’, ale — co wydaje si¢ istotne — nie nalezy utozsa-
mia¢ doswiadczenia mistycznego z kontemplacjg, nawet z tzw. kontemplacja wlang. M. Gogacz,
dz. cyt., s. 40. 59.

> A. M. Haas, Sermo mysticus. Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, Freibug
1979, s.2-27n.

* Zob. ]. Schmidt, Teologia filozoficzna, ttum. P. Domanski, Kety 2006, s. 10.
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W przypadku analizy literaturoznawczej autentyzm przezycia wydaje sie
schodzi¢ na plan dalszy. W przeciwienstwie do analizy teologicznej tekstu
mistycznego, w ktérym réwniez obecne sg metafory i obrazy oddajace nie-
zwyklo$¢ doswiadczenia, w podejsciu historycznoliterackim sposéb rozpa-
trywania tre$ci metafory mistycznej mniej zalezy od religijnych i kulturowych
uwarunkowan. Obrazy poetyckie, bedace z zalozenia wynikiem kreacji litera-
ckiej, wolne s3 bowiem od teologicznych i dogmatycznych kontekstow, a jesli
nawet do nich nawigzuja, to w sposdb swobodny. Nie wspoélgraja takze w petni
z teologicznymi systemami, cho¢ moga by¢ z nimi zwigzane®. Z drugiej strony,
mistyka, cho¢ trudna do zdefiniowania, jest zjawiskiem powtarzalnym, jej od-
miany funkcjonujg niemal w kazdej religii, wydaje si¢ zatem mozliwe stworze-
nie systemu pojec i obrazéw przynalezacych lub w jakis$ sposéb odsytajacych
do tego fenomenu.

Do cech chrzescijanskiej postawy mistycznej zaliczaja si¢ rézne formy
ascezy, za$ opisom doswiadczenia towarzyszy metaforyka $wiatfa i ciemnos-
ci, a przede wszystkim dazenie do mistycznego zjednoczenia duszy z Bogiem
osobowym® lub - jak to ma miejsce w mistycyzmie panteistycznym - z Wszech-
jednig ukazywana w symbolach morza, pustyni, bezkresu, ktérym towarzyszy
wrazenie poznania calosci uniwersum’.

Metafora mistyczna — uwolniona w znacznym stopniu od porzadku dogma-
tycznego, uruchamia zdolnos¢ czlowieka do wyrazania w jezyku poetyckim,
indywidualnie, a jednoczesnie w sposdb powtarzalny wobec istniejacych prze-
kazdw, nadzmystowych i pozarozumowych tresci transcendentnych. Powtarzal-
no$¢ obrazéw mistycznych w religiach oraz tekstach pochodzacych z réznych,
nieraz odleglych epok, pozwala zrozumie¢, ze symbole i metafory umownie na-
zywane mistycznymi, majg charakter uniwersalny. Traktowanie owych symboli
i poetyckich obrazow jako doktryn teologicznych lub z nimi zwigzanych lub
uznawanie za efekt indywidualnej duchowosci autora, o ile wystepuja w tekscie
literackim, powoduje jednak zawezenie mozliwosci interpretacyjnych.

3. Zalozenia badawcze

Zalozenia badawcze s3 wobec powyzszego nastepujgce:

> Przyktadow tekstow literackich, noszacych znamiona mistycyzmu, dostarczaja np. M. Cie-
$la-Korytowska i Jan Tomkowski. Zob. M. Ciesla-Korytowska, Romantyczna poezja mistyczna.
Ballanche. Novalis. Stowacki, Krakow 1989; J. Tomkowski, Juliusz Stowacki i tradycje mistyki eu-
ropejskiej, Warszawa 1984. Temat obecnosci mistyki w literaturze polskiej powraca w badaniach
literaturoznawczych réwniez wspoétczesnie. Por. G. Halkiewicz-Sojak, B. Paprocka-Podlasiak
(red.), Symbolika mistyczna w poezji romantycznej. Stowacki i inni. Torun 2009.

¢ P. Gerlitz, Mystik 1, w: Theologische Realenzyklopddie, Bd. 23, Hrg. Gerhard Miiller, Berlin
1994, s. 534.

7]. Tomkowski, Mistycyzm [hasto], w: . Bachorz, A. Kowalczykowa (red.), Stownik literatury
polskiej XIX wieku, Wroctaw — Warszawa 1991, s. 554.
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o tekst literacki odnoszacy sie do przezy¢ religijnych moze by¢ odczytywany
bez koniecznosci siegania po informacje z biografii autora;

 biografia moze stanowi¢ uzupelnienie przekazu literackiego i pomoc w jego
interpretacji;

« punktem wyjscia analizy tekstu literackiego o tematyce religijnej i religijno-
-filozoficznej jest on sam, jego cechy immanentne, czyli metaforyka, spo-
sob obrazowania, uzyte w nim fopoi, mysli, nawigzujace do innych tekstow,
wobec tego

« na podstawie zebranych metafor itd. (por. pkt 3) mozliwe jest ustalenie szer-
szego, intertekstualnego kontekstu dzieta - jego relacji z innymi zrodfami,
tradycja kultury;

o odnalezienie zwigzku miedzy nawigzaniami tekstu literackiego do in-
nych utworéw, nurtéw filozoficznych itd. stanowi punkt zwrotny analizy,
pozwalajacy umiesci¢ utwdr w szerokim kontekscie oraz/lub powrdci¢
do biografii autora bez koniecznosci uzalezniania interpretacji od faktow
pozaliterackich;

« ustalenie sytuacji nadawczo-odbiorczej utworu (a. ustalenie odbiorcy utworu
- lirycznego ,,ty”, b. ustalenie odbiorcy wirtualnego, czytelnika, do ktérego
kierowany jest utwdr) implikuje cele autora oraz pozwala zdefiniowa¢ cha-
rakter stworzonego przezen poetyckiego przekazu;

« powtarzalno$¢ poetyckiego obrazu wjego zindywidualizowanej postaci
umozliwia umieszczenie dziela w tradycji mistyki literackie;.

4. Karola Woijtyly poczatek poetyckiej drogi

W niniejszym szkicu pragniemy pochyli¢ si¢ nad tekstami poetyckimi Ka-
rola Wojtyly, wydanymi tuz po II wojnie §wiatowej. Urodzony w 1920 roku
Woijtyla pisal wiersze juz w okresie szkolnym, debiutowal w roku 1933 na fa-
mach ,,Dzwoneczka” (nr 37), dodatku do tygodnika ,Dzwon Niedzielny”®.
Pierwszym zbiorem poetyckich utworéw byly Ballady beskidzkie’. Rozpoczete
w 1938 roku na Uniwersytecie Jagiellonskim studia polonistyczne stwarzaly
wielokrotne okazje konfrontacji z ,,misterium jezyka”, o czym autor juz jako
papiez pisal w ksigzce Dar i tajemnica'®. Wiosng 1939 powstaly kolejne teksty —
zbiér utworow pt. Ksigga Stowianiska (inny tytul: Psatterz renesansowy). Utwory
ze zbioru charakteryzowalo ,dazenie do syntezy odmiennych wzoréw kultury,

8 K. Dybciak, Postowie, w: Karol Wojtyla, Poezje. Poesie. Przeklad na j. wloski A. Kurczab,
M. Guidacci, Krakow 1999, s. 269. Wiszystkie dalsze cytaty wierszy K. Wojtyly pochodza z tego
wydania (tytuly utworéw umieszczono bezposrednio po cytacie, po tytule podano numer utworu
oraz strone).

’ Tamze.

1 Jan Pawet I1, Dar i tajemnica, Krakéw 1996, s. 10. Por. K. Dybciak, Postowie, w: Karol Wojtyla,
Poezje..., s. 271.
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zamilowanie do dialogu oparte na mocnym fundamencie wtasnych przekonan,
umiejetno$¢ mowienia roznymi stylami”™.

Poematy, o ktérych bedzie mowa, wyszty spod piéra dwudziestokilkulet-
niego Wojtyly - to napisana w roku 1944, a wydana w 1946, Pies# o Bogu
ukrytym oraz nieco pozniejsza Piesri o blasku wody (1950). Piesni o blasku
wody sklada si¢ z o$miu opatrzonych odrebnymi tytulami wierszy, stanowia-
cych rozwazanie fragmentu Ewangelii (J 4, 13), w ktérych réwniez obecny jest
motyw $wiatta. W niniejszym artykule skupimy sie zwlaszcza na dwuczescio-
wej Piesni o Bogu ukrytym. Na utwor ten, okreslany mianem poematu, skla-
dajg si¢ dwa cykle wierszy zatytulowane Wybrzeza petne ciszy (17 czgsci) oraz
Piesn o storicu niewyczerpanym (16 czg¢sci). Teksty poetyckie Karol Wojtyla
publikowal gtéwnie w krakowskich pismach katolickich -, Tygodniku Po-
wszechnym” i ,Znaku”. Pierwodruk Piesni o Bogu ukrytym, sygnowany pseu-
donimem Andrzej Jawien, ukazal si¢ natomiast w ,,Glosie Karmelu” (1946,
nr 1-2,s. 23-26).

4.1. Piest o Bogu ukrytym — cechy poematu i jego odbidr

Piesni 0 Bogu ukrytym powstala pod wplywem zainteresowania karmelitaniska
odmiang mistyki chrzescijanskiej, zwlaszcza $w. Jana od Krzyza. Bezsprzecznie
wykazuje ona cechy literatury mistycznej, na co wskazywali badacze juz w la-
tach 80. XX wieku'?. Réwniez przez teologdw zaliczana jest do poezji metafi-
zycznej ,w bardzo personalistycznym sensie”.

Poezja Woijtyly roztacza przed czytelnikiem wachlarz metafor i obrazow
ukazujacych gleboka relacje czlowieka z Bogiem. Sam autor sytuuje swe utwory
w kregu dziet kontemplacyjnych, reprezentujacych , intelektualistyczny wariant
literatury medytacyjne;j”**.

Za zasadnicze cechy poematéw Krzysztof Dybciak uznaje dyskursywnos¢,
sttumienie ekspresywnosci, ,,zintelektualizowanie monologowosci” oraz para-
doks". W Postowiu do Poezji Wojtyly tenze badacz zwraca uwage, ze poetyckie
wypowiedzi poety-teologa nasycone sg terminami filozoficznymi i teologicz-
nymi, sg nielatwe w odbiorze, tak iz czytelnik ma do czynienia z tajemnicza
materig rozwazan ,na granicy wyrazalnodci’'%, z syntetyzowaniem réznych
sposobow komunikacji, w ktérej ,,podmiot (...) nie ukazuje bezposrednio

' K. Dybciak, Postowie..., s. 271.

'2Zob. A. Przybylska, Samotnos¢ mozliwa w cztowieku. Mistyczny aspekt ,,Poezji i dramatow”
Karola Wojtyly, Krakéw 2002, s. 38-47.

B A. M. Wierzbicki, O miejscu poezji w mysli Karola Wojtyly. Najglebszy zapis mego bytu,
w: Poezja Karola Wojtyty. Duchowe spojrzenia, opr. ]. Sochon, Pelplin 2003, s. 38.

'* K. Dybciak, Postowie..., s. 281-283.

15 K. Dybciak, Karol Wojtyta, w: A. Hutnikiewicz, A. Lam (red.), Literatura polska XX w.
Przewodnik encyklopedyczny, Warszawa 2000, t. 2, s. 306.

!¢ K. Dybciak, Postowie..., s. 283.
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uczuciowych reakgji, lecz przetwarza je na obrazy i refleksje”"’. Dybciak uwa-

za rowniez, ze w poematach autor prowadzi monolog ,,malo liryczny, malo
zsubiektywizowany”*®, nie dopuszcza w nim do glosu wzruszen®.

4.2. Osobowos¢ autora a sposéb odbioru jego dziet

Sytuacja odbioru poetyckich dziet poety Karola Wojtyly, pozniejszego papieza Jana
Pawla Il, teologa i filozofa, ktére beda znajdowac si¢ w centrum naszego zaintereso-
wania, wyraznie odbiega od typowych $ciezek recepcji. Najwazniejsza réznica mig-
dzy odbiorem dziel innych autoréw a recepcja utworow literackich Karola Woijtyty
polega na nieuniknionym i wrecz obligatoryjnym Iaczeniu jego dziela z biografia,
ze szczegolna osobowoscig autora, jego duchowoscig, refleksja teologiczng i filo-
zoficzng, z homiletyka oraz, ogélnie rzecz ujmujac, z dzialalnoscia duszpasterska.

Od chwili ujawnienia tozsamosci autora publikowanych pod pseudonimem
utwordw literackich (Andrzej Jawien, Stanistaw A. Gruda, Piotr Jasien, AJ)*,
ponawiane s3 proby utozsamienia jej z biografig niezwyklego autora. Nadal
zywotna pozostaje tendencja odczytywania powotania kaplanskiego przez
pryzmat tworczosci poetyckiej i odwrotnie, spotykaja sie one ,,na ptaszczyznie
humanistycznej”, mimo ze, jak podkresla ks. A. M. Wierzbicki, ,poezja Woj-
tyty pozostaje zagadka. Nadal nie pokazano wystarczajaco, na jakiej wlasciwie
plaszczyznie poezja spotyka sie u Woijtyly z filozofig i mistykg™'.

W Postowiu do jednego z wydan poezji Karola Wojtyty Krzysztof Dybciak
napisal, ze ,,czytajac te wiersze, nie oderwiemy sie (...) od ich tworcy’, czytel-
nikowi pozwalaja one poznac¢ osobowo$¢ Autora*. Cechy utworéw Wojtyty
sg wedlug badacza ,,poetyckim swiadectwem mistycznego poznawania Boga*.

W podobnym duchu wypowiada si¢ ks. Jan Sochon: ,,Nie mozna si¢ oprze¢
wrazeniu, ze jest to istotny fragment autobiografii Autora (...)”**. Wczes-
ny poemat Wojtyly, Piesni o Bogu ukrytym (1946), teolog uznaje za ,,poety-
cka autobiografi¢”, w ktorej ,,Bog jest bohaterem (...), najpierw Bog, a potem
czlowiek, bo taka jest kolejnos¢ biblijna i mistyczna tego rodzaju spotkan. Jest
to klasyczny opis przezycia mistycznego” [podkr. A. H.]*.

7 Tamze.

'8 Tamze.

]. Sochon, Nie jestem samotny, bo drze. O tworczosci Karola Wojtyly, w: Poezja Karola Wojtyly.
Duchowe spojrzenia..., s. 69.

20 K. Dybciak, Karol Wojtyta..., s. 306.

' A. M. Wierzbicki, O miejscu poezji w mysli Karola Wojtyly..., s. 35-52, zwlaszcza s. 38. 52.

22 K. Dybciak, Postowie..., s. 267.

# K. Dybciak, Karol Wojtyta..., s. 306.

**]. Sochon, Nie jestem samotny, bo drze. O twérczosci Karola Wojtyty, w: Poezja Karola Wojtyty.
Duchowe spojrzenia..., s. 63-81.

» Tamze, s. 70. Na niebezpieczenstwo odczytywania tekstu literackiego przez uproszczony
pryzmat nadzwyczajnosci biografii wskazuje W. Smaszcz. Por. W. Smaszcz, ,Z wolna stowom
odbieram blask...”, ,,Kierunki” 1983, nr 26, s. 11-12.
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»Mistyczny charakter literackiej tworczosci Karola Wojtyly zainteresowat
literaturoznawcdéw praktycznie od samego poczatku”, zauwaza Agata Przy-
bylska w obszernej monografii poswieconej analizie watkéw mistycznych
w datowanych na 1979, a opublikowanych w 1980 roku Poezjach i dramatach
Karola Wojtyly*. Autorka pracy konstatuje upowszechnienie si¢ tezy, jakoby
poezja stala si¢ dla poety-teologa ,,najbardziej szczera formga ekspresji’, w ktorej
»W sposob bezposdredni wyrazal przezycia religijne™. A. Przybylska wymienia
kilka tendencji odbioru dziet Wojtyly, przy czym na pierwszy plan, jak podkre-
$la, ,wysuwala si¢ posta¢ autora”.

Ale nie sposéb nie odczytywac niektérych poetyckich mysli Karola Wojtyly
jako swego rodzaju wyznania. Czyz nie proroczo brzmig dzis stowa zdajace sig
zapowiadac jego wlasng, zyciowa droge i powolanie? W poemacie O sforicu nie-
wyczerpanym dwudziestoczteroletni autor pisze, nawigzujac do ewangelicznego
Jeziora Genezaret:

Jest we mnie kraina przezroczysta (...)
i thumy, ttumy serc,
zagarniete przez Jedno Serce (Pies# o storicu niewyczerpanym 12, s. 35-37).

Dzisiejszemu odbiorcy z perspektywy minionego juz pontyfikatu Jana Pawta I1
stowa ,,ttumy, ttumy serc” mogg si¢ kojarzy¢ z publicznymi wystgpieniami blo-
gostawionego Papieza. W tymze fragmencie nieco dalej poeta formuluje prosbe
odnoszacy si¢ do kaplanskiej misji:

Prosze Cig, bys mnie ostaniat

od tej strony, co zapada w mrok -

a prosze¢ Cig, by$ mnie odstaniat

ku tej stronie, co przykuwa wzrok (Pies#i o storicu niewyczerpanym, 13).

Mimo to odbidr wierszy Karola Wojtyly, eksponujacy nadmiernie niezwy-
klos¢ jego osoby, wykracza poza utrwalong w tradycji historii literatury
daznos¢ do odczytywania utworu przez pryzmat zycia, doswiadczen i oso-
bowosci autora i paradoksalnie moze przyczynic si¢ do ograniczenia recep-
cji. W roku 1997, w czasie sesji naukowej, zorganizowanej we Wroclawiu
w przeddzien Kongresu Eucharystycznego, znany wroctawski historyk lite-
ratury i poeta Jacek Lukasiewicz trafnie zauwazyl, ze poezje Wojtyly moz-
na rozpatrywaé w ,trzech porzadkach”: (1) w odniesieniu do poetéw jego
generacji (do ktorej nalezeli m.in. Baczynski, Gajcy, Rozewicz, Karpowicz),

26 K. Wojtyta, Poezje i dramaty. Wybor i uklad z upowaznienia aut. Marek Skwarnicki, Jerzy
Turowicz, red. filolog. Jan Okon, Krakéw 1979.

?7 Badacze podkreslali, pisze autorka monografii, ze poezja stala sie ,,§wiadectwem intymnych
i trudnych doswiadczen autora”, odkrywajacym proces ,samo-poznania”. Zob. A. Przybylska,
Samotnosé mozliwa w cztowieku. .., s. 39.

28 Tamze, s. 38-39.
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(2) ,w porzadku religijnej literatury medytacyjnej” oraz (3) ,w porzadku
stowa Jana Pawtla IT”%.

Odczytywanie ,w porzadku literatury medytacyjnej” pozwala na szersza,
intertekstualng perspektywe odbioru. W przypadku Karola Wojtyty trop , lite-
ratury medytacyjnej” prowadzi do dzieta i osoby $w. Jana od Krzyza, z ktérym
zetknat si¢ za sprawg Jana Tyranowskiego. W twodrczosci poetyckiej owa fascy-
nacja zaowocowala wprowadzeniem szeregu symboli zwanych mistycznymi
oraz dyskursu teologicznego do dziela®. Spowodowata takze wzrost zaintereso-
wania ludzkim wnetrzem i duchowoscia, pomogta dostrzec splot ,,duchowych
sil, energii”, do§wiadczalne ,,zakorzenienie czlowieka w Bogu” oraz odkry¢
podmiotowy charakter relacji Boga do cztowieka, w ktérej jednak udzial Boga
mial by¢ przewazajacy®.

Analiz obecnosci watkdéw mistycznych we wezesnych poematach Wojtyly pod
katem wplywu duchowosci karmelitanskiej, zwlaszcza pism $w. Jana od Krzyza,
dokonywali miedzy innymi tacy badacze, jak Jan Okon, Jan Blonski oraz wspo-
mniany Krzysztof Dybciak®>. Dodajmy, ze twdrczo$¢ poety-teologa zestawiano
réwniez z utworami Dantego™, Szekspira, a zwlaszcza polskich romantykéw, Sto-
wackiego, Mickiewicza i C. K. Norwida*. Do zrddet inspiracji pdzniejszego Pa-
pieza nalezala takze teologia §w. Tomasza z Akwinu oraz filozofia Maxa Schelera,
ktdrej teolog i filozof Wojtyla poswigcil swoja rozprawe habilitacyjna.

Z powyzszego, z koniecznosci bardzo skréconego zarysu recepcji poety-
ckich dziet Karola Wojtyly wynika, ze historycy literatury, o ile nie skupiajg sie
na biografii autora, to chetnie taczg kwestie przynaleznosci jego dziet do ,,reli-
gijnej literatury medytacyjnej”. Zajmuja si¢ takze powigzaniami intertekstual-
nymi literackich utworéw pdzniejszego Papieza z bezposrednimi zrédtami in-
spiracji, z jego ,,porzadkiem slowa”. Ta ostania z metod badawczych wydaje sie
wyznacza¢ wzglednie szeroki horyzont poznania dzieta, zapelnia miejsca puste

#7. Lukasiewicz, Skutecznosé stowa, w: Twérczosé Karola Wojtyly. Materialy z sesji zorganizowa-
nej z okazji 46. Kongresu Eucharystycznego we Wroctawiu, red. Z. W. Solski, Wroctaw 1998, s. 125.

% Jana Tyranowskiego poznal Karol Wojtyta w Wielkim Poscie 1940 roku. Wérdd lektur Ty-
ranowskiego, ktore miaty odegrac istotng role w formacji duchowej Wojtyly, badacze wymieniaja
nastepujace prace: Zarys teologii mistycznej i ascetycznej A. A. Tanquereya, Mistyke o. Semenki
oraz pisma Jana od Krzyza i Teresy z Avila. Por. J. Okon, Zyciowy portret poety, ,Znak” 1982, nr 6,
s. 556-578. Podaje za A. Przybylska, Samotnos¢ mozliwa w cztowieku..., s. 40.

1. Dec, Cztowiek w spojrzeniu Jana Pawla 11, w: Twérczos¢ Karola Wojtyly. Materialy z sesji. ..,
s. 15.

*2 Szczegdlowego zarysu recepcji poetyckich pism Wojtyty pod katem istnienia w nich watku
mistyczno-medytacyjnego dostarcza cytowana praca A. Przybylskiej. Zob. A. Przybylska, Samot-
nos¢ mozliwa w czlowieku..., s. 38-47.

3 Watek ,dantejski” w tworczosci kaptana-poety wymienia ks. A. M. Wierzbicki. Zob.
A. M. Wierzbicki, O miejscu poezji w mysli Karola Wojtyty. Najgtebszy zapis mego bytu, w: Poezja
Karola Wojtyly. Duchowe spojrzenia..., s. 46-47.

 Por. A. Przybylska, Samotnosé mozliwa w czlowieku..., s. 108. W innych czgsciach pracy
autorka wymienia przyktady zbieznosci poetyckiej mysli K. Wojtyty z tworczoscia polskich au-
toréw, procz wspomnianych — z M. Rejem, J. Kochanowskim, J. Kasprowiczem, Cz. Miloszem.
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obecne w kazdym dziele literackim - by uzy¢ fenomenologicznego pojecia Ro-
mana Ingardena - nie wypelniajgc ich jednoczesnie bezwarunkowo i do konca.

Dodajmy, ze analizy historycznoliterackie omawiajace zwigzek poezji Woj-
tyly z mistyka jako taka — w rozmaitych jej odmianach - juz istniejg. Poete-
-teologa i filozofa zarazem interesowala zwtaszcza mistyka $w. Jana od Krzyza
- pismom hiszpanskiego Doktora Ko$ciota poswiecil rozprawe doktorska™,
a do postaci $wigtego wielokrotnie powracat jako Papiez®.

Utwory poetyckie Karola Wojtyly mozna takze traktowac jako swiadectwo
osobistych przezy¢ religijnych i refleksji filozoficznej oraz swoiste zaproszenie
odbiorcy do przezycia kontemplacyjnego i modlitwy medytacyjnej. Stanowia
one zarazem efekt doznania filozoficzno-estetycznego, ktérego punktem wyj-
$cia byto do$wiadczenie religijne.

W niniejszym szkicu sprobujemy nie tyle wykaza¢ owo niewatpliwie ist-
niejgce powinowactwo z pismami mistykow, gléwnie $w. Jana od Krzyza (jego
traktatami doktrynalnymi Droga na Gére Karmel, Noc ciemna, Piesti duchowa
i Zywy plomieni mitosci), ile skupi¢ sie na jednym watku — sposobie obrazowa-
nia i symbolice $wiatla, jego paradoksie wspolistnienia z ciemnoscia i z innymi
motywami, a takze powigzaniem symboliki §wiatla z kwestig wiary i rozumu.
Wybrane wiersze Karola Wojtyly sprobujemy potraktowac jako suwerenne pod
wzgledem estetycznym dzielo, ktérego interpretacja w znacznej mierze moze
i powinna pozosta¢ niezalezna od biografii autora.

5. Swiatlto — storice, iskra, blask

Tematy, jakie porusza Karol Wojtyla w poemacie Pies#i o Bogu ukrytym, or-
ganizujg ,,doswiadczenie glebi bytu w materii jezyka™ blask wody, swietliste
przedmioty, dno duszy, zwierciadlo, ,,zjednoczenie osobowe w nadnaturalnej
przestrzeni’, oko przeswietlone i o§wiecajace, tworzac ,,fenomenologie poety-

cky’, zdajg sprawozdanie ,,z przebiegu oraz istoty religijnego doswiadczenia™.

3 K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza nauka o wierze [Doctrina de fide apud S. Joannem
a Cruce (1948)], thum. K. Stawecka, Lublin 2000.

% Por. Jan Pawel I1, List Apostolski Ojca swigtego Jana Pawta II do O. Filipa Sainz de Beranda,
przetozonego generalnego Karmelitow Bosych, z okazji czterechsetlecia Smierci $w. Jana od Krzyza
doktora Kosciota, w: Sw. Jan od Krzyza, Dzieta. Droga na Gére Karmel, Noc ciemna, Piest ducho-
wa, Zywy plomieti milosci, Sentencja. Przestrogi, Poezje, Listy, ttum. o. Bernard Smyrak OCD,
wyd. 4., Krakéw 1998, s. 5-21. Wszystkie cytaty zaczerpniete z pism hiszpanskiego mistyka,
jesli nie zaznaczono inaczej, pochodzg z tego wydania. Po cytacie podaje¢ tytul traktatu, ksiege,
rozdzial oraz numer strony w tymze wydaniu.

O Janie od Krzyza pisal Karol Wojtyta, eksponujac w mistyce Swietego odkrycie Boga w czto-
wieku w ksigzce Aby Chrystus sie nami postugiwat, Krakow 1979, s. 387-401 (w rozdziale O hu-
manizmie $w. Jana od Krzyza). Por. A. M. Wierzbicki, O miejscu poezji w mysli Karola Wojtyly...,
s. 35-52, zwlaszcza s. 42.

7 K. Dybciak, Postowie..., s. 285.
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Metafora ,$wiatta nadmiernego” oraz symbol Chrystusa-Stonca, zaczerp-
ni¢te od $w. Jana od Krzyza, odsytajg do wizji mistycznej: ,Bog gasi zmysty
i wladze czlowieka wprowadzajac go w bierng noc (zmystow i ducha), poprze-
dzajacg mistyczne zjednoczenie’, trafnie zauwaza Agata Przybylska, dodajac,
ze istotg wydaje si¢ ,ambiwalencja mroku i jasnosci” w Piesni o storicu niewy-
czerpanym®®. Wérdd motywdw $wiatta autorka wymienia takze efekt przezro-
czystosci, kontemplacje storica oraz motyw oczu®.

Na mistyczne aspekty zaréwno Piesni o Bogu ukrytym, jak i Piesni o blasku
wody oraz obecnos¢ motywu swiatta wskazywal takze m.in. ks. Janusz Pasierb®.
Zauwazal on zbieznos¢ w sposobie uzycia symbolu iskry (scintilla) u Wojtyty
i w niemieckiej mistyce $redniowiecza, ktorej przedstawiciele — podobnie jak
autor poematu — wzbraniali si¢ przed nadawaniem Bogu jakichkolwiek nazw.
W istocie Wojtyta ani razu nie uzywa w utworze stowa ,,bog™*'. Wystepuje On wy-
facznie jako Deus absconditus, Bog ukryty*, objawiajacy si¢ w ludzkim wnetrzu.

Bliskie mistyce sredniowiecza sg takze obecne w wierszach poety paradoksy
— ponadczasowo$¢ doswiadczenia, przy jednoczesnym osadzeniu mysli i dzia-
fania w czasie. Na powinowactwo z myslg Maxa Schelera i jego traktatem Vom
Umsturz der Werte wskazuje Pasierb w Piesni o blasku, w ktdrej réwniez jest m.in.
mowa o ,objawieniu Boga w strumieniu zycia”*. Wokét swiatla, rozumianego
jako odbicie transcendentnego Boga, koncentruje si¢ wigkszo$¢ metafor uzna-
wanych za mistyczne.

5.1. K. Wojtyly fascynacja sw. Janem od Krzyza

W swojej rozprawie doktorskiej poswieconej nauce o wierze Jana od Krzyza (Doc-
trina de fide apud S. Joannem a Cruce z 1948 r.) Karol Wojtyla wyraznie przeciw-
stawia jego nauke mistyce arabskiej, a zwlaszcza ,falszywej” interpretacji pisarzy
flandryjskich i nadrenskich*. Z drugiej strony autor pracy zwraca uwage na sze-
rokie spektrum wplywow, jakim ulegal hiszpanski mistyk. Wsrod zrédet jego
inspiracji znalazly si¢ pisma takich autoréw, jak Pseudo-Dionizy Areopagita, $w.
Augustyn, $w. Grzegorz Wielki, $w. Tomasz a Kempis oraz przedstawicieli szko-
ly flamandzko-niemieckiej — przetworzone elementy ich mysli znajdujemy takze
u Jana od Krzyza®. Jedno z kluczowych poje¢ mistyki — dno duszy, pojawiajace sie
réwniez u $w. Jana, wywodzi si¢, jak pisze Wojtyla, z systemu mistyka niemieckiego

% A. Przybylska, Samotnosé mozliwa w cztowieku. .., s. 105.

¥ Tamze, s.105-108.

0 Janusz St. Pasierb, Poezja uniwersaliow, w: Poezja Karola Wojtyly. Duchowe spojrzenia...,
s. 15-33 (pierwodruk: ,,Znak” 1981, nr 4/5, s. 590-599).

4 Tamze, s. 29.

2 Tamze, s. 30.

# Tamze, s. 31.

4 K. Wojtyla, Swigtego Jana od Krzyza nauka o wierze..., s. 14.

4 Tamze, s. 15-16.
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sredniowiecza Johannesa Taulera, ktéry byt znany w Hiszpanii dzieki tacinskiemu
ttumaczeniu Suriusza, badz za sprawg hiszpanskiego przektadu z 1551 r. Mimo po-
winowactw miedzy $w. Janem od Krzyza a Taulerem, ktdry zresztg niektére pojecia
przejat od Mistrza Eckharta, mimo oczywistych zwigzkéw z mistykami Flandrii
(Ryusbroeck) i Nadrenii, o §w. Janie od Krzyza pisze Karol Wojtyta, ze spisat on
~Swiadectwo do$wiadczenia’, ktore nie jest spekulatywng mistyka*.

5.2. Od swiatta widzialnego do mroku rozumu

Zyjacy na przetomie XVIi XVII w. hiszpaniski mistyk $w. Jan od Krzyza w Dro-
dze na Gore Karmel siggnal po symbolike swiatla i ciemnosci, ktéra pojawiata
sie wczesniej zaréwno w Starym Testamencie, jak i w pismach patrystycznych.
Skutkiem stworzenia $wiata z nicosci, jak je opisuje Ksiega Rodzaju, byto po-
wstanie nieskonczonej przepasci miedzy stworzeniami a Bogiem, uwazal $w.
Grzegorz z Nyssy. W traktacie dogmatycznym Droga na Gére Karmel $w. Jan
od Krzyza powigzal mysl o swietle z pytaniem o mozno$¢ zjednoczenia stwo-
rzen z Bogiem: ,,(...) posrdd stworzen (...) nie ma zadnego, ktore by bezpo-
srednio Iaczylo si¢ z Bogiem albo mialo podobienstwo do Jego bytu. Wprawdzie
kazde stworzenie (...) jest jakby sladem Boga (...), jednak istotne podobienstwo
pomiedzy Bogiem a stworzeniem nie zachodzi. Jest raczej ta nieskonczona réz-
nica (...). Dlatego tez jest niemozliwe, by rozum mdg}t poja¢ Boga za posredni-
ctwem stworzen” (Droga na Gére Karmel 11, 8)*.

Mistyk zwrécil uwage na przepasé¢ dzielacg Stworce od skonczonych bytéw,
wskazujac na ograniczenia zmystowego poznania Boga. Trzecia mys$l autora
Drogi odnosila si¢ do rozumu, ktéry, podobnie jak zmysty, nie potrafi zglebi¢
boskiej transcendencji. Jedynie wiara umozliwia zblizenie duszy do Boga i zjed-
noczenie z Nim w mitosci, uwazat Swiety.

Od czasu stworzenia Bog stat si¢ dla cztowieka Bogiem ukrytym, niepozna-
walnym, jednoczesnie pozostawal mu bliski. Niemiecki poeta Friedrich Holderlin
w hymnie Patmos owg tajemnic¢ Boga ujal w paradoksie:

Jest blisko,
A trudno poja¢ Boga*.

Owa niemozno$¢ wynikata z konfrontacji ludzkich zmystéw i rozumu z nie-
opisanym boskim majestatem, o$lepiajagcym je i czynigcym nieuzytecznymi.
Zyjacy w III w. Grzegorz z Nyssy widzial cztowieka wtrgconym w ciemnosé,
ktéra miata by¢ tym glebsza, im blizej 6w znalazl si¢ Boga®.

4 Tamze, s. 17.

47 Sw. Jan od Krzyza, Dziela. Droga na Gére Karmel..., s. 209.

* F. Holderlin, Nocny wedrowiec. Poezje. ttum. Andrzej Lam, Krakéw 2002, s. 164.

* Por. A. Louth, Mystik I, Kirchengeschichtlich [hasto], w: Theologische Realenzyklopddie. Bd. 23,
hrsg. Gerhard Miiller, Berlin 1994, s. 554.
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A przeciez mysl o Bogu i boskosci odsyta — nie tylko w chrzescijanstwie —
do $wiattosci! Dla Orygenesa kroczenie ku Niemu oznaczalo rodzaj o$wiece-
nia. Nazywal Go $wiatlem, nie materialnym, lecz o§wiecajgcym ,.kazdy umyst,
by mégt poznaé prawde”, by dostrzegal jg we wszystkim®. Orygenes podkre-
slal odmienny charakter boskiej swiattosci i stonecznego $wiatla, Boga bo-
wiem ,jako $wiatlosci nie mozna pojmowac na sposdb swiatla materialnego’,
pouczal®'. Niemniej Orygenes wierzyl w mozliwo$¢ Jego poznania. Dla znaj-
dujacego si¢ pod jego wplywem $w. Grzegorza z Nyssy spotkanie z boskoscia
bylo jednak ,,glebokim do$wiadczeniem ciemnosci>.

Jak to mozliwe, Ze boskie $wiatto pograzato czlowieka w mroku? Oryge-
nes, taczacy zdolnoé¢ poznania z widzeniem, przyréwnywal ograniczenia
rozumu do wzroku, ktéry zdolny zobaczy¢ iskre, nie zdota ujrzec¢ stonecz-
nego $wiatla. Podobnie umyst przewyzsza nature cielesna, pisat teolog, ale
poniewaz pozostaje on ,w wiezach ciala i uczestniczy w materii, jest tak
dalece ostabiony i przytepiony, ze gdy stara si¢ wzlecie¢ w gdre ku rzeczywi-
stosci bezcielesnej (...), nie jest zdolny dostrzec wigcej poza tylko malg jej
iskierka”>. We wspomnianym hymnie Patmos Holderlin zauwaza podobne
utrudnienie poznania:

(...) I czeka

Wiele lekliwych oczu,

By ujrze¢ swiatlo. Nie moga,

W laskawym $wietle rozkwitac.

Doswiadczenie $wiatla i ciemnosci od chwili stworzenia towarzyszy mysle-
niu o trzech podmiotach dociekan metafizycznych — Bogu, czlowieku i §wie-
cie. Opisany w Ksiedze Rodzaju akt stworzenia $wiatlosci: , Niechaj si¢ stanie
swiatto$¢!” (Rdz 1, 3)* wyznacza $wiatlu w $wiecie widzialnym szczegdlng role
— jego nastanie to poczatek czasu, §wiatlo warunkuje takze ludzkie doswiad-
czenie i poznanie®: ,Ziemia za$ byla beztadem i pustkowiem: ciemnos¢ byta
nad powierzchnig bezmiaru wdd, a Duch Bozy unosit si¢ nad wodami. Wte-
dy Bog rzekl: «Niechaj sie stanie swiatlos¢!» I stala sie swiattos¢. Bog widzac,
ze $wiatlos¢ jest dobra, oddzielit ja od ciemnosci. I nazwal Bog $wiatlos¢ dniem,
a ciemnos$¢ nazwat nocg” (Rdz 1, 2-5).

0 Orygenes, O pierwszych zasadach, w: M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej, t.1.
Warszawa 1975, s. 362.

! Tamze.

>2 Por. T. Merton, Doswiadczenie wewnetrzne. Zapiski o kontemplacji. ttum. 1. i P. Zarebscy,
Krakow 2005, s. 46.

> Orygenes, O pierwszych zasadach..., s. 363.

>* F. Holderlin, Nocny wedrowiec..., s. 168.

55 Cytaty z Pisma Swietego za: Biblia Tysigclecia. Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu,
wyd. 2., Poznan — Warszawa 1971.

> J. Kreuzer, Licht [haslo], w: R. Konersmann, (Hrsg.), Worterbuch der philosophischen
Metaphern, 2. unveranderte Auflage, Darmstadt 2008, s. 208.
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Swiatlo w chwili stworzenia w pewnym sensie jednoczy Stwérce ze stwo-
rzeniem: przez $wiatlo widzialne Bég daje si¢ poznac¢ - przynajmniej czescio-
WO — zarowno w stworzeniu, jak i w ludzkim rozumie. Z drugiej, strony bedac
atrybutem i symbolem boskiej immanencji w $wiecie, pozostaje $wiatto jedno-
znacznym znakiem boskiej transcendencji.

Motyw $wiatla w jego transcendentnym znaczeniu byt znany réwniez filo-
zofom starozytnej Grecji. Ow wymiar §wiatto$ci zauwazat Platon, ktérego mysl
w III w. podjal Plotyn, nieco p6zniej, w VI w., rozwinal w odniesieniu do teolo-
gii chrzescijanskiej Pseudo-Dionizy Areopagita. Ten ostatni postrzegal $wiatlo
jako zjawisko metafizyczne — nie mozna go bylo zrozumiec ani nazwac, gdyz byto
transcendentne, twierdzil Dionizy, znajdowalo sie poza wszystkim, poprzedza-
fo ,wszystko w sobie”, byto ,,ponad kazda rzeczg™. Idac za przyktadem Platona,
a zwlaszcza Plotyna, Dionizy polaczyt ,boskie $wiatto” z ideg dobra i pigkna,
a nade wszystko z ideg boskiej jednosci, urzeczywistniajaca sie, a $cislej — manife-
stujaca w ludzkim mysleniu, w rozumie. Cata Bosko$¢ bowiem ,,czczona jest jako
»pickno« i »madrosé, a takich pojec jak »$wiatlo«, »boskie dziatanie«, »przy-
czyna« (...) uzywa sie w Pismie dla scharakteryzowania calej niepodzielnej
Boskosci” [podkr. A. H.]*®. Owg jednos¢ Karol Wojtyta w poemacie Wybrzeza
petne ciszy nazwie pdzniej ,,Prostota,/ z ktorej Swiat jest ujety” .

Pochodzenie $wiatla dostrzegal Dionizy w dobru, storice w jego rozumieniu
byto jedynie ,,najmniejszym odbiciem’, tak iz 6w blask rozlewal si¢ na wszystkie
byty®. Swiatto ,,obdziela wszystko rodzgcymi piekno darami swojej promieniu-
jacej jasnosci, pisal Areopagita, i wszystko w sobie samym scala w jednos¢™®.
Wszystko, co zanurzone w stonecznym $wietle, jawito mu si¢ jako wzniosle
dzielo stworzenia. To jasnos¢, ,,ktora zewszad tchnie” — nazywal mlody poeta
Wojtyla blask boskiego majestatu (Wybrzeza petne ciszy 4, s. 9). Symbol $wiatla,
podobnie jak obraz niezmierzonych wdd, opowiadajacych swoim istnieniem
o nieskonczonosci bostwa i jednosci stworzonego przezen $wiata, obecny w mi-
styce roznych religii, ukazuje w swej poezji takze Karol Wojtyta. Swiatto zajmuje
u niego miejsce szczegdlne, wskazujgc na ,,prostopadly” kierunek swego dzia-
tania, budzi skojarzenia z jego prawdziwym Zrédtem:

Nie taki jest zywiot §wiatla.

Kiedy morze ci¢ szybko ukrywa

i roztapia w milczacej glebi

- $wiatlo od fal powtdczystych prostopadte blaski oderwie

i z wolna konczy sie morze, a jasno$¢ naptywa (Wybrzeza petne ciszy 4, s. 9).

*7 Pseudo-Dionizy Areopagita, Immiona boskie (1, 4), w: tenze, Pisma teologiczne. Imiona boskie.
Teologia mistyczna. Listy, ttum. M. Dzielska, Krakéw 1997, s. 52.

* Tamze.

> K. Wojtyta, Poezje. Poesie..., s. 21.

% Pseudo-Dionizy Areopagita, Imiona boskie (IV, 4)..., s. 80.

8l Tamze, s. 83.
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W traktacie Hierarchia niebianiska (rozdz. 1) Pseudo-Dionizy za Jakubem
Apostotem (Jk 1, 17) nazywa Boga Ojcem Swiattosci®®. Mysl o jednosci i apoka-
tastaza stworzenia powracajacego do niej zdaje sie by¢ zasadniczym elementem
mistycznej filozofii Areopagity, ktéry w emanacji ,,§wietlistej jasno$ci’, sptywajg-
cej na stworzenie dostrzega moc jednoczenia bytéw: ,,z poruszenia Ojca, wznosi
nas zarazem w swojej jednoczacej mocy na powrdt w gore i zwraca do jednosci
i boskotworczej niezlozonosci Ojca, skupiajacego w sobie wszystko™®.

Mistycy roznych epok wyjasniali, ze boska $wiattos¢, manifestujaca sie
w $wiecie zmystowym, byla tak nieopisana, iz cztowiek, ktdry ja zobaczyl, zosta-
wal oslepiony. Oslepienie boskim blaskiem, jego przyczyne i droge odzyskania
prawdziwego wzroku poprzez milos¢ wybornie ukazuje Dante Alighieri w Piesni
XXVI Boskiej komedii, odkrywajac metaforyczny sens $wiatla i §lepoty rozumia-
nej jako pograzenie w grzechu, bledzie i wystepku, tym samym uniemozliwia-
jacej poznanie Boga. W nieco inny sposéb doswiadczali $wiatla sredniowieczni
mistycy niemieccy - Mechtylda z Magdeburga, Hildegarda z Bingen, Henryk
Suzo®. Odsytalo ono bezposrednio do duchowego doznania boskiej obecnosci,
nieporéwnywalnej z niczym, do jej oslepiajacej jasnosci sptywajacej wraz z taska
na cztowieka. W majestacie tej $wiattosci ludzkie stowo i rozum musza zawodzic.
Mlody Wojtyla w poemacie Wybrzeza petne ciszy napisze:

Z wolna stowom odbieram blask
spedzam mysli jak gromade cieni (Wybrzeza..., 9, s. 15).

Ciemno$¢ zmystéw i rozumu staje si¢ zatem dezyderatem na drodze poznania
Boga. ,,Jest wigc jasne, ze (...) aby przyblizy¢ sie do Niego — pisal w Drodze
na Goére Karmel $w. Jan od Krzyza - trzeba i$¢ raczej nie rozumujac, niz prag-
na¢ zrozumied, aby za$ otrzymac wiecej z boskiego promienia, trzeba i$¢ raczej
Slepnac i pograzajac si¢ w mroku, niz otwierajac oczy” (Droga na Gore Karmel 11,
8,s.211) - trzeba zachowac¢ prostote i porzuci¢ racjonalny dyskurs. Pochodze-
nie mroku w rozumie w zetknieciu z transcendentng $wiattoéciag Swiety wy-
jasnia w nastepujacy sposdb: ,,To nadmierne $wiatlo, ptyngce z wiary, jest dla
duszy ciemnym mrokiem, poniewaz to co jest wigksze, wchlania i zwycieza
to co jest mniejsze, tak jak $wiatlo stonica gasi wszelkie inne §wiatla. I nikng one
wtedy, a wladze wzroku sg opanowane przez sfonce, ktore je oslepia i pozbawia
moznosci widzenia (...). Podobnie §wiatlo wiary przez zbytni nadmiar
przyttacza i przemaga $wiatlo rozumu. Rozum bowiem sam z siebie
dazy do poznania naturalnego, chociaz ma zdolnos¢ poznania takze rzeczy nad-
przyrodzonych” (Droga na Gérg Karmel 11, 3, 190-191, podkr. A. H.).

62 Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne II. Hierarchia niebiaviska. Hierarchia kos-
cielna, thum. M. Dzielska, Krakow 1999, s. 47.

3 Tamze, s. 47.

¢ Opisy mistycznych wizji niemieckich mistykow sredniowiecza opisuje z punktu widzenia
estetyki i literaturoznawstwa Joanna Godlewicz-Adamiec. Por. J. Godlewicz-Adamiec, Plastyczne
i jezykowe srodki wyrazu w dzietach mistykow niemieckich epoki sredniowiecza, Warszawa 2005.
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Hiszpanski mistyk powoluje si¢ na Dionizego, ktdry ,wiedz¢ o Bogu”, teo-
logie mistyczng, nazywa promieniem ciemnosci, bo ,,rzeczy Boze im wyzsze
s3 w sobie i jasniejsze, tym bardziej niezrozumiale i tym ciemniejsze sg dla nas”
($w. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel 11, 8, s. 212).

Zaréwno w pismach mistykdéw, jak i w Starym Testamencie boskie $wiat-
fo pozostaje niedostepne, niewidzialne dla ludzkiego oka, ktdére - o ile je ujrzy
— $lepnie. Istocie ludzkiej, ktéra stanie w pelnym blasku boskiej chwaly, grozi
$mierc®. Mojzesz, chcac Boga poznad, pragnie Go ujrzec i poznac Jego imieg, ale
Bog odpowiada: ,,Nie moze czlowiek ujrze¢ mie a zyw pozostac” (Wj 33, 20).
Eliasz w Boskiej obecnosci zakrywa ,,oblicze swe plaszczem” (1 Krl 19, 13). Obie
te historie biblijne przywoluje $w. Jan od Krzyza (Droga na Gére Karmel 11, 8,
s. 210)%, by pokazac, ze proba poznania Boga za pomoca zmystow, ktore cztowiek
blednie kojarzy z poznaniem, musi si¢ konczy¢ niepowodzeniem. Poznanie zmy-
stlowe, a nawet rozumowe pozostaje fragmentaryczne, calkowite bowiem, napisze
$w. Jan od Krzyza, ,jest niemozliwe za Zycia, trzeba wiec albo wpierw umrzec,
albo pozostac z dala od niego” (Droga na Gére Karmel 11, 8, s. 210).

Stang¢ w obliczu swiatta boskiego majestatu jak Eliasz, wedtug hiszpanskie-
go mistyka ,,0znacza o$lepienie rozumu’, bo rozum wobec ,,rzeczy tak wznio-
slej” okazuje si¢ stabym narzedziem®. Stary Testament podaje wiele przykladow
ukazywania si¢ ,,Boga ukrytego’, inspirujac juz pierwszych Ojcéw Kosciota,
tworzac podwaliny pod teologi¢ apofatyczna®, sktonng méwi¢ o Bogu nie ina-
czej, jak w zaprzeczeniu podkreslajgcym niewyrazalno$¢ boskosci w mowie
i niemoznos$¢ jej rozumowego ogarniecia.

Nowy Testament ukazuje wcielenie $wiatla (J 8, 12), jakim jest Chrystus
— tak oto boska $wiattos¢ staje si¢ czastka skonczonosci, objawia sie i dziata
w czasie i ludzkiej historii, staje sie bliska przez swa ludzka krucho$¢. Swiatto$¢
nieprzystepna — lux inaccesibilis — o jakiej pisze $w. Pawel (1 Tm 6, 16) staje
sie mieszkaniem Niesmiertelnego, ktorego nikt nie widzial. To wlasnie §wiatlo
i mito$¢ tchngce z postaci Chrystusa znajdujg si¢ przede wszystkim w centrum
zainteresowania Wojtyly jako poety. Owo $wiatlo zdaje si¢ dostgpne i pelne
milodci. Bég mieszkajacy w ludzkim sercu jawi sie jako nieskoriczone Swiatto
przemienione w iskierke paradoksalnie zdolng obja¢ catos¢ bytu:

Wtedy - patrz w siebie. To Przyjaciel,

ktéry jest jedng iskierka, a cala Swiattoscia.

Ogarniajac soba te iskre,

juz nie dostrzegasz nic

i nie czujesz, jaka jestes objety Mitoscig (Wybrzeza petne ciszy 4, s. 9).

% Na marginesie dodajmy, Ze symbol ten jako atrybut boskosci wystepuje w wielu niechrzesci-
janskich religiach i mitach. Ukazywana w mitach boska §wiatlo$§¢ moze oslepi¢, a nawet zabic. Tra-
giczne skutki zetkniecia z nig ukazuje mit o Semele utrwalony przez Owidiusza w Metamorfozach.

% Cytat z Pisma Sw. za $w. Janem od Krzyza.

67 Por. Sw. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, 11, 8, s. 210.

% K. von Stosch, Einfiihrung in die Systematische Theologie, Paderborn 2009, s. 61.
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5.3. Mrok rozumu

Mysl teologii mistycznej i apofatycznej wielokrotnie ozywa w XX wieku. Od-
wolujacy sie do nauczania $w. Jana od Krzyza Thomas Merton Igczyl blask
swiatla ol$niewajacego umysl z wiarg, tak ze §wiattos¢ ta zaciemnia¢ miata
postrzeganie innych rzeczywisto$ci®. Podobnie uwazal Karol Wojtyta, ktory
nauce $w. Jana od Krzyza poswiecil swoja rozprawe doktorska. Wyjasnia on,
ze Bog moze os$wieci¢ rozum swym boskim $§wiattem do tego stopnia, iz po-
woduje ono ciemnos¢: ,,Tak wiec §wiatlo Boskie dziala w wierze (...), a jednak
swiatto to ze wzgledu na swa wielka przewage, jaka ma nad przyrodzonym
$wiatlem rozumu, powoduje w nim jedynie ciemnos¢, co wigcej, wiara — jej
rola — dopetnia si¢ w owej ciemnosci spowodowanej przed nadrz¢dna moc
Boskiego swiatta””.

Watek ,,mroku rozumu” w poezji realizuje Wojtyla tylko czesciowo, siegajac
do hiszpanskiego mistyka. ,,Skoro wiec zmysly nie znajduja w swoim otoczeniu
nic, co daloby si¢ zestawic z tg Rzeczywisto$cia, pozostaje Ona dla nich czysta
nazwg — imieniem czego$ nieznanego’, pisze w swej rozprawie doktorskiej”'.
Rozum z powodu niewystarczajacej zdolnosci zmystéw ,,nie dochodzi do ni-
czego’, ulega boskiemu dzialaniu, ukazanemu jako $wiatlo wlane - to dzigki
niemu mozliwe jest poznanie, a woéwczas rozum zostaje ,porwany, uniesiony
i pociagniety przez owg Istote silg $wiatla rownoczes$nie don wlanego™> Boska
Prawda jako taka, bez laski i milosci, pozostaje dla niego niedostepna: ,,Rze-
czywistos¢ bowiem, ktérg przekazuje Objawienie, nie moze by¢ dana zmystom
przez posta¢ dla nich wlasciwg. Zostaje tedy zamknigta droga dla rozumu (...).
Staje on bowiem wobec Rzeczywistosci, ktorej nie zdota przenikngé¢ ani uzy-
ska¢ Jej formy, ani uczynic jasng dla siebie Jej istoty — i tak w sposéb naturalny
znalez¢ w niej uspokojenie (...) dzialanie za$ wlasciwe dla rozumu zamyka sie
w kregu stworzen, zresztg nie najdoskonalszych™”.

Rozumowe poznanie Boga faczy si¢ w teologii §w. Jana od Krzyza z wyraznie
zarysowang symbolikg $wiatla, ktérg Karol Wojtyla udatnie wyzyskuje w swej
twoérczosci poetyckiej. Swiatlo$¢ transcendentna, ogladana i dos§wiadczana
we wnetrzu wlasnej duszy i nieodlaczny z nig motyw patrzenia, ogladu, mniej
zmyslowego, a bardziej intelektualnego i duchowego, stajg si¢ przedmiotem opi-
su i skladnikami duchowego ,,$wiata przedstawionego’, jaki ukazuje w swych
wczesnych wierszach trzydziestoletni Karol Wojtyla.

W poemacie Wybrzeza petne ciszy (8, s. 13) mlody poeta-teolog zauwaza
paradoksalng zalezno$¢ migdzy wyciszeniem zmystu wzroku a poznaniem,
subtelnie zaznaczajac motyw ciemnosci w aluzji wieczoru:

% T. Merton, Doswiadczenie wewnetrzne..., s. 46.

70 K. Wojtyta, Swietego Jana od Krzyza nauka o wierze..., s. 88-89.
"t Tamze, s. 66.

2 Tamze.

73 Tamze, s. 67-68.
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Co to znaczy, ze tyle dostrzegam, gdy nic nie widze,
kiedy juz poza horyzont ostatni osunat si¢ ptak (...) (Wybrzeza..., 8, s. 13).

Nastepna strofa odwraca te zalezno$¢é: wysitek zmystoéw, zwlaszcza wzroku,
wprowadza w ciemnos$¢ (,widze mniej”), powoduje oddalanie si¢ od prawdy:

Im bardziej wzrok nat¢zam, tym widz¢ mniej,
i woda schylona stonicem tym blizsze przynosi odbicie,
im dalszy od stonica oddziela jg cien (...) (Wybrzeza... 8, s. 13).

~Wiec w mroku jest tyle Swiatla’, wyraza zdziwienie poetyckie ja. Poréwnanie
$wiatta w mroku do otwartej rézy, w powigzaniu z obrazem Boga schodzace-
go do duszy, stanowi typowy dla mlodego Wojtyly sposéb ukazywania boskiej
swietosci, delikatnej, kruchej i zamykajacej si¢ w ludzkim sercu:

Wiec w mroku jest tyle wiatla,

ile Zycia w otwartej rozy,

ile Boga zstepujacego

na brzegi duszy (Wybrzeza..., 8,s. 13).

Wojtyla podkresla znaczenie ciemno$ci — pograzony w niej rozum, uwolniony
od racjonalnego dyskursu, ,aczy sie z Bogiem”, gdyz to w ciemnosci ,,ukryty
jest Bog™*.

W Piesni o storicu my$l okazuje si¢ niegodna Bozej w niej obecnosci. Tej
dojmujacej prawdzie towarzyszy zatroskanie, by nie dotknag¢ niemoca mysli
i jej niedoskonalos$cig Nieskonczonego:

Prosze, wyjdz, Panie ode mnie

i mysli mojej omylne;j

nie narazaj na taka niemoc,

nie narazaj na takg bezsilnos¢ (Piesni o storicu 14, s. 39).

Bezsilnos¢ mysli narasta dodatkowo przez uswiadomienie sobie, ze owa nienazwa-
na Nieskonczonos¢ zostaje poddana wladzy skonczonego rozumu, ,,mysli omylne;™:

A Ty jeszcze co dzien pomnazasz

moja bezsilnos¢,

poddajac Twa nieskonczonos¢

pod moja mysl omylng (Piesni o storicu 14, s. 39).

Stad prosba zatroskanego lirycznego ja, powracajaca w Wybrzezach petnych ci-
szy — ja $wiadomego nie tylko niedoskonalodci rozumu, ale takze uzaleznienia
odruchu serca od mysli omylnej, przykrego ,,przykucia” mitosci do dyskursu:

O Panie, przebacz mej mysli, ze nie do$¢ miluje,
przebacz milosci mej, Panie, ze tak strasznie przykuta do mysl,

7* Tamze, s. 51. Fragment rozprawy odnosi si¢ do II Ksiegi Drogi na Gére Karmel (11, 9, 1).
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ze chfodnym myslom, jak nurt, Ciebie odejmuje
nie ogarnia ptonagcym ogniskiem (Wybrzeza petne ciszy 16, s. 41).

Mitos¢ obok wiary, poréwnanej do widzenia bezposredniego, stwarza mozli-
wos¢ zblizania si¢ i zjednoczenia z Bogiem”™ odbywajacego sie w ,,ciemnosciach
wiary”, gdyz $wiatlem tego Zycia jest ,,zjednoczenie milodci ukryte w ciemnos-
ciach wiary”: ,,gdy $mier¢ uchyli zastong, zjednoczenie z Ojczyzng winno do-
pelnic si¢ w $wietle widzenia wprost: $wiatlo zjednoczenia w ciemnosci osiaga
swoj cel w $wiatlosci definitywnego zjednoczenia™”®.

W rozprawie o doktrynie hiszpanskiego mistyka Wojtyla powtarza za nim,
ze sam rozum nie wystarcza do zjednoczenia, gdyz nie moze przenikna¢ Boskosci”.
Widzenie oznacza poznanie, nie tyle jednak przez rozum, ile przez wiare i mi-
tos¢: ,Widzenie wigc oznacza: jasne poznanie istoty Boga przez rozum, prze-
bywanie Bdstwa w rozumie jako poznanego w poznajacym. Natomiast wiara:
przebywanie Béstwa w rozumie jako przedmiotu poznanego w poznajacym,
przy zachowaniu jednak owej istotnej réznicy miedzy widzianym a uznanym
przez wiare. A wiec: istota Bostwa osiggnieta bez jasnosci przez rozum - przy-
jeta przez wiarg™”®.

6. Mistyczne zjednoczenie z Bogiem w przekazie poetyckim
— ,przeobrazenie przez uczestnictwo”

Jednym z najwazniejszych obrazéw, a jednoczesnie swiadectwem przezycia
mistycznego jest wizja zjednoczenia duszy z Bogiem. Thomas Merton uwaza
poczucie jednosci z Bogiem za najwyzsza forme religijnej czci, ktérej wyrazem
jest ,spelnienie w przebudzeniu kontemplacyjnym i w transcendentnym du-
chowym pokoju””. Takie stwierdzenie pociaga za sobg przekonanie zaréwno
o istnieniu zjawiska, jak i jego zasadniczej cesze, jaka jest ,,jednos$¢ z Bogiem”
i ,zjednoczenie” z Nim.

Karol Wojtyta o zjednoczeniu duszy z Bogiem w nauce $w. Jana od Krzyza
pisze, ze byl on przekonany o nieskonczonej odlegtosci miedzy ,,Boskim by-
tem a tymi bytami”¥®, ktora mimo podobienistwa stala si¢ r6znicg nieskonczo-
n3. Z powodu braku podobienstwa istotowego, wobec nieskonczonej réznicy

7> Tamze, s. 52. Uwagi odnoszg si¢ do Drogi na Gére Karmel 1, 9; 1, powigzania z fragmen-
tami Pisma Sw.: Krl 8, 12; Ps 18, 12; 1 Kor 13, 10.

76 K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza nauka o wierze..., s. 53.

77 Tamze, s. 48.

78 Tamze, s. 51.

7 T. Merton, Doswiadczenie wewngtrzne..., s. 61-62.

% Sw. Jan od Krzyza Droga na Gérg Karmel, 11, 8, cyt. za K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza
nauka o wierze..., s. 30. Por. Sw. Jan od Krzyza, Dzieta. Droga na Gore Karmel..., s. 208-212.
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i nieskonczonej odlegtosci ,,miedzy przyrodzonym a tym, co nadprzyrodzone’,
zaden skonczony byt nie mdgt by¢ poréwnywany z istotg Boska®. Z wywodu
autora rozprawy wynika, Ze to nie zmyslowo postrzegana i odczuwana natura
staje sie srodkiem zjednoczenia. Nie staje si¢ nim takze rozum (,,stworzenia
nie mogg stuzy¢ jako $rodek wspdétmierny osiagniecia Boga przez rozum™?),
ale wiara, ktéra posiada istotowe podobienstwo z Bogiem, tak ze s3 ,jako$
réwnoksztaltne™’. Wiara wiedzie bowiem do stanu, w ktérym rozum - dzigki
niej - staje si¢ srodkiem wspoimiernym jednoczenia si¢ z Bogiem. ,Wiara -
pisze autor — rozumowi ukazuje Boga™®.

Takie postrzeganie zjednoczenia przenosi proces do wnetrza czlowieka,
czyni zen odrodek zjednoczenia, odbywajacego sie pod pewnymi warunkami
— faski, mitosci, woli Bozej (postepowania zgodnego z ta Wola) i wiary.

Z rozwazan przyszlego Ojca Swietego wynika, co zresztg on sam podkre-
sla, Ze opisywane przezen zjednoczenie duszy z Bogiem nie jest nigdy czyms
skonczonym, ale dynamicznym i zmiennym procesem, fragmentem ducho-
wej rzeczywistosci, ktdrg trafnie oddaje obraz szklanej tafli opisany przez Jana
od Krzyza - przeniknigcie swiatlem ukazuje ,,przeobrazenie przez uczestni-
ctwo’: ,,im bardziej (...) czystg i im bardziej przezroczystg zastanie owg tafle
szklang promien $wiatla, tym wiecej jej udzieli ze swej przyrodzonej jasnosci,
ze swego $wietlistego wplywu, ze swoich wlasnych wilasciwosci, a kiedy znaj-
dzie jg catkowicie czystg, calkowicie przezroczysta, wtedy udzieli jej w takim
stopniu, zZe owa tafla szklana stanie si¢ na wskro$ przeniknieta swiatlem, be-
dzie $wiecita tym samym $wiatlem - co wigcej, sama bedzie zdawala si¢ by¢
$wiatltem, chociaz nie zostala przeobrazona co do istoty w $wiatlo i zachowuje
réwni dobrze swojg nature odmienng od natury $wiatla, a uczestniczy tylko
w szczegolnie wysokim stopniu w przystugujgcej mu jasnosci (...)".

Karol Wojtyta, idac sladem mysli Jana od Krzyza, dochodzi do wniosku,
do jakiego w kontekscie dgzenia czlowieka do Absolutu dochodzili przedsta-
wiciele idealizmu niemieckiego: Fichte, Schelling, a takze poeta Holderlin,
cho¢ ich poglady wywolywaly wiele kontrowersji. Petne zjednoczenie z bo-
stwem - czy to chrzescijanskim Bogiem osobowym, czy ,bogiem filozoféw”,
Absolutem, pomyslane jako raz na zawsze osiggniety stan za zycia ziemskie-
go, nie ulegajacy przemianom i przemijaniu - jest niemozliwe. Zjednoczenie
moze by¢ przejsciowe, chwilowe, ale pozostaje ,,nieskoniczonym dazeniem”,
jak ujalby to Fichte.

Nie znajdujemy takze u Wojtyly-poety tak odwaznych stwierdzen jak
u barokowego poety-mistyka Angelusa Silesiusa w jego Geistreiche Sinn- und

81 K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza nauka o wierze..., s. 31.

82 Tamze.

8 Tamze.

% Tamze.

85 Sw. Jan od Krzyza, Droga na Géreg Karmel, 11, 5, cyt. za: K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza
nauka o wierze..., s. 40. Por. Sw. Jan od Krzyza, Dzieta. Droga na Goére Karmel..., s. 198-199.
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SchlufS-Reimen z 11 potowy XVII w., w ktérych niejednokrotnie powraca $miata
mysl, ze dusza ludzka, aby zjednoczy¢ sie z Bogiem, musi stac si¢ jak Bog, wiecej
nawet — musi stac si¢ ,,bogiem”.

Zjednoczenie z Bogiem w poemacie Wojtyty to ,,zjednoczenie przez uczestni-
ctwo’, wiodgce poprzez Eucharystie, ktéra uswieca cztowieka, ,,ubodstwia” i ,,prze-
bdstwia” go na tyle, ze blisko$¢ Boga i czlowieka graniczy ze zjednoczeniem:

oto Ty staniesz si¢ mna
ja — eucharystyczny (Pies# o storicu, 13, s. 39)%.

W Wybrzezach petnych ciszy w symbolice §wiatta to co skonczone - dusza,
zamyka w sobie Nieskoniczone. Paradoksalnie ,iskierka” nie nazywana jest
w wierszu dusza, ale ,,Przyjaciel”, bedacy jednoczesnie ,,caty Swiattoscig” Du-
sza — patrzac w siebie, ma zdolno$c¢ objecia go, zapomnienia sig, zapatrzenia si¢
nan i zanurzenia w boskiej Milosci:

Wtedy - patrz w siebie. To Przyjaciel,

ktdry jest jedng iskierka, a cata Swiattoscia.

Ogarniajac sobg te iskre,

juz nie dostrzegasz nic

i nie czujesz, jaka jeste$ objety Mitoscig (Wybrzeza, 4, s. 11).

W utworach poetyckich mtodego Woijtyly czgsto powraca mysl o delikatnosci,
wrecz kruchosci boskiej istoty, nie tylko bedacej Zrodtem nadprzyrodzonego
$wiatla, ale i czekajgcej na zar duszy, ktora dla Nieskonczonego staje si¢ niczym
dotyk storica. Obecnos¢ Boga w sercu cztowieka wymaga troski i czutej milosci,
te mysl powtarza i przetwarza poeta na wiele sposobéw. W paradoksalnym za-
mknigciu Nieskonczonego w skoniczonym i niedoskonatym, w ,,opieraniu si¢”
boskosci na brzegu duszy uchwycona zostaje chwila, ktorg trzeba zapamietac,
bedaca obietnicg wieczno$ci, namiastka niebianskiej rozkoszy:

Pan, gdy sie w sercu przyjmie, jest jak kwiat,
spragniony ciepta stonecznego.

Wiec przyplyn, o $wiatto z glebin niepojetego dnia
i oprzyj si¢ na mym brzegu (Wybrzeza, 8, s. 13).

Zatrzymajmy sie raz jeszcze na obrazie tafli przywotanym przez autora poe-
matéw za $w. Janem od Krzyza, warto bowiem zwrdci¢ uwage na kilka jego
spostrzezen. We fragmencie Drogi na Gére Karmel dusza jawi si¢ jako odbicie
boskiej §wiatlosci, mniej lub bardziej przezroczysta tafla, obrazujaca stopien

86 Czlowiek ,staje si¢ Bogiem przez uczestnictwo’, wyjasnia my$l §w. Jana od Krzyza o.
D. Wider: ,,Pozostajac cztowiekiem, przyjmuje w petni Bozy sposéb zycia”. To ,,catkowite prze-
obrazenie duszy w Umitowanego (...), obydwie strony oddajg si¢ sobie (...) w pelnym dopelnie-
niu zjednoczenia milosci, w ktérym dusza staje si¢ boska i Bogiem przez uczestnictwo, w stopniu
mozliwym w tym zyciu”. Por. D. Wider OCD, Do petni mitosci. Rozwazania na marginesie Dziel
sw. Jana od Krzyza, Krakow 1985, s. 311.
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doskonalosci, moze zosta¢ przeniknieta $wiatlem, ale zachowujac swa natu-
re, odmienng od natury $wiatla, uczestniczy jedynie w jasnosci, nie jest z nig
tozsama. Podobny obraz §wiatloéci zamieszkujacej dusz¢ odnajdujemy w Pies-
ni o storicu niewyczerpanym Wojtyly, gdzie przezroczystos¢ oznacza dziecigca
niewinnos¢. Czystosc i niewinnos$¢ dziecka, a moze jego prostota, zatrzymanie
dyskursu, to cos, za czym liryczne ja teskni, bo to czas, w ktérym, jak wyznaje,
»glebsza mialem przejrzystos$c™

Jest we mnie ton przezroczysta,

dla mych oczu zasnuta mgla -

kiedy, jak potok uptywam zbyt bystro,

na tak glebokie nie zastuguje dno (Pies# o storicu 11, s. 35).

Ton przezroczysta osnuta mgla, daje jedynie czesciowy wglad w swoja isto-
te, Swiadomos¢, ktérg moze ona takze, jak sie wydaje, oznacza¢, ukryta jest
we mgle, dostepna w zarysie, niepelnej fragmentarycznosci. W nieskonczono-
$ci toni niewypowiedziany Bog spotyka si¢ z nedza ludzkiego bytu:

Gdyby wtedy kto$ ton przezroczysta
potrafil odsnu¢ z mgly,

yjrzano by - w jakiej nedzy,

yjrzano by - w kim -

i ujrzano by - jaka $wiatlos¢

zalewa przy¢émiong ton,

ujrzano by — w sercu ludzkim,
najprostszym z stonic (Pies# o storicu 11, 35).

W Wybrzezach petnych ciszy przezroczystos¢ oznacza stan ,,bycia widocznym
zewszad’, bycia odstonietym wobec Prawdy. W mistycznym zatopieniu w mor-
skiej toni §wiatto posiada moc wyzwalajaca, dajacg poznanie siebie, oglad siebie
,z réznych stron”, a wiec petny i prawdziwy. Przez owo Swiatto cztowiek poznaje
swoja jazn, powiedzielibySmy - staje wobec siebie samego w Prawdzie:

A wtedy, zewszad widoczny, w zwierciadtach dalekich i bliskich
widzisz swoj cien.
Jak sie ukryjesz w tym Swietle (Wybrzeza 4, s. 9).

Nasuwa si¢ tu zbiezno$c¢ z sytuacjg opisang w Ksiedze Rodzaju - ale odwrotna,
liryczne ja nie chce si¢ ukry¢ przed Bogiem w poczuciu winy i grzechu, jak
pierwsi rodzice, chce za to ukry¢ sie ,w tym Swietle”. Pozostaje jednak niewy-
razna reminiscencja, poczucie niedoskonatosci, skazenia:

Za malos jest przezroczysty,
a jasno$c¢ zewszad tchnie (Wybrzeza 4, s. 9).

Poprzez metaforyke oczu i patrzenia autor poematéw wiedzie swego odbiorce
do pytan natury epistemologicznej. Czlowiek ma oczy zamknigte, pisze Wojtyla,
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nieswiadome Tego, Kto w nas przebywa,
odejmujac Sobie i gwiazdom niezmierny blask (Wybrzeza, 15, s. 21).

By poznac Tego, kto ,w oczach przebywa’, trzeba stang¢ w mroku rozumu, ,wie-
dziec¢ jeszcze mniej, a jeszcze wigcej wierzy¢” (Wybrzeza 15, s. 21). Aby poznac
Boga, trzeba tez

Powieki powoli zamyka¢ przed §wiatlem pelnym drzen,
potem wzrokiem odepchna¢ przypltyw gwiezdzistych wybrzezy,
nad ktérymi zawisa dzien (Wybrzeza 15, s. 21).

Zamkna¢ oczy na $wiat zmystowy, na dyskurs nieustannie toczacy si¢ w rozumie,
nie oznacza zamykania ich na wszystko:

Boze bliski, przemien zamkniete oczy
w oczy szeroko otwarte (Wybrzeza 15, s. 21).

Nasuwa si¢ tu zbiezno$¢ z grecka etymologia stowa mistyka. Greckie myein
(zamkna¢ oczy przed swiattem) odkrywa dwa znaczenia stowa, oznaczajacego
zaréwno ,,zamykac usta, milcze¢, zachowac cisz¢’, jak i ,,zmruzy¢” oczy”. Myein
- zamkniecie oczu w kontakcie ze $wiatlem oznacza zamkniecie si¢ na §wiat
zmyslowy, tak by mozliwe bylo otwarcie si¢ na $wiat duchowy i pozazmysto-
wy®. O ile milczenie w mistyce staje si¢ zasadniczym sposobem wyrazenia
nieadekwatnosci narzedzi jezyka w zetknigciu z tym, co jako transcendentna
Tajemnica musi pozosta¢ niewypowiedziane, a co Wojtyla takze czyni tematem
Piesni o Bogu ukrytym, o tyle drugie znaczenie stowa myein odsyta posrednio
do znaczenia $wiatla i roli rozumu. Ks. Pasierb odnajduje sytuacje zwang mi-
stycznym ,,zmruzeniem” w Piesni o blasku, jest to jednak motyw przewodni
takze Piesni o Bogu ukrytym.

Na poczatku Piesni o storicu poeta szkicuje pelng poruszen wizje stonecz-
nego $wiatla spoczywajacego na lisciu, liryczne ,,ty”, w ktéorym domyslamy sie
ukrytego, nienazwanego ale obecnego Boga, Jego ,,wzrok utkwiony w duszy” jest
zapowiedzig obustronnej relacji. Zakryte liryczne ,,ty’, transcendentne i mani-
festujgce sie w $wiecie duchowym, ale opartym na porownaniach zmystowych,
nie przypomina porazajacego i o$lepiajacego $wiatla, znamionujacego sposob
objawiania si¢ starotestamentowego Boga. W lirycznym ,,ty” oraz solarnej sym-
bolice rozpoznajemy Chrystusa, do ktérego poeta zwraca sie ,,Mistrzu”. Swiatto
stonica spoczywa na lidciu, ozywia go i ,bogaci jego kwitnienie’, reprezentuje
dobro w wertykalnym porzadku udzielajace si¢ czlowiekowi. Boski majestat
odstania si¢ w subtelnym spotkaniu nieskonczonosci z bytem skonczonym.
Wzniostos¢ daje si¢ odczytywac przez pryzmat natury, w poréwnaniu stonca
i liscia, w ich wzajemnej, ale jakze nieskonczenie nieproporcjonalnej relacji.

87 P. Gerlitz, Mystik 1...,s. 534.
8 A. Helfterich, Die christliche Mystik in ihrer Entwickelung und in ihren Denkmalen. In zwei
Theilen. Erster Theil: Entwickelungsgeschichte der christlichen Mystik, Gotha 1842, s. 2.
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Zaraz jednak poeta, postugujac sie przykladem natury, jesieni i obumierania,
zamknietego w kilku wersach

lis¢ (...) za stonnicem nie podazy
i zgasnie, kiedy sie zielen w nim wypali -
to tylko stonice bedzie coraz dalej,

wyprowadza z opisu mysl o nieSmiertelnosci, bo ,,dusza nie jest taka jak 1i§¢”
(Piesn o storicu, 1, 25), nie tylko w tymze wertykalnym porzadku ku $wiattu si¢
wznosi, ale i to Stonice nad sobg zatrzymuje. Przepas¢ dzielaca nature i $wiat
duchowy jest tak wielka, Ze moze ja wyrazic¢ tylko paradoks. Oto bowiem $mier¢
— zwiastunka konca, jawi si¢ jako element $wiatta:

$mier¢ jest tylko zbyt krétkim promieniem
stonecznych godzin (Pies# o storicu, 2, s. 25).

Paradoks dotyczy takze zdolnosci duszy, ktorej lis¢ wobec naturalnego $wiat-
fa nie posiada - dusza bowiem ,, moze slonce zatrzymac nad sobg”. Dazenie
jej do Stonca, ktére zachodzac ,,zniza” swdj bieg, odsyla subtelnie do postaci
Chrystusa i stopniowo konkretyzuje aluzje¢ do Jego cierpienia, Jego ,,unizenia’
ktére musi sta¢ si¢ udzialem duszy-liscia, by mozliwe stalo si¢ zjednoczenie
w milosci:

dzielgc stoneczne unizenie,
a gdy uplynie jeszcze dalej,
jednoczy si¢ z nim diugim cieniem (Pies# o storicu, 3, s. 27).

Metafora stonca i liscia prowadzi do jednej z zasadniczych mysli mistyki chrzes-
cijanskiej, obecnej cho¢by w nauce $§w. Augustyna, a mianowicie o obecnosci
Boga w duszy, odkrywaniu Go poprzez nig i w niej, i na niej tez opartym po-
znawaniu, ktérg powtarzal réwniez $w. Jan od Krzyza:

I oto wszystkiego dosiegta:
oto stonice co dzien przywraca
do swego widnokregu (Pies# o storicu 3, s. 27).

W poemacie Piesri o storicu niewyczerpanym kosmos ibyty s3 zanurzone
w $wietle boskiego storica, oplywa je ono niczym galaz ,,ciezka od lisci’, manife-
stuje sie w $wiecie widzialnym, ale Bog, w ktérego wpatruje sie dusza, pozostaje
»Ukryty”, ukryty w krzyzu i w chlebie, w ,dojrzalym zbozu” Bég ukryty nie
o$lepia jednak, jak opisuja to inni mistycy, cho¢ Jego widok powoduje drzenie,
to jednak patrzenie — Boga na $wiat i stesknionej duszy na Boga - przybliza:

Przed glebia tego spojrzenia,

w ktérym ujrzany byt $wiat,

zadrzaly oczy moje

jak odstoniety kwiat (Pies# o storicu 8, s. 31).
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Autor ma $wiadomos¢ odmiennosci tej wizji od mistyki, choc¢by Jana od Krzy-
za, bo zaraz dodaje, ze ,,0czy ludzkie patrza / nie odmienione $wiattoscig”. Spoj-
rzenie Boga, podobnie jak Jego tchnienie, utrwalone w starotestamentowym
opisie aktu stwarzania §wiata, ma moc sprawczg, w tym spojrzeniu ,,nowe §wiaty
powstaja w ukryciu” (Pies# o storicu, 8, s. 31).

7. Zamiast podsumowania: pytanie o prawdziwo$¢
doswiadczenia mistycznego

Jak wspomnieli$my, odczytywanie poezji Karola Wojtyly przez pryzmat jego
biografii nie nalezy do rzadkosci. W pracach poswieconych tej tematyce styka-
my si¢ takze ze stanowiskiem odwrotnym - z odczytywaniem zawartej w poezji
»>metafizyki bytu” jako punktu wyjscia w doswiadczeniu ,,ludzkiego wnetrza’,
manifestujacym sie¢ jako ,,dazenie do zrozumienia siebie”®.

Zatrzymajmy sie na koniec nad kwestig werbalizacji przezycia mistyczne-
go w tekscie literackim. Jedno z najwazniejszych pytan literaturoznawczych,
odnoszacych si¢ do takiegoz stanu, a w ogdlnosci do opisu doswiadczenia re-
ligijnego, dotyczy jego ,,prawdziwosci”. Pytanie o autentyczno$¢ opisywanych
w dziele przezy¢, stawiane zwlaszcza wobec pisarzy ,,$§wieckich”, co do ktérych
formacji duchowej nie ma sprecyzowanych danych, odbiega od stereotypowego
podejscia do tak zwanej ,,fikeji literackiej”

Pytanie o ,,prawdziwo$¢” takiego przezycia wydaje si¢ nieuzasadnione, jako
ze utwor literacki z zalozenia implikuje wolnos¢ autora w zakresie doboru te-
matu i jego literackiej ,,obrobki” Innymi stowy — pytan o to, czy tres¢ dzieta
jest ,prawdziwa” mozna zaniecha¢, gdyz dzietlo literackie ,,prawdziwym” w do-
stownym i powszechnie uzywanym znaczeniu tego stowa by¢ nie moze. Ary-
stoteles podkreslal réznice miedzy literaturg a historia, ktéra wydaje si¢ nadal
obowigzywad. Literatura — w przeciwienstwie do historii - nie opisuje tego,
co prawdziwe, ale to, co prawdopodobne, uwazat Arystoteles. Niemniej wokot
kwestii prawdziwos$ci opisu do$wiadczenia religijnego, a zwlaszcza przezycia
»mistycznego’, watpliwosci nie znikajg. Badacze literatury stawiaja pytanie —
niejako wbrew samej literaturze — o zZrédlo przekazu literackiego, a zwlaszcza
o to, czy utwor ukazuje realne doznania tworcow, czy tez stanowi efekt krea-
cji literackiej. Poniewaz nie dysponuja odpowiednimi metodami badawczymi
(np. psychologicznymi), pozostaje im poszukiwanie metod, ktdre okazalyby sie
przydatne w analizie tekstu o tresciach religijnych lub mistycznych.

Zatem postulat stawiania pytan o to, czy dzielo jest efektem objawienia, traci
swa moc, zwlaszcza gdy zalozymy koniecznos¢ zweryfikowania autentycznosci
doswiadczenia rozumianego jako kanwa utworu. Ustalanie cech mistycznych

¥ A. M. Wierzbicki, O miejscu poezji w mysli Karola Wojtyty..., s. 45.
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utworu literackiego nie jest w zasadzie do rozstrzygniecia na ptaszczyznie prze-
zy¢ i biografii poety™.

Proby weryfikacji doswiadczenia mistycznego podwaza na przyklad badacz
sredniowiecznej mistyki niemieckiej Alois M. Haas, wedlug ktérego doswiad-
czenie to w ogole nie jest doswiadczeniem w sensie empirycznym, nie podda-
je si¢ weryfikacji, powieleniu i tym podobnym analitycznym czynno$ciom®.
Trudno wiec wskaza¢ narzedzia badawcze, pozwalajgce stwierdzi¢, ze dzieto
ukazuje prawdziwe doswiadczenie mistyczne.

Z kolei Thomas Merton poszukuje potwierdzenia faktu istnienia doznania
kontemplacyjnego w psychologicznych badaniach Williama Jamesa: ,,kontem-
placja mistyczna istnieje jako niezaprzeczalny fakt empiryczny’, potwierdzony
przez fakt powtarzalnosci zjawiska oraz w petni weryfikowalny®>. Merton re-
prezentuje zatem zgota odmienne stanowisko wobec ,,kontemplacji mistycznej”
niz wspomniani wczesniej badacze.

Jesli mimo wszystko zalozymy, Ze pytanie o ,,prawdziwo$¢” przezycia re-
ligijnego w utworze literackim jest w ogdle uzasadnione, to nasuwa si¢ taka
oto odpowiedz: biografia autora, o ile rzutuje na tres¢ dzieta, wydaje si¢ warta
zglebienia®, gdyz wskazujac na wydarzenia z jego zycia, niejako dokumentuje
i uzupelnia przekaz literacki.

Jesli wiec owo pytanie o ,,prawde” doswiadczenia religijnego ma sens, to mozna
je rozpatrzy¢ z co najmniej dwdch perspektyw. Po pierwsze, warto postawi¢ pytanie
o to, czym s3 ,realne doznania” - czy za takie uwazamy jedynie doznania w jakis
sposob zastugujace na miano niezwyktych (np. wizje, sen, widzenie, objawienie
osobiste), czy tez za realne uwazamy réwniez wypowiedzi odnoszace sie do sfery
religijnej, bedace inspiracjg dla autora, ksztaltujaca jego osobowos¢ i stanowigce
jej wyraz — zainteresowania i wychowanie, wyksztalcenie, wiedza, zwtaszcza filo-
zoficzna i teologiczna oraz §wiadomo$¢ réznorodnosci aspektow kultury, a takze
warunki historyczne, w jakich powstalo oraz wiele innych pokrewnych czynnikéw
mogg rzutowac na ksztalt dziela, a takze na sposéb jego interpretaciji.

Wydaje sie, ze wszystkie te elementy ksztattujace poetycka duchowos¢ oraz
duchowg poezje Karola Wojtyty s3 pomocne w ustaleniu jego profilu jako poety,
ale takze bez odniesienia do rozprawy teologicznej, biografii i pism $w. Jana
od Krzyza bronig si¢ sila metafory, obrazowania, zakorzenionych nie tylko
w jednym zrddle, ale poprzez swa powtarzalno$¢, realizowang w sposéb indy-
widualny, stanowig osobny i samodzielny aspekt tworczosci.

Po drugie, warto zapyta¢, co zyskujemy dzieki wiedzy biograficznej. Z pew-
noscig poszukiwanie tego rodzaju faktéw utwierdza rzetelno$¢ badawcza,

% Por. M. Ciesla-Korytowska, Romantyczna poezja mistyczna..., s. 131.

' A. M. Haas, Sermo mysticus..., s. 19. Nasuwa si¢ tu chocby klasyczny juz przyklad badan
psychologicznych z poczatku XX w. nad doswiadczeniem religijnym, w ktérych osobne miejsce
pos$wiecono wlasnie mistyce. Zob. W. James, Doswiadczenie religijne, Warszawa 1958.

2'T. Merton, Doswiadczenie wewnetrzne..., s. 202.

» M. Ciesla-Korytowska, Romantyczna poezja mistyczna..., s. 6.
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skwapliwie wigzacg dzieto z autorem i wyjasniajgca jedno przez drugie - tak oto
powracamy do metody ugruntowanej w tradycji humanistycznej. Ponadto zy-
skujemy poszerzony kontekst historycznoliteracki, pozwalajacy na umieszcze-
nie w nim réwniez innych tresci - teologicznych, filozoficznych, kulturowych
w ich wzajemnej do siebie relacji. W odniesieniu do wczesnych dziet poetyckich
Woijtyly sa przydatne, ale nie nieodzowne.

Nawet jesli bedziemy domniemywac, ze inspiracjg utworu literackiego stata
sie autentyczna wizja, uniesienie mistyczne, to bardziej winna nas intereso-
wac kwestia, czym jest owa wizyjno$¢, jaki jest sposob jej werbalizacji
i intelektualizacji, czyli jak jest ukazana w tekscie, nawet jesli pytaniu bedzie
towarzyszy¢ stwierdzenie, jakie w odniesieniu do innych twércéw sformulo-
wala Maria Ciesla-Korytowska, a mianowicie, ze to ,,trudno uchwytne pojecie’,
»cecha osobowosci: wyobrazni, sposobu odczuwania, przezywania $wiata*.

Wazna role w procesie rozumienia i interpretacji tekstu noszacego znamiona
mistycznego pelni jego odbiorca, do ktérego nalezy zadanie zaklasyfikowania
dzieta jako ,,mistycznego” Jest to kwestia istiotna, gdyz sami mistycy stosunkowo
rzadko okreslaja tym mianem wlasne przezycia i wypowiedzi, niezaleznie od tego,
czy pisza dzieta o charakterze literackim, czy sg autorami pism teologicznych,
ktérych zasadniczym celem jest spisanie Swiadectwa wtasnych objawien®.

Inna metoda, zwana immanentng, skupiajaca si¢ na analizie przezycia reli-
gijnego w utworze literackim, poszukuje tresci o takim charakterze w samym
dziele, obecnych w nim w sposéb immanentny - w obrazowaniu, metaforyce,
aluzjach, w towarzyszacych relacji tresciach filozoficznych. Jesli zostanie po-
szerzona o zdobycze metody pierwszej, stworzy szans¢ wypracowania w miare
wywazonej opinii o dziele, jego wartosci literackiej i jakosci prawd teologicz-
nych przez nie przekazywanych.

Trzeba wreszcie zauwazy¢, ze niektore obrazy, metafory i sformutowania
zawarte w tekscie literackim moga mie¢ swe zrodlo w doswiadczeniu reli-
gijnym, cho¢ bezposrednio nie muszg si¢ don odnosi¢. Zwrécil na to uwage
na przetomie XIX i XX w. francuski literaturoznawca Henri Bremond, zali-
czajacy do elementéw opisu przezycia duchowego tak popularne pojecia jak
»inspiracja’, entuzjazm’, ,wplyw niebios™, ktore w jego przekonaniu odsytaly
niekiedy nawet do przezycia mistycznego. Bremond odnajdywal podobienstwa
miedzy natchnieniem a uniesieniem mistycznym, a mianowicie w ,,blyskawi-
cach ol$nienia”, przez ktore objawial si¢ geniusz literacki, ktére przypominaty

% Tamze, s. 129. 131.

% Przykladem drugiej sytuacji, a wiec mistycznego dziela napisanego w formie $§wiadectwa,
a powstalego — co istotne i udokumentowane — w oderwaniu od przekazéw tradycji literackiej
i teologicznej, jest Dzienniczek $w. Siostry Faustyny Kowalskiej. Jego autorka, posiadajac wy-
ksztalcenie podstawowe (trzy klasy szkoly powszechnej), na podstawie objawien i osobistych
wizji Jezusa stworzyla tekst przez teologéw uznany za mistyczny, a jednoczes$nie posiadajacy
cechy zgodne z teologia chrzescijaniska.

% H. Bremond, Mystik und Poesie, Freiburg in Breisgau 1929, s. 107. (niemiecki przeklad
z francuskiego)
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boskg influencje¢, obecnos¢ czy wrecz boskie dziatanie, gteboko doswiadczane
przez mistyka®”.

Réwnie oczywista wydaje si¢ roznica, jaka Bremond dostrzegal miedzy
poeta a mistykiem, zamykajgc tym samym sporng kwestie prawdziwosci do-
znania religijnego w dziele, a raczej przenoszac ja w odmienny kontekst: tylko
doswiadczeniu mistycznemu dane jest ,zjednoczenie z bédstwem’, poecie po-
zostaje trwanie w $wiecie iluzji i nasladownictwa®. Bremond nadzwyczaj ufnie
potraktowal jednak obiegowa opinie o doswiadczeniu mistycznym, w ktérym
autorzy licznych definicji mistyki zwykli klag¢ nacisk na ,,zjednoczenie z bé-
stwem” jako wyznacznik mistycznego spotkania.

Termin ,,mistyka’, nieostry, niejednolity, usytuowany na stabo zarysowa-
nej granicy miedzy filozofig a religia, a jednoczes$nie oddalony od dyskursu
religijno-dogmatycznego, nastrecza trudnosci w definicji, ale tez stwarza nowe
mozliwos$ci rozumienia tekstu literackiego. Pozwala zwracac¢ si¢ ku doznaniom
subiektywnym i osobistym, wolnym od dogmatow teologii — w ten sposob staje
sie szczegélnym narzedziem, za ktérego pomoca mozliwe jest oddanie szerokiej
skali przezy¢ religijnych i mistycznych®.

Istnieje jednak do$¢ przekonujacy sposob zakwalifikowania obrazu jako
mistycznego. Podaje go Thomas Merton. Fenomen doswiadczenia kontaktu
z Bogiem jest powtarzalny, ,,powtarza si¢ z pokolenia na pokolenie, w kazdym
miejscu, we wszystkich spotecznosciach™®. Owa powtarzalnos¢, o jakiej pisze
Merton, stanowi argument przemawiajacy za tym, by analize tekstu literackiego
noszacego znamiona mistycznego nie zaczynac¢ od poszukiwania w nim nawig-
zan do zycia autora i jego autentycznych przezy¢, ale od zestawienia go z innymi
obrazami, ktore ukazuja podobne wizje i mysli. Podobienstwo i powtarzalno$é
metafor i obrazow stanowig wazny wyznacznik ,,mistycznego” charakteru dzieta,
a $cislej — jego przekazu.

Powtarzalno$¢ tresci mistycznej niezalezna od uwarunkowan biograficzno-
-historycznych, a nawet religijnych i kulturowych w tekscie literackim kaze sku-
pi¢ si¢ na symbolice i obrazach poetyckich poza dogmatycznymi powigzaniami
i obrazami $wiata. To, co mistyczne - jak ponad siedemdziesiat lat temu napi-
sal Edgar Hederer, to ,,pierwotna zdolnos¢ cztowieka, wyrazajaca si¢ w jezyku
poetyckim w sposob zmienny, kazdorazowo inny pod wzgledem historycz-
nym i indywidualnym”, a jednocze$nie posiadajaca ponadczasowe dzialanie''.
»Prawda” poezji mistycznej winna by¢ zatem oceniana nie pod katem przezy¢ au-
tora, ale sposobow jej jezykowej realizacji'®. W interpretacji tekstu poetyckiego,

7 Tamze, s. 108, Bremond powoluje si¢ na prace teologa A. B. Sharpa (A. B. Sharp, Mysticism,
its true nature and value, London 1910).

% Tamze, s. 220.

* A. M. Haas, Sermo mysticus..., s. 19, 14.

10T, Merton, Doswiadczenie wewnegtrzne..., s. 201-202.

11 E. Hederer, Mystik und Lyrik, Miinchen-Berlin 1941, s. 239.

12 Tamze, s. 238.
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odwolujacego sie do tradycji mistycznej, winien znalez¢ si¢ opis powtarzalnych,
a jednoczesnie indywidualnie zarysowanych obrazdéw, wizji, metafor, poréwnan
oraz innych topoi, skladajacych si¢ na poetycki przekaz.

Jest to o tyle istotne stwierdzenie, ze w jego $wietle na plan drugi schodzi
kwestia prawdziwosci lub nieprawdziwosci mistycznego przezycia pisarza,
ktéra nawet jesli pozostaje nierozstrzygnieta, nie domaga si¢ zamkniecia. Nie-
zaleznie bowiem od tego obraz przezycia i wizji wraz z jego metaforyka oraz
w zwigzku z tradycjq religijng i filozoficzng moze pozosta¢ przedmiotem opisu
oraz historycznoliterackiej interpretacji.
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“There is a transparent land in me”. The night of the mind
and light metaphors in the juvenile poetry of Karol Wojtyla.

Summary

The article has to show that the metaphors of the early poems of K. Wojtyta (The Song of
the Hidden God, Song of the Inexhaustible Sun) can be interpreted not only as impression
of his contemplative experience and biography. The text is focused on the metaphors
of the Light and their associations with the night of the mind as a mystical recognition
of God. They appear in the early poems of Karol Wojtyta and in his philosophical dis-
sertation about the mysticism of St. John of the Cross. The interpretation of his poems
is based on the immanent features of Wojtyla’s poetical mysticism.

Keywords: biography, contemplation, Christian mysticism, light metaphor, St. John
of the Cross, Pseudo-Dionysius Areopagita, Wojtyta Karol.
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By¢ z Bogiem w wiecznosc. Pojecie raju
w nauczaniu Jana Pawta II

Streszczenie: Nauczanie Jana Pawta II jest bardzo bogate w réznorodne
koncepcje teologiczne, ktére s3 podsumowaniem tego, co pojawialo si¢
wczesniej w tradycji oraz pewnym otwarciem w poszukiwaniu nowych
sformutowan dla wyrazenia wiary Ko$ciota. Przyklad ,,raju” jest jednym
z wielu poje¢, ktérymi papiez si¢ postuguje nadajac mu przy tym rézne
znaczenia. Jan Pawel II uzywa go jako elementu klasycznego dla dok-
tryny o rzeczach ostatecznych czlowieka (obok $mierci, sadu i piekla),
a w ten sposob nie zrywa z dziedzictwem wiekéw. Ubogaca je jednak
o inne aspekty, ktdre rzucajg nowe $wiatto na eschatologiczne spetnienie
czlowieka. Raj moze oznacza¢ bardzo formalnie bycie z Bogiem czlowie-
ka odkupionego, wejscie tegoz ostatniego we wspodlnote z innymi ludzmi
(communio sanctorum) oraz z calym stworzeniem, a ostatecznie budo-
wanie pelni Kroélestwa Bozego, czyli Kosciol. Te wszystkie plaszczyzny
sie uzupelniaja i nie powinny by¢ sobie przeciwstawiane. Rozpatrywanie
ich razem pozwala dostrzec ztozonos$¢ nauczania Kosciota w tym, co kla-
sycznie okresla si¢ mianem novissimi. Nie chodzi bowiem o zaspokajanie
zwyklej ciekawosci, lecz o probe wyjasnienia misterium. Ono samo ucie-
ka od pelnego zrozumienia, ale nie jest absolutnie nieznane. Gwarancja
i zadatkiem tej ostatecznej rzeczywistosci sg sakramenty, szczegolnie Eu-
charystia. Czlowiek moze ten dar przyjac i nim zy¢, bo tylko wéwczas
przygotowuje sobie szczgscie okreslane mianem raju lub nieba.

Stowa kluczowe: eschatologia, Koécidl, niebo, raj, $wiat, wspdlnota,
Zycie wieczne.

Kwestia eschatologii jako dziatu teologii katolickiej przeszta w XX wieku swoi-
sta przemiane. Od traktatow wnikajacych bardzo szczegétowo w zycie przyszle
do ksigzek, ktére albo nie méwia (prawie) nic, albo moéwig tak, ze nic z tego nie
wynika. Sformutowana przed laty uwaga Hansa Ursa von Balthasara o tym,
ze do dzi$ nie udalo sie stworzy¢ jednego, calosciowego opracowania eschato-
logii, pozostaje niestety wciaz aktualna.

Pontyfikat Jana Pawla II jest pod wzgledem nauczania eschatologii oraz jej
przedstawiania dos¢ interesujacy. Z jednej strony naznaczony jest wysitkiem
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przygotowania i opublikowania Katechizmu Kosciota Katolickiego, ktéry zbie-
ra i systematyzuje najwazniejsze elementy teologii katolickiej. Z drugiej zas,
sam okres trwania tego pontyfikatu (1978-2005) jest dlugi i przypada na czas
wielkich przemian spotecznych i kulturowych, a przez to moze - i tak jest rze-
czywiscie — wskazywac na pewng ewolucje w podchodzeniu do kwestii escha-
tologicznych'.

Niniejszy artykul nie stawia sobie za celu przedstawienia wszystkich watkéw
eschatologii, jakie pojawiaja si¢ w nauczaniu polskiego papieza. Chce si¢ skupi¢
wylacznie na okredleniu ostatecznego celu cztowieka, sposobie jego przedsta-
wienia oraz znaczeniu, jakie posiada dla kazdego chrzescijanina. Chodzi wigc
o przyjrzenie si¢ kwestii nieba - raju, ktore tradycyjnie sg stosowane jako jeden
z elementow doktryny o rzeczach ostatecznych.

Wspomniany juz Katechizm Kosciota Katolickiego ujmuje problem ostatecz-
nego zbawienia w kategoriach czterech rzeczy ostatecznych czltowieka: $mierci,
sadu, piekla i nieba’. Niebo okresla zycie z Chrystusem, z Tréjca Swieta, ze $wie-
tymi i wyraza sie takze w communio sanctorum’. Taka komunia wierzacych

! Ta uwaga jest istotna z punktu widzenia metodologicznego z dwdch powodéw. Po pierw-
sze, w artykule pominieto nauczanie kardynata Wojtyly przed objeciem postugi Piotrowej. Nie
ulega watpliwosci, ze to nauczanie mocno uksztaltowalo — przynajmniej w tre$ci — pozniejsze
nauczanie papieskie. Byloby rzeczg interesujaca przesledzi¢ ten okres Zycia Jana Pawta II i zoba-
czy¢, jakie elementy obecne byly juz w nauczaniu biskupim w Krakowie i profesorskim w Lub-
linie. Po drugie, dlugi pontyfikat papieza to mnéstwo dokumentéw i wiele powtarzajacych sie
mys$li. Nie chcac rozciggad i przecigzaé przypisow, ograniczamy sie tylko do wskazania kilku
miejsc, w ktorych dana mysl wystepuje w sposdb bardzo oczywisty. Przypisy nie majg za zadanie
stanowi¢ indeksu dziet papieskich lub tworzy¢ swoistej antologii. Tam, gdzie jest to mozliwe, od-
sylaja one do tekstow ze strony Watykanu (szczegdlnie encykliki i adhortacje), a w pozostatych
przypadkach do polskiego wydania ,,L* Osservatore Romano” (OsRomPol).

Do dzi$ nie ukazat si¢ zaden instrument badawczy, pozwalajacy na skrupulatne przegla-
danie tekstéw i nauczania Jana Pawla II. Istnieje wprawdzie Diccionario de Juan Pablo II, red.
E. D. Diaz, Madrid 1997, lecz nie ma w nim Zadnego szczegélowszego opracowania kwestii es-
chatologicznej. Znajdziemy tam tylko pytanie o zycie wieczne (s. 923-926).

Na poczatku XXI wieku krakowskie Wydawnictwo M wydalo monumentalne Dziela zebra-
ne Jana Pawla II. Seria miala wspanialy komitet honorowy i redakcyjny i roscila sobie prawo
do calo$ciowego zebrania dokumentéw z czaséw pontyfikatu papieza Polaka. Zamyst dobry,
wykonanie jednak znacznie mniej doskonate. Bledy ujawnione w tomach mozna zebra¢ w dwa
punkty. Po pierwsze, braki dokumentéw w tomach, w jakich umieszcza si¢ je w spisach i sko-
rowidzach (np. w t. IV brakuje oredzi na Wielki Post mimo odwotan w indeksach). Po drugie,
bledne odnosniki do tekstow, w ktérych dane stowo nie wystepuje, np. zestawienie dla pojecia
raj w stowach kraj (np. wspomniany t. IV i oredzia na Swiatowy Dzieh Migranta w 1990 r. oraz
w1996 1.).

? Na tych czterech pojeciach oparty jest caly artykut 12 rozdzialu poswigconego Duchowi
Swietemu w komentarzu do Credo (nr 1020-1050). Wydane juz za pontyfikatu Benedykta XV1,
wczesniejszego przewodniczacego komisji przygotowujacej Katechizm, Kompendium Katechi-
zmu Kosciota Katolickiego (Kielce 2005) rzeczy ostateczne przedstawia jako: $mier¢, sad, pote-
pienie, zbawienie (s. 217). Wczesniej jednak w miejscu odpowiadajacym uktadowi Katechizmu
uzywa si¢ pojecia nieba i piekfa jako odpowiednikow szczescia wiecznego i potepienia (s. 73-74).

? Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, n. 1023-1029.
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z Chrystusem, a przez Niego z pozostatymi Osobami Tréjcy Swietej, jest za-
rysowana juz na kartach dokumentéw soborowych i to w kategorii daru. Jesli
bowiem spelnieniem istnienia czlowieka, jego celem i punktem odniesienie
najglebszych dazen pozostaje sam Bog, to takie pragnienie Boga, bycia z Nim
lub jak On byloby nie do zrealizowania wylacznie wysitkiem czlowieka. Nawet
za ceng réznych prob i podejs¢ czlowiek, cheac is¢ samodzielnie do Boga, raczej
sie od Niego oddala. Sta¢ si¢ podobnym do Boga to fatalny ideal, od ktdrego
zaczela sie cala historia zbawienia. Pragnienie to jednak nie jest pozbawione
sensu. Bdg bowiem sam ostatecznie ukazuje si¢ cztowiekowi jako dar i zapra-
sza do wspolnoty ze Soba, do uczestniczenia w Jego boskim Zyciu. Dar z Sie-
bie dla stworzenia, zaproszenie go do wspdlnoty ze Sobg, otwarcie si¢ na nie
oraz towarzyszenie zawsze i wszedzie — to przywileje Boga dla tego, co Nim
nie jest. Trwanie przy stworzeniu, a zwlaszcza cztowieku, nie tamie daru wol-
nosci: kazde stworzenie rozumne, wspdtpracujac z taska, osiaga przewidziany
dla niego cel. Konstytucja soborowa Lumen gentium stwierdza: ,,Przedwieczny
Ojciec, na skutek najzupelniej wolnego i niezgtebionego zmystu swej madrosci
i dobroci, stworzy! caly $wiat, a ludzi postanowil wynies¢ do udziatu w zyciu
Bozym; nie opuscil tez ich po upadku w Adamie, dajac im nieustannie pomo-
ce do zbawienia przez wzglad na Chrystusa, Odkupiciela, ktéry »jest obrazem
Boga niewidzialnego — Pierworodnym wobec kazdego stworzenia« (Kol 1, 15).
Wszystkich za§ wybranych Ojciec przed wiekami »przewidzial i przeznaczyt,
by sie stali na wzor obrazu Jego Syna, aby On byl pierworodnym miedzy wie-
lu bra¢mi« (Rz 8, 29). Wierzacych za$§ w Chrystusa postanowil zgromadzi¢
w Kosciele $wietym, ktéry - juz od poczatku $wiata zapowiedziany w typach,
cudownie przygotowany w historii narodu izraelskiego i w starym przymierzu,
ustanowiony w czasach ostatecznych - zostal objawiony przez wylanie Ducha,
a w koncu wiekéw osiggnie chwalebne dopelnienie. Wtedy, jak to czytamy
u $wietych Ojcédw, wszyscy sprawiedliwi, poczynajac od Adama, »od sprawied-
liwego Abla az po ostatniego wybranego«, zostana zgromadzeni w Ko$ciele po-
wszechnym u Ojca™.

Zamiar zbawienia cztowieka stoi u podstaw dziela stworzenia, gdyz oba
te dzialania pozostajg w Bogu nierozlaczne, cho¢ rézne. Fakt istnienia tego,
co nie jest Bogiem, znajduje swe uzasadnienie w milosci, jaka faczy Osoby Troj-
cy Swietej, a ktora udzielana jest widzialnie przez Chrystusa, niewidzialnie za$

* Soboér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen gentium”, w: Konstytu-
cje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008, n. 2 (dalej: KK). Podobny ton ma konstytucja Gaudium et
spes: ,Ma on [sobor] wiec przed oczami swiat ludzi, czyli cala rodzine ludzka wraz z caloksztal-
tem rzeczywisto$ci, wérdd ktdrej ona zyje; $wiat, widownie dziejow rodzaju ludzkiego, nazna-
czony jego przedsiebiorczoscig, kleskami i zwyciestwami; $wiat, ktory jak wierza chrzescijanie,
zostal stworzony i jest zachowywany dzieki milosci Stworzyciela, popadl wprawdzie w niewole
grzechu, lecz po ztamaniu przez ukrzyzowanego i zmartwychwstalego Chrystusa mocy Zlego
zostal wyzwolony, aby przeksztalci¢ si¢ wedlug zamiaru Boga i osiggna¢ doskonalos¢” (Sobor
Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspétczesnym ,,Gaudium et spes”,
w: Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008, n. 2).
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przez Ducha Swietego. Jedng mito$cig Bég kocha Siebie i wszystko to, co Nim
nie jest. Ta sama takze mitos¢ objawia sie w stworzeniach zdolnych do mitosci,
ktdra staje si¢ dla nich antycypacja milosci wiecznej. Mitos¢ do Boga i mitos¢
do czlowieka nie s przeciwstawne, lecz komplementarne. Cale ludzkie zycie
jest oparte na milosci, a przez to cale jest naznaczone eschatologia. Kazde zycie
jest zorientowane na eschatologiczne spelnienie, zag samo ostateczne spotkanie
z Bogiem staje sie dla kazdego principium zycia chrzescijanskiego. Znajac cel
i dazac do niego, czlowiek moze i powinien si¢ oczyszczac i uswigcac, by w zy-
ciu $wietych moc prawdziwie uczestniczy¢. Juz w 1979 roku Jan Pawet IT méwit:
»Wieczna milo$¢ oczekuje nas w raju. Musimy myslec o raju. Aby odnies¢ sukces
w naszym chrzescijaiiskim zyciu na ziemi, musimy stawia¢ na raj. Ta pewnos¢
i to oczekiwanie nie odwracaja nas od ziemskich zadan. Przeciwnie, oczyszczaja
nas i intensyfikuje ja, jak widzimy to w Zyciu wszystkich swietych™.

Spelnienie cztowieka jest okreslane mianem raju. Pojecie to ma w nauczaniu
papieza Polaka szczegdlne miejsce i uzywane jest w roznych kontekstach. Warto
im si¢ przyjrze¢ dokladniej.

1. Raj jako spelnienie cztowieka

Tradycyjna linia nauczania o rzeczach ostatecznych oparta byla o schemat:
$mier¢, sad, pieklo i raj. Ta linia znana jest przynajmniej od czaséw katechi-
zmu kard. Gaspari, ktérego popularnosci nie trzeba w zaden sposéb przypo-
minac’. Méwienie o raju jako synonimie wiecznego szczescia trwale wpisuje sie
w nauczanie papieskie XX wieku, zwlaszcza papieza Pawla VI’. Kontynuujac
te linie, Jan Pawel II wielokrotnie bedzie méwil o raju jako elemencie kosciel-
nego nauczania o przysztej chwale czlowieka. Podczas uroczystosci Wszystkich
Swietych w potowie lat 80. papiez méwit ,,Nasza mys$l przenosi sie do niebieskiej
Jerozolimy, krolestwa bezkresnego szczescia, zamieszkalego przez niezliczone
rzesze, ktore nieustannie wznoszg hymny pochwalne do Boga Ojca, Syna i Du-
cha Swietego oraz do Najswietszej Panny, Krélowej niebios, Krélowej aniotow
i Wszystkich Swietych (...). »Kosciol, do ktérego w Jezusie Chrystusie jestesmy
wszyscy powolani i w ktorym dzigki tasce Bozej zdobywamy swietos¢, osiggnie
pelni¢ dopiero w chwale niebieskiej« (Lumen gentium 48). Tak rozpoczyna si¢

> Jan Pawet II, Przeméwienie w parafii sw. Bazylego w Rzymie, ,La Documentation cat-
holique” z dn. 15 kwietnia 1979 r. Pojecie communio zajmuje szczegolne miejsce w nauczaniu
papieskim i wydaje sie by¢ gléwna zasada jego myslenia teologicznego. Por. G. A. McCool, The
Theology of John Paul II, w: The Thought of Pope John Paul II, red. ]. M. McDermott, Roma 1993,
s. 29-53.

¢ Tak m.in. katechizmy: kard. Gaspariego i kard. Bellarmina. Por. odpowiednio: http://
www. piusx.org.pl/katechizm/12 (odczyt z dn. 25.05.2012 r.) oraz http://www.ultramontes.pl/
Katechizm_Bellarmina_X XILhtm (odczyt z dn. 25.05.2012 r.)

’ Dla przykiadu: Pawel VI, Audiencja generalna w dniu 8 wrzesnia 1971 r., w: Insegnamenti
di Paolo VI, Vaticano, t. IX: 1971, s. 746.
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rozdziat Lumen gentium na temat eschatologicznej natury Kosciota pielgrzymu-
jacego oraz jego zwigzku z Ko$ciotem niebieskim. Rozdzial ten, powolujac sie
na rzeczy ostateczne — $mier¢, sad ostateczny, pieklo, niebo [paraiso, paradis] -
w pelnym s$wietle ukazuje prawde o odnowie wszystkich rzeczy, ktéra rozpo-
czela sie juz w tajemnicy paschalnej Jezusa Chrystusa i ma objawic si¢ w pelni
w nowym niebie i na nowej ziemi, gdzie bedzie mieszkala sprawiedliwo$¢™.

W tym krétkim fragmencie papiez zbiera elementy, ktdre skladajg si¢ na kon-
cepcje raju identyfikowanego niezmiennie z niebem. To ostatnie jest okreslane
wyrazeniem Jeruzalem niebianskie, ktérego zrédlem jest Apokalipsa $w. Jana.
Choc¢ identycznos¢ obu obrazdw jest jasna, to nie wyczerpuje sie jednak wylacznie
w prostej wymienno$ci. Sw. Jan, postugujac sie w swym dziele pojeciem niebian-
skiego Jeruzalem, miasta swigtego, czyni je synonimem Kosciota chwalebnego.
Idac po tej linii, Jan Pawel IT wskazuje na zwiazek, jaki istnieje miedzy Ko$ciolem
a tym przyszlym miastem, krolestwem nieskoniczonego szczedcia. Apokaliptyczna
Jerozolima jest pelna swiadkow, ktérzy chwalg Boga, odstaniajac swe fundamen-
talne powotanie. To w tej wspolnocie cztowiek osiaga pelnig §wigtosci, ktérg moze
rozla¢ na stworzenie. Odnowiony cztowiek pocigga nowe stworzenie, w ktérym
objawi sie sprawiedliwos¢. Ze wzgledu na wymiar horyzontalny nadziei czlo-
wieka ujawnia si¢ cigglos¢ historii, w ktérej stworzenie i odkupienie odpowia-
daja sobie, poniewaz majg jednego autora, jedynego Boga Tréjjedynego. Ten
Bdg objawia sie poprzez kolejne wydarzenia historii: ,,Boska Tréjca znajduje
sie bowiem u poczatkdéw bytu oraz dziejow i jest obecna u ich ostatecznego
celu. Stanowi poczatek i cel historii zbawienia. Pomiedzy dwoma krancowymi
punktami, ogrodem Eden (por. Rdz 2) a drzewem zycia w niebieskim Jeru-
zalem (por. Ap 22), zawiera si¢ dtuga historia, wypetniona mrokiem i $wiatlem,
grzechem i faska. Grzech oddalil nas od blasku Bozego raju; odkupienie prowadzi
nas z powrotem do chwaly nowego nieba i ziemi nowej, gdzie »$mierci juz odtad
nie bedzie. Ani zaloby, ni krzyku, ni trudu juz [odtad] nie bedzie«. (...) W nie-
bianskim Jeruzalem spotykaja sie poczatek i koniec. Ukazuje si¢ bowiem Bog
Ojciec, ktdry zasiada na tronie i mdéwi: »Oto czynie wszystko nowe«™.

8 Jan Pawel II, Modlitwa Aniot Pariski 01.11.1985 r., OsRomPol 1985, nr 10-11-12, s. 25.
Tekst wydania polskiego méwi o niebie, zas tekst wloski, hiszpanski i francuski (dwa pierw-
sze na stronach Watykanu, trzeci w ,La Documentation catholique” z dn. 1 grudnia 1985,
s.1111-1112) méwig o raju. Zastanawiajaca zmiana, szczegélnie jesli zestawic¢ to wyliczenie
z papieskim przemdwieniem w trakcie audiencji generalnej w listopadzie 1983 r. Tam réwniez
papiez wyraznie mowi o raju jako o rzeczywisto$ci ostatecznej dla wierzacego. OsRomPol 1983,
nr 11 (47), s. 11. Podobne sformutowania znajduja si¢ tez w: Jan Pawel II, Adhortacja apostolska
»Reconciliatio et Paenitentia”, Rzym 1984, n. 26.

® Tenze, Audiencja generalna 19.01.2000 r., OsRomPol 2000, nr 3, s. 48. Ostatni cytat przy-
woluje tekst Ap 22, 5. Samo stwierdzenie, ze Bog czyni nowe rzeczy, kaze rozpatrywac je w kon-
tekscie stéw zapisanych wcze$niej. Sw. Jan opisuje niebianiskie Jeruzalem za pomocg wyrazen
nowa ziemia i nowe niebo, ktore s3g w opozycji do starego nieba i starej ziemi. Ten §wiat przemija,
a wraz z nim jego béle. To, co czyni Bdg, to nie jakies dowolne rzeczy, lecz nowy $wiat. Stad
Biblia Jerozolimska tlumaczy to zdanie: Voici, je fais lunivers nouveau. La Bible de Jérusalem,
Paris 1998.
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Wszechswiat pochodzi od Boga i w Nim znajdzie swoje spelnienie. Jednak
ta pelnia nie ogranicza si¢ wylacznie do ludzi. Obietnice eschatologiczne do-
tycza wszystkich stworzen, poniewaz koniec jest ukazaniem nowych rzeczy-
wistosci nieba i ziemi. Nie chodzi w nich o stworzenie nowego $wiata w sensie
absolutnej nowosci. Koniec nie oznacza zniszczenia, tylko transformacje. Nowe
rzeczywistoéci nieba i ziemi nie pojawig si¢ na ruinach obecnych, lecz beda wy-
niesieniem tego, co istnieje, do godnosci dzieci Bozych. Takie rozumienie rze-
czywistosci eschatologicznych uzasadnia zmartwychwstanie Chrystusa, przez
ktdre te nowe rzeczywistosci juz sie rozpoczety. Koniec musi by¢ rozpatrywany
jako calkowite wylanie tego, co juz zostalo zainaugurowane oraz jako posiada-
nie pelni daru Boga. Bez watpienia ta pelnia dostepna bedzie dla swigtych, dla
tych, ktérzy podczas swego doczesnego zycia wybierali Boga i wspdtpracowali
wytrwale z Jego faska. Oni w raju beda zy¢ w doskonalej wspdlnocie miedzy
sobg, z Maryja, z aniolami oraz z Bogiem. To communio jest zrédlem szczgscia
niewyczerpanego i niewyrazalnego, ktére uzupelnia dar ze strony Boga w po-
staci Jego sprawiedliwosci. Wspodlnota swietych ma na celu wychwalanie Boga
za kazde z dobrodziejstw, gdyz otrzymana nagroda oparta jest na réwnej i de-
finitywnej odptacie.

Raj jako element stalego nauczania teologicznego zawiera pig¢ nastepujacych
elementéw: jednos¢ ludzi migdzy sobg, jedno$¢ ludzi ze stworzeniem w prze-
znaczeniu, koniec, ktdry juz zostal zainaugurowany i dazy do swego spetnienia,
pelnia szczgscia i sprawiedliwos$ci oraz wypelnienie wszystkiego w Bogu. Kazdy
z tych elementéw powraca w nauczaniu Jana Pawta II, przynoszac nowe idee
i wskazowki, czesto wydobywane ze skarbca Tradycji.

2. Raj jako bycie z Bogiem

Istotg bycia $wietych w raju jest bycie w bliskosci Boga. Tam czlowiek zobaczy
Go twarza w twarz, ukazujac przed sobg samym swoje do Niego podobienstwo.
Jan Pawel II przypomina, ze Bog wszystko stworzyt dla szczescia, bo jest naj-
doskonalszg i najwyzszg mitoscig. Bedac Bogiem-Mitoscig, pragnie dobra dla
wszystkiego, co istnieje poza Nim. Stworzenie jest dzielem milosci Boga, ktdre
dostatecznie dowodzi Jego postawy: On pragnie dobra dla kazdego stworzenia,
szczegodlnie dla czlowieka'. Dla niego bowiem $wiat zostal stworzony i jemu
zostal poddany. Czlowiek w §wiecie jest obrazem i podobienstwem Boga, a ta-
kie istnienie jest calkowicie niezastuzonym darem. Bedac podobnym do Boga,
cztowiek w $wiecie trwa jako widzialny znak wielko$ci mitosci Bozej. Ona jest
tak wszechmocna, tak silna i tak ufna, Ze calo$¢ stworzenia poddaje stabemu
stworzeniu w tym panowaniu. Pozycja czlowieka jest uprzywilejowana: jest on
panem stworzenia, ktéremu wszystko jest powierzone.

10 Tenze, Homilia w Toronto 25.07.2002 r., OsRomPol 2002, nr 9, s. 49.
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Jednak to nie do $wiata nastawiony jest cztowiek, lecz do jego prawdziwe-
go Autora. Relacje ze §wiatem, tak liczne i r6znorodne jak mogg istnie¢, nie
zastapig nigdy podstawowej relacji, od ktdrej zalezg inne, to znaczy relacji
do Boga. Bycie przed Nim jest sensem ludzkiego istnienia. Cztowiek wezwany
jest do zycia w obecnosci Boga, a samo to wezwanie jest darem nieporéwnywal-
nym z Jego strony. Czy mozna z czyms$ poréwnac wieczng komunie z Bogiem?
Czy mozna z czyms$ poréwnac to dzielo zbawcze Chrystusa? Na pewno nie
zZ czyms, co jest stworzone, gdyz Boga nic nie moze zastapi¢. Proba zwrdcenia
sie do $wiata i jego ddbr, zastgpienie nimi dobra najwyzszego jest grzechem,
w ktéry cztowiek tak fatwo moze upas¢. W ten sposob zamiast przyjmowac
raj od Boga, czlowiek prébuje sam go sobie stworzy¢. Lecz i wéwczas Bog nie
przestaje go pociagac i dalej pozwala mu odczuwaé wielkie pragnienie serca:
»lak, czlowiek rzeczywiscie szuka Boga; szuka Go swoim umystem, swoim ser-
cem i calg swojg istota. Mowi $§w. Augustyn: »niespokojne jest serce ludzkie,
dopodki nie spocznie w Bogu« (S. Augustini, Confessiones, 1, 1: CSEL 33, 1).
Ten niepokdj, to niepokdj tworczy. Czlowiek szuka Boga, poniewaz w Nim,
tylko w Nim moze znalez¢ swoje spetnienie, spetnienie swoich dazen do praw-
dy, dobra i pigkna. »Nie szukalby$ mnie, gdyby$ mnie juz wczesniej nie zna-
lazt« — tak méwi o Bogu i cztowieku Blaise Pascal (Les Pensées, Sez. VI, 555).
Znaczy to, ze Boég sam uczestniczy w tym szukaniu, ze chce, aby cztowiek Go
szukal i stwarza w czlowieku potrzebne warunki, azeby mégt Go znajdowac.
Sam sie zresztg do czlowieka zbliza, sam mu moéwi o Sobie, pozwala mu po-
zna¢ Siebie. Pismo Swigte jest wielkim zapisem na temat tego szukania i znaj-
dowania Boga”. I dalej papiez wyjasnia: ,,Otéz jednym z tych warunkoéw jest
wladnie czysto$¢ serca. Czym ona jest? Dotykamy w tym miejscu samej istoty
cztowieka, ktory dzigki fasce odkupienia przez Chrystusa odzyskal harmonie
serca utracong w raju przez grzech. Miec serce czyste to by¢ nowym czlowie-
kiem, przywrdconym przez odkupiencza mitos¢ Chrystusa do zycia w komunii
z Bogiem, a takze z calym stworzeniem tej komunii, ktora jest jego pierwotnym
przeznaczeniem. Czysto$¢ serca jest przede wszystkim darem Boga. Chrystus,
dajac si¢ cztowiekowi w sakramentach Kosciofa, zamieszkuje w sercu czlowie-
ka irozjasnia to serce »blaskiem Prawdy«. Tylko ta Prawda, ktdrg jest Jezus
Chrystus, zdolna jest o§wieci¢ rozum, oczyscic serce i uksztaltowac ludzka wol-
no$¢. Bez zrozumienia i przyjecia Prawdy gasnie wiara. Czlowiek traci widzenie
sensu spraw i wydarzen, a jego serce szuka nasycenia tam, gdzie go znalez¢
nie moze. Dlatego czystos$c¢ serca to przede wszystkim czysto$¢ wiary. Czystos¢
serca bowiem przysposabia nas do widzenia Boga twarza w twarz w wymia-
rach wiecznej szczedliwodci. Dzieje sie tak dlatego, ze juz w zyciu doczesnym
ludzie czystego serca potrafig dostrzega¢ w calym stworzeniu to, co jest Boze,
co jest od Boga. Potrafig niejako odstania¢ Boski wymiar, Boskg wartos¢, Boskie
piekno wszystkiego, co stworzone. Blogostawienstwo z Kazania na Gérze wska-
zuje nam niejako na cale bogactwo i cate pickno stworzenia i wzywa nas, aby-
$my umieli odkrywac we wszystkim to, co od Boga pochodzi i to, co do Boga
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prowadzi. W konsekwencji cztowiek cielesny i zmystowy musi ustepowac, musi
robi¢ miejsce w nas samych dla cztowieka duchowego, uduchowionego. Jest
to proces gleboki. Laczy sie z wewnetrznym wysitkiem. Wysilek ten jednak,
wsparty faska Bozg, przynosi wspaniale owoce. W ten sposdb czystos$¢ serca
jest kazdemu czlowiekowi zadana. Musi on stale podejmowac trud opierania si¢
silom zla, tym dzialajacym z zewnatrz i tym z wewnatrz - sitom, ktdre chca go
od Boga oderwac. I tak w sercu ludzkim rozgrywa si¢ nieustanna walka o praw-
de i szczedcie. Azeby zwyciezy¢ w tej walce, czlowiek musi sie zwrdci¢ ku Chry-
stusowi. Moze zwycigzy¢ tylko umocniony Jego moca, moca Jego krzyza i Jego
zmartwychwstania. »Stwdrz, o Panie, we mnie serce czyste« (Ps 51, 12) — tak wota
psalmista, ktory swiadomy jest ludzkiej stabosci i wie, ze aby by¢ sprawiedli-
wym wobec Boga, nie wystarczy sam ludzki wysitek™'.

Wspdlnota z Bogiem jest celem ostatecznym Zycia. W tej wspolnocie i tylko
w niej czlowiek bedzie napelniony wieczng miloscig. W raju bedzie kochany i sam
bedzie kochal w sposéb doskonaly i catkowity. Juz teraz, zZyjac miloscia, zbliza sie
do raju i tworzy jego namiastke wokot siebie. Odnowiony bowiem wewnetrznie
buduje lepszy $wiat wokdt siebie, a jego prawem jest mitos¢ Boga. Jesli Jan Pa-
wel II stwierdzal, Ze ,,rodzimy si¢ tylko po to, aby i§¢ do raju™?, to stwierdzenie
to mozna sparafrazowac : ,rodzimy sie tylko po to, by zy¢ w komunii z Bogiem™"”.

Co czlowiek znajdzie w raju? Jakie dary zostang mu udzielone na skutek
obecno$ci Boga? Papiez Jan Pawel II szczegdlnie podkresla cztery elementy
zycia wiecznego przed Bogiem. Pierwszy, cho¢ nie bardziej wazny niz pozostate
trzy, to odpoczynek. Chrzescijanie modlg si¢ do Pana za zmarlych, aby odpo-
czywali w pokoju. Psalmista, wyjasnia papiez, mial to samo odczucie, kiedy
wolal: ,Wr6¢ duszo moja do twego spokoju™*. Cztowiek moze wréci¢ do tego,
co juz byto mu znane lub od tego, co do niego wczesniej nalezato. Jest to mozliwe,
poniewaz w historii zbawienia byt juz taki moment, w ktérym miat odpoczynek,
a ktory zostal zakldcony przez grzech. Pierwotny stan minat bezpowrotnie, ale
nie definitywnie. Nowy odpoczynek mozna uzyskac jako wynik zmiany spo-
sobu Zycia, w stawaniu si¢ matym i pokornym, w przylgnig¢ciu do Chrystusa.
Ostatecznie bowiem to Chrystus jest odpoczynkiem cztowieka, ktéry na nowo
prowadzi go do raju, nie na skutek jego zastug, lecz dzieki wielkiemu milo-
sierdziu Boga. Powrdt do Boga przez Chrystusa napelnia czlowieka radoscia',

1 Tenze, Homilia w Sandomierzu, 12.06.1999 r., http://www.vatican.va/holy_father/john_
paul _ii/homilies/1999/do cuments/hf_jp-ii_hom_19990612 _sandomierz_pl.html (odczyt z dn.
22 maja 2012 1.).

12 Tenze, Przemowienie w parafii rzymskiej Sw. Bazylego 15. 04. 1979 ., ,,La Documentation
catholique” z dn. 15 kwietnia 1979 r., s. 366.

1 Por. tenze, Audiencja generalna 25.09.1985 ., OsRomPol 1985, nr 9, s. 4.

* Odwolujemy sie tu do tekstu Audiencji generalnej w dniu 26.01.2005 r., OsRomPol 2005,
nr 4, s. 52-53, ktdry konczy si¢ cytatem z Orygenesa.

5 Dla przykladu: Jan Pawel II, Homilia na ostatnie pozegnanie kard. A. Bovone, w dniu
20.04.1998 r., http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/homilies/1998/documents/
ht_jp-ii_hom_19980420_cardeal-bov one_it.html (odczyt z dn. 22 maja 2012 r.).
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co wiecej, nie jest ona ani efemeryczna, ani czg$ciowa. Trwalo$¢ i niezmien-
nos$¢ tej radosci wynika z jej pochodzenia, to znaczy z taski. Jezeli taska prze-
nika zycie czlowieka stopniowo, to réwniez i rado$¢ stopniowo ogarnia cate
serce cztowieka az do calkowitego ogarniecia wszystkich wymiardéw jego zycia
i w ten sposdb uwidacznia si¢ we wszystkim, co cztowiek czyni. Przed Bogiem
nic nie przeszkadza mu cieszy¢ sig¢, nic go nie zasmuca, nic nie powoduje w nim
zgorzknienia lub zmartwienia. Ten brak powoddéw smutku jest konsekwen-
cja sprawiedliwosci Boga: w wiecznosci ona bedzie doskonata i uwidoczni sie
przez gleboki pokdj wewnetrzny'®. Sprawiedliwo$¢ ta nie jest szczgsciem sama
w sobie i nie czyni czlowieka szczesliwym. Szczesliwos¢ eschatologicznego raju
wyrazana i rozumiana jako sprawiedliwo$¢, cho¢ wyraza transcendentalng do-
skonalos¢ Boga, przywoluje nieustannie mitosierdzie i mito$¢ Boga'’. To w tych
dwoch perspektywach zawiera si¢ prawdziwe pojgcie zbawienia i eschatologii,
gdyz stawanie si¢ sprawiedliwym i cieszenie si¢ z niej oznaczaja odnalezienie
ostatecznego sensu miltosci Boga wedlug zasady: milo$¢ jest warunkiem spra-
wiedliwo$ci oraz — ostatecznie — sama sprawiedliwo$¢ jest na stuzbie mitosci'®.
Zastanawiajace jest, jak takie pojecie sprawiedliwo$ci przywoluje stworzenie
$wiata i Boga. Wowczas Bog zlaczyt sie z tym, co stworzyl przez milos¢ wyjatko-
wa i niezmienng, poniewaz: ,Do natury za$§ mitosci nalezy to, Ze nie moze ona
nienawidzi¢ i pragna¢ zla tego, kogo raz sobg obdarzyta: Nihil odisti eorum que
fecisti — »niczym si¢ nie brzydzisz, co uczynites« (Mdr 11, 24). Te stowa wskazuja
na najglebsza podstawe stosunku pomiedzy sprawiedliwoscig a mitosierdziem
w Bogu, w Jego stosunku do czlowieka i do $wiata. One mdwig, iz zyciodajnych
korzeni oraz najglebszych racji tego stosunku musimy szukac u »poczatku«, w sa-
mej tajemnicy stworzenia. One tez - juz w kontekscie Starego Przymierza — za-
powiadajg pelne objawienie Boga, ktory »jest mitoscig« (] 4, 16)”".

W stworzeniu wszech§wiata koniecznym jest umieszczenie daru spra-
wiedliwos$ci ofiarowanego cztowiekowi, ktdry ukazuje sie nie tylko w aspekcie
wewnetrznego posiadania swietosci, lecz rdwniez w aspekcie zewnetrznym
poprzez harmonie¢ z innymi stworzeniami. Czlowiek nalezy do $wiata stwo-
rzen ijest jednym ze stworzen samego Boga. Z tej racji musi zy¢ w przyjazni
z innymi, zaréwno ze swoimi bliskimi, jak i ze §wiatem materialnym w ogdle,
by w ten sposéb podazac za zamiarem Boga i moéc prawdziwie zawigzac z Nim
silng wiez. Harmonia ze $wiatem stworzonym staje si¢ znakiem stanu rajskiego,
ktéry odsyla do eschatologicznej przysztosci’, do czasu triumfu Chrystusa,
do pelni tego, co jest juz teraz cze$ciowe.

Jan Pawet II ktadzie mocny nacisk na wymiar kosmiczny zbawienia, ktdre-
go dokonatl Chrystus. Syn Bozy przyszed! nie tylko wyzwoli¢ ludzi z grzechu

'¢ Por. tenze, Encyklika ,,Redemptor hominis”, Rzym 1979, n. 17 (dalej: RH).

'7 Por. tenze, Encyklika , Dives in misericordia”, Rzym 1980, n. 12. 4 (dalej: DM).
18 Por. tamze, n. 4.

Y Tamze.

20 Por. tenze, Audiencja generalna 17.01.2001 r., OsRomPol 2001, nr 4, s. 43.



76 Ks. Tomasz Nawracala

i $mierci, lecz réwniez przekonac caly §wiat o miloéci swego Ojca. Catle zycie
Chrystusa jest zwiastowaniem tej zbawczej milosci, ktora konkretyzuje si¢ naj-
pierw we wcieleniu, a nastepnie w $mierci i zmartwychwstaniu: ,,Podczas Boze-
go Narodzenia bedziemy kontemplowac wielkie misterium Boga, ktory staje si¢
cztowiekiem w fonie Dziewicy Maryi. Rodzi si¢ On w Betlejem, by dzieli¢ nasz
niepewny ludzki los! Przychodzi do nas i przynosi zbawienie calemu $wiatu.
Jego postannictwem bedzie zgromadzi¢ ludzi i narody w jedna rodzine dzieci
Bozych. Mozemy powiedzie¢, ze w tajemnicy Bozego Narodzenia kontemplu-
jemy »radykalny przelom« w dziejach zbawienia. Czlowiek, ktory przez grzech
oddalit sie od Stworcy, otrzymuje teraz w Chrystusie dar nowej i petnej z Nim
komunii. W ten sposob na nowo rodzi si¢ w jego sercu nadzieja, gdyz bramy
raju zostaly otwarte™*.

Przez wydarzenia swego zycia, szczegolnie zas$ te z ostatniego okresu, Chry-
stus otwiera nam, raz na zawsze, bramy raju*. Przez swoje uwielbienie i swoje
wywyzszenie na prawice Ojca pascha ziemska Chrystusa wypelnia si¢ w mi-
sterium wniebowstgpienia: Chrystus jest w niebie, w ojczyznie wiecznej, gdzie
czlowiek moze kontemplowac Jego zwycieskie oblicze*. On wrdcil do swego
Ojca i zyje w chwale raju. Ostatecznie wigc niebo i raj stajg si¢ synonimami
i wskazujg na jedna, jedyna rzeczywisto$¢: na bliskos¢ Boga.

3. Raj jako dzielenie wspolnoty swietych

Zasada zycia wiecznego oraz prawdziwym celem Zycia na ziemi czlowieka jest
uczestnictwo w zyciu Boga. Wieczno$¢ jest okreslana jako ostateczny powrdt
do Boga przez Chrystusa. Jednakze ta eschatologia indywidualna nie wyczer-
puje catego przysztego szczescia. Innym wymiarem eschatologii, nie mniej
waznym i nie drugorzednym, a na pewno uzupelniajagcym i rownym jest udziat
we wspolnocie $wigtych. Bycie z Bogiem pociaga za soba zawsze bycie z innymi

! Tenze, Audiencja generalna 22.12. 2004 r., OsRomPol 2005, nr 2, s. 16. Por. RH, n. 10;
DM, n. 7-8; tenze, Encyklika ,Redemptoris Mater”, n. 7-11; tenze, Encyklika , Dominum et vivi-
ficantem”, Rzym 1986, n. 52.

22 Por. tenze, Homilia na stadionie w Ammanie 21.03.2000 r. Papiez po przywolaniu obietnic
danych Abrahamowi i ukazaniu waznosci prawa mojzeszowego, konkluduje: ,,Jezus jest spelnie-
niem obietnicy. Jego $mier¢ na krzyzu i zmartwychwstanie prowadza do ostatecznego zwycie-
stwa zycia nad $miercig. Przez zmartwychwstanie bramy raju zostaja otwarte na osciez, my za$
mozemy znéw przechadzac si¢ po ogrodzie zycia”. OsRomPol 2000, nr 5, s. 17. Ostatnie poréw-
nanie pozawala wréci¢ w duchu do rzeki raju, ktérej wody nawadnialy pustynie i podlewaty
roéliny rosngce na jej brzegach.

» Zaznaczmy tutaj, ze cykl katechez poswigconych osobie Syna Bozego zamyka si¢ przez
wyjasnienie tajemnicy wniebowstapienia. Jan Pawet II wskazuje, ze nieobecnoé¢ Chrystusa jest
tylko na poziomie znaku: nie ma Jego fizycznej obecnosci bo jest w niebie, lecz dalej jest obecny
w tym $wiecie w Kosciele i przez sakramenty, szczegolnie w Eucharystii. To ona staje si¢ sakra-
mentem eschatologicznym, przez ktéry chwalebne niebo i raj trwaja w tym $wiecie. Por. tenze,
Audiencja generalna 05.04.1989 ., OsRomPol 1989, nr 4, s. 5. Zob. takze: RH, n. 20.
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ludZmi. Jest do$¢ prawdopodobne, Ze ten podwojny aspekt, tak czesto pod-
kreslany przez papieza, opiera si¢ i inspiruje linig zawartg w Lumen gentium.
Konstytucja bowiem stwierdza, do$¢ lapidarnie, ze Bog nie chcial nas zbawic
pojedynczo*. Zbawienie na wymiar wspdlnotowy, dotyczy kazdego czltowieka
i calej ludzkosci, bowiem zycie wieczne jako dar i jako tajemnica sg w zasiegu
kazdego czlowieka. Powotanie do zbawienia jest bowiem tylko jedno, a praw-
dziwe szczescie moze istniec tylko wowczas, gdy moze by¢ dzielone z innymi.
Zycie wieczne spelnia sie we wspdlnocie $wietych.

Eschatologiczna communio sanctorum jest tworzona przez ludzi oczyszczo-
nych wczeéniej przez Chrystusa i uswieconych przez Ducha Swietego. Dzieto
zbawienia najpelniej objawia si¢ w samym Kosciele, bowiem taska przeksztal-
ca kazdego chrzescijanina wedlug zamystu Boga, aby mdgt posias¢ pelnie zy-
cia iszczgécia poza granicg $mierci. Wszelkie dobra materialne z tego $wiata
nie s3 dobrami, jesli odwracajg cztowieka do Boga. Nie mozna bowiem stwo-
rzy¢ i posiadad raju na ziemi bez skutecznej pomocy Boga. A pomoc ta znajduje
sie w ewangelii, ktorg nalezy wprowadzi¢ w zycie. To praktyka cnét i wartosci
ewangelicznych podtrzymuje nadzieje posiadania débr przyszltych w wieczno-
$ci. Wszechmoc Stowa Bozego nie pozostawia obojetnym czlowieka nie tylko
przez zblizenie go do Boga, lecz rdwniez przez uczynienie go jakby plodnym:
»Drodzy mlodzi, szukajcie w swoich grupach okazji do stuchania i poznawania
stowa Bozego, zwlaszcza poprzez czytanie Pisma Swietego (lectio divina): odkry-
jecie tajemnice Serca Bozego, ktore pomoga wam rozeznawac sytuacje i zmieniac
rzeczywisto$¢. Prowadzeni przez Pismo Swiete bedziecie mogli rozpoznaé obec-
no$¢ Pana w waszym zyciu i nawet »pustynia« stanie si¢ woéwczas »ogrodems,
w ktérym stworzenie moze prowadzi¢ zazyta rozmowe ze swoim Stworzycielem:
»Kiedy czytam Boskie Pismo, Bdg na nowo przechadza si¢ po ziemskim raju«”*.

Mozna jeszcze dodac, jako konsekwencje takiej osobowej transformacji chrzes-
cijanina, ze rajem jest takze cata ludzkos¢ odnowiona. Nowy czlowiek, cztowiek
oddany Duchowi Swigtemu nie jest ukierunkowany wylacznie na Boga. Szuka
takze drugiego cztowieka, by z nim stworzy¢ nowe wigzy oparte na Chrystusie.
Wspolnota $wietych jest rajem Boga, gdyz tworzy nowg ludzkoé¢. Swieci sg rajem
i s3 w raju, to znaczy tam, gdzie wypelnia sie ich zycie. By¢ z Bogiem, to istota
tego raju, ktdra nie mniej objawia si¢ w byciu z innymi ludzmi. Ta wiez pozwala
kontemplowac oblicze Chrystusa, prawdziwego Boga i prawdziwego Cztowieka,
w ktorym milto$¢ wieczna i podstawowe pigkno spotykaja sie¢ na nowo*.

2 Por. KK, n. 9.

% Jan Pawel I1, Oredzie na Swiatowe Dni Miodziezy 1997, n. 6, OsRomPol 1996, nr 19(187), s. 6.

26 Por. tenze, Homilia 15.12.1998 r.: “Chi ¢é il Messia, Redentore del mondo? Perché ed in
cosa consiste la sua venuta? Ancora una volta, per addentrarci su questo cammino, dobbiamo
far riferimento al Libro della Genesi. Esso ci rivela che ¢ il peccato e il suo ingresso nella storia
la causa della distanza tra 'uomo e Dio, di cui & simbolo eloquente la cacciata di Adamo ed Eva
dal paradiso terrestre”. Za: http://www.vatican.va/holy_father/john_ paul_ii/homilies/1998/do-
cuments/hf_jp-ii_hom_15121998_it.html (odczyt z dn. 22 maja 2012 r.).
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Taki punkt spojrzenia na koniec ludzkiego zycia, ktory implikuje pewna dy-
namike calego zycia i czynig jg decyzyjna przez wybor miedzy dobrem a ztem,
przynosi w mysli Jana Pawla II element dos¢ wyjatkowy. Chodzi o sens cier-
pienia. Ten, kto cierpi, a XX wiek jest przykladem straszliwych cierpien po-
szczegolnych ludzi i calej ludzkosci, przez akceptacje swych ograniczen i swych
stabosci, jak réwniez przez glebokie przylgniecie do Chrystusa w wierze, moze
by¢ pewien nagrody, ktérg otrzyma w przyszlym zyciu, w raju $wigtych. Logi-
ka takiego rozumowania opiera si¢ i wyjasnia w optyce Chrystusa, cierpigce-
go stugi Jahwe. Jezeli uznamy, ze Jego zycie i Jego $mier¢ maja sens dla calej
ludzkos¢, ktéra w ten sposob otrzymuje najwiekszy dowod milos¢ ze strony
Boga, tej samej milosci, ktora spaja dzieto stworzenia i odkupienia, wéwczas
wszystkie cierpienia Chrystusa, ktore si¢ przedtuzaja, wykanczaja i uzupetnia-
ja (por. 1 Kor 1, 24) w cierpieniach kazdego chrzescijanina stajg si¢ srodkiem
otrzymania chwaty, ktora sam Chrystusa posiada jako wywyzszony na prawicy
Swego Ojca. Za cene swych stabosci cielesnych mozna posiadac raj: ,,Jezus nie
przyszed! ustanowi¢ ziemskiego raju, w ktérym nie bytoby miejsca na cierpie-
nia. Ci, ktoérzy sa blizej zwigzani z Jego losem, winni spodziewac si¢ cierpie-
nia. Jednakze zakonczy sie ono radoscia. Jak cierpienie kobiety, ktéra wydaje
na $wiat dziecko. Cierpienie jest zawsze krétkim przejsciem ku trwatej radosci,
i rado$c¢ ta jest zbudowana na przedziwnej owocnosci cierpienia. W planie Bo-
zym kazdy bdl jest bolem rodzenia, przyczyniajagcym si¢ do narodzin nowej
ludzkosci. Mozemy zatem stwierdzi¢, Ze jednajac cztowieka z Bogiem poprzez
swa ofiare, Chrystus pojednat go z cierpieniem, uczynit bowiem z niego $wia-
dectwo mitosci i twdrczy akt w budowaniu lepszego swiata™.

Niepoliczony tlum $wietych, ta czes¢ Kosciola, ktora juz cieszy sie chwala
Boga, pobudza innych cztonkéw Mistycznego Ciala do odwagi i sity w naslado-
waniu Chrystusa. W tym imitatio $wieci daja przykltad autentycznego §wiade-
ctwa zycia przeniknietego ewangelig i to na przestrzeni wielu wiekéw historii.
Zywe $wiadectwo ich zycia jest dowodem, ze droga rygoryzmu ewangelicznego
pozostaje wcigz mozliwa do podjecia i zrealizowania. Jednak §wieci nie idg nie-
znang droga. Wpatruja si¢ w przyktad jedyny i niepowtarzalny zycia Maryi. Ona
jest pierwszg z ludzi, w ktdrej dystans miedzy Bogiem a cztowiekiem zostat nie
tylko zmniejszony, lecz wrecz zniweczony. Przez swojg wiare i zaufanie, przez
swoje postuszenstwo i zastuchanie, wreszcie przez swe matczyne cierpienia
Maryja otrzymuje zycie wieczne w raju Boga. Weszta do niego jako pierwsza®
z ludzi i tam nieustannie pozostaje, czekajac na pozostatych cztonkéw Kos-
ciofa. Matka Chrystusa cieszy si¢ chwalg i szczgsciem raju eschatologicznego,
a te ostateczne rzeczywistosci nie sa czesciowe. Maryja i tylko Ona na razie

7 Tenze, Audiencja generalna 27.04.1983 r., OsRomPol 1983, nr 4, s. 8.

* W rozwazaniach przed modlitwa Aniot Panski papiez stwierdzil, ze Lazarz po $mierci
zostal przyjety do raju (Aniof Pariski 26.09.2004 r., OsRomPol 2004, nr 11-12, s. 45). Prawdo-
podobnie trzeba tu jednak widzie¢ odwotanie do raju dla sprawiedliwych, do ktérego nawiazuje
tradycja zydowska.
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posiada pelnie tego ostatecznego stanu, poniewaz Ona jedna ,,posiada” Boga
w calo$ci swego bytu, to znaczy w duszy i ciele. Wniebowzigcie Maryi jest ta-
jemnicy, ktéra pozwala nam z jednej strony kontemplowa¢ przysztos¢ niejako
pozbawiong materii, a z drugiej mie¢ nadzieje, Ze cialo cztowieka, podobnie
jak caly $wiat, zostanie przemienione przez milo$¢ Boga, by ukazac Jego triumf
w calosci tego, co zostalo stworzone. Stwierdzajac, ze Maryja jest w raju, Jana
Pawel II wyraza wiar¢ w to, Ze jest Ona w niebie pelnym $wietych®.

Chwala raju, ktora posiada wspdlnota $wietych, powieksza koncepcje sta-
néw ostatecznych. Nie ogranicza sie wylacznie do samych ludzi, lecz wymaga
z konieczno$ci miejsca dla $§wiata stworzonego. Pozbawienie tego wymiaru
eschatologii — mimo zrozumialego umiaru - byloby odejsciem od wizji zycia
wiecznego gloszonego przez Kosciol.

4. Raj jako $wiat odkupienia

Pojecie stworzenia, ktorym postuguje sie czesto w swych pismach Jan Pawet II,
zawiera wiele elementéw pozytywnych odnos$nie tego, co istnieje. Dla przykladu
zacytujmy tylko jeden fragment ze srodowej audiencji: ,W odczytanym przed
chwilg hymnie pochwalnym psalmista wylicza wszystkie stworzenia, nazywajac
je po imieniu. Na wysokosci pokazuja si¢ aniolowie, sfonice, ksiezyc, gwiazdy i nie-
biosa; na ziemi poruszajg sic dwadziescia dwa stworzenia — tyle, ile liter liczy alfabet
hebrajski, co oznacza pelnie i cato§¢. Wierny jest niejako »pasterzem istnienia,
to znaczy tym, ktdry prowadzi do Boga wszystkie istoty, zachecajac je, by $piewaly
pochwalne »alleluja«. Psalm wprowadza nas jakby do kosmicznej §wigtyni, ktorej
sklepienie stanowig niebiosa, nawy - czesci $wiata, a w jej wnetrzu $piewa Bogu
chor stworzen. Ta wizja mogtaby z jednej strony przedstawia¢ raj utracony, a z dru-
giej — raj obiecany. Nieprzypadkowo horyzont rajskiego wszechswiata, przedstawio-
ny w Ksiedze Rodzaju (r. 2) u samych poczatkéw $wiata, ukazany jest przez [zajasza
(r. 11) i Apokalipse u kresu dziejow. Dzigki temu widzimy, ze harmonia czlowie-
ka z bliznimi, ze stworzeniem i Bogiem zawiera si¢ w planie zamierzonym przez
Stwdrce. Plan ten byt i wcigz jest naruszany przez ludzki grzech, ktorego Zrodlem
jest inny zamysl, réwniez przedstawiony w Ksiedze Rodzaju (r. 3-11), gdzie opisane
jest narastanie napiecia i konfliktu z Bogiem, z bliznim, a nawet z przyrodg™.
Swiat jako dzieto Boga jest piekny i dobry. Te dwie cechy fundamentalne
dla natury wszechswiata przypominaja o jego stanie w raju z Ksiggi Rodzaju.

¥ Istnieje bardzo wiele tekstow. Podajemy tylko kilka przykladowych: Audiencja generalna
03.01.1996 r., OsRomPol 1996, nr 3, s. 41; Aniot Pariski 15.08.1997 r., OsRomPol 1997, nr 10,
s. 46-47;02.11.1997 r., OsRomPol 1997, nr 12,s. 42; 01.11.1991 r., OsRomPol 1991, nr 12, s. 46;
15. 08. 2002 r., OsRomPol 2002, nr 10-11, s. 52; 15.08.2003 ., OsRomPol 2003, nr 11-12, s. 37.

30 Jan Pawel 11, Audiencja generalna 17.01.2001 ., OsRomPol 2001, nr 4, s. 43. Poza tym na-
uczanie o stworzeniu zostalo wylozone w cyklu srodowych katechez w roku 1986, roku poswie-
conym Bogu Ojcu. Zob. takze: DM, n. 4 ; tenze, Encyklika ,,Evangelium vitae”, Rzym 1995n. 34.
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To w tym raju pigkno i dobro¢ $wiata ukazaly si¢ w calej pelni i glebi po to, aby
odstoni¢ zamiar stworczej woli Boga. Swiat z poczatkéw, pierwotny raj, ktdrego
istnienie zostalo naznaczone i przerwane grzechem, przypomina $wiat odku-
pienia, czyli $wiat terazniejszy. Swiat nie stat sie sam w sobie zly i brzydki. Wcigz
obecnie mozemy w nim obserwowac cechy pierwotne, lecz w przeciwienstwie
do raju, bez odnoszenia ich do Stwdrcy. Dla chrzescijanina $wiat pozostaje dzie-
lem Boga, Jego naturalnym objawieniem, ktére pomaga wznie$¢ w wierze du-
cha do zrédta wszelkiego istnienia’!. Takze obecnie czlowiek odnowiony przez
Chrystusa moze odkry¢ w $wiecie $lady pierwotnej dobroci i wyobraza¢ sobie
$wiat eschatologiczny. Jest to mozliwe dlatego, ze $wiat, gdzie dzis czlowiek zyje
i pracuje, jest symbolem utraconego raju oraz przedsmakiem raju ostateczne-
go*?. Ustalenie jasnych stosunkow miedzy tymi dwoma ekstremami historii jest
niemozliwe, tak samo jak odpowiedzenie na pytanie, czy raj eschatologiczny
identyfikuje sie z rajem poczatkédw. Ponadto trudno stwierdzi¢, czy przyszlosc
jest powrotem do przesztosci, do stanu utraconego przez niepostuszenstwo
cztowieka. W pewnym sensie odpowiedz pozytywna jest dopuszczalna, pod
warunkiem uwypuklenia wartosci daréw rajskich, jak na przyktad wspélno-
ty z Bogiem, a nie ograniczaniu si¢ tylko o okreslonego momentu czasowego
w historii zbawienia. Koniecznym jest nieustanne podkreslanie tego, ze raj es-
chatologiczny otwarty jest dla ludzkosci przez $mier¢ Stowa wcielonego oraz to,
ze zastugi tego aktu nie byly znane od chwili stworzenia. Niezaleznie od pro-
ponowanego kierunku poszukiwan w tych papieskich wypowiedziach mozna
w nich doszuka¢ si¢ pewnej idei fundamentalnej. Zgodnie z nig, mowienie
o raju jest zachowaniem do$¢ wiernie pamiagtki z przeszlosci, przy jednoczes-
nej terazniejszej nadziei na udzial w zbawieniu catego swiata®. Dobro¢ $wiata
stworzonego przez Boga, odwrdcenie si¢ czlowieka i obietnica nowego swiata
ksztaltujg, zdaniem papieza, istote calej katolickiej doktryny o stworzeniu jako
takim*. Przyszto$¢ usprawiedliwia si¢ przez poczatek, poniewaz w Chrystu-
sie $wiat zostal stworzony i w Nim takze zbawiony. To jest sens przeznaczenia
w Chrystusie i zasada wszelkiego (réwniez nowego) stworzenia™.

Papiez czgsto przypomina, ze $§mier¢ Chrystusa jest pojednaniem catego
stworzenia z Bogiem™. Chociaz Zbawiciel przychodzi, by naprawi¢ grzech
czlowieka i to wobec czlowieka ujawnia si¢ cala moc dzieta zbawienia. Jednak
poprzez cztowieka zbawienie obejmuje caly wszechswiat zabrudzony grzechem

3! Por. tenze, Aniot Pariski 11.07.1999 ., OsRomPol 1999, nr 11, s. 37-38. ; tenze, Audiencja
generalna 2. 08. 2000 r., OsRomPol 2001, nr 1, s. 36-37.

2 Tenze, Homilia w Christchurch w Lancaster Park 24.11.1986 r., OsRomPol 1987, nr 2, s. 15.

33 W swej encyklice Evangelium vitae papiez nazywa ziemi¢ ogrodem Eden, tzn. ,kraing
obfitodci, zyczliwych relacji migdzy ludzmi i przyjazni z Bogiem” (EV 9). Takie nazewnictwo
pozwala mie¢ nadziej¢ na udzial wszechswiata w pelni zbawienia.

3 Jan Pawel II, Audiencja generalna 08.01.1986 r., OsRomPol 1986, nr 1, s. 8.

% Por. tenze, Audiencja generalna 28.05.1986 r., OsRomPol 1986, nr 5, s. 20-21.

% Por. RH, n. 8-9 ; tenze, Homilia w Wigilie Paschalng 19.04.2003 r., OsRomPol 2003, nr 6,
s. 18122.04.2000 r., OsRomPol 2000, nr 6 s. 22.
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i ztem. Chrystus odnawia wszystkich i wszystko, za$ skutkiem tego odnowienia
jest kontynuacja u$wiecenia przez Ducha Swietego, az wypehni si¢ czas i Pan
powrdci. Rozpoznanie i uznanie dobroci $wiata, podobnie jak podjecie tro-
ski o niego obecnie, nie powinny czltowieka zaslepi¢ lub ostabi¢ jego czujnos¢.
Swiat moze staé si¢ niebezpieczenistwem i przeszkodg miedzy cztowiekiem
a Bogiem*. Nowe niebo i nowa ziemia nastang w przyszlodci, a ich obecno$¢
jest obietnicg do zrealizowania. Stad konieczno$¢ dla czlowieka wspolpracy
z Duchem, przez ktérego dobra wspdlnoty ludzkiej moga by¢ przemienione
i zachowane w wiecznosci.

5. Raj, czyli Koscidt bedacy pelnig krdlestwa Bozego

Stosunek Kosciofa do krolestwa Bozego papiez rozwaza w encyklice Redemptoris
missio. Przeciwstawia si¢ zdecydowanie koncepcjom, ktére kladg nacisk (zbyt
mocny i przesadny) na czlowieka lub na Kosciét w jego aktywnosci jako znaku
ustalenia nowego porzadku spolecznego w swiecie. Te dwa nurty pomijaja to,
co jest istotne dla zrozumienia odniesienia Kosciota i krolestwa Bozego, to zna-
czy ich zwigzek z Chrystusem. Osoba Syna Bozego jest objawionym krdlestwem,
obecnym i wypetnionym®. Tak jak niemozliwe jest odseparowanie Chrystusa
od krélestwa Bozego, tak rowniez niemozliwe jest odseparowanie Kosciota
od tego krélestwa. Kosciot stuzy krélestwu, jest jego zadatkiem, znakiem i na-
rzedziem, aby ono sie rozwijalo coraz bardziej miedzy ludzmi w $wiecie: ,,Natura
krolestwa jest komunia wszystkich ludzi pomiedzy sobg i z Bogiem. Krolestwo
dotyczy wszystkich ludzi, spoleczenstwa, catego swiata. Pracowac dla krélestwa
znaczy uznawac i popiera¢ Bozy dynamizm, ktéry jest obecny w ludzkiej hi-
storiii jg przeksztalca. Budowac krolestwo znaczy pracowac na rzecz wyzwolenia
od zta we wszelkich jego formach. Krotko moéwigc, krélestwo Boze jest wyrazem
i urzeczywistnieniem zbawczego planu w calej jego petni™®.

W tej szerokiej perspektywie raj moze takze oznaczac¢ Koscidt u kresu swego
pielgrzymowania, Ko$ciél w chwale Boga Trojjedynego®. Trzeba koniecznie
podkresli¢ akcent mocno potozony na przyszlosci i na czasy eschatologiczne.
Jeszcze nie teraz Koscidt jest w calej pelni rajem Boga. Trwajac w tym $wie-
cie, uposazony licznymi charyzmatami i darami Bozymi, nie przestaje si¢ bic,
aby zbawienie objelo cale stworzenie. Istnienie Kosciola nie jest pozbawione
problemoéw i trudnodci na tyle, na ile w jego czlonkach wspolistnieje grzech
i $wietos¢. Raj jednak oznacza wyzwolenie ze zla i zwycigstwo nad grzechem.
Z tej racji Kosciodt caly oczekuje, ma nadzieje i modli si¢ o to, aby Pan przyszedt

%7 Por. tenze, List do Mtodych catego swiata z okazji Miedzynarodowego Roku Mtodziezy 5,
OsRomPol 1985, nr 1, s. 6.

3 Por. tenze, Encyklika ,,Redemptoris missio”, Rzym 1990, n. 17-18.

¥ Tamze, n. 15.

* Por. tenze, Audiencja generalna 30.08.2000 ., OsRomPol 2001, nr 1, s. 39.
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w chwale i zastal wszystko odnowione i przemienione. Koscio! staje si¢ rajem
dla nowej ludzkosci i dla nowego stworzenia przez to, co im ofiaruje*. Petnia
daréw zbawienia juz teraz jest obecna w Kosciele.

Ta dialektyka juz a jeszcze nie, tak klasyczna dla calej eschatologii katolickiej,
daje si¢ z fatwoscia zauwazy¢ w podejsciu do sakramentdéw, szczegdlnie do eu-
charystii. Wydaje sie, ze teksty papieskie méwia o tym dos$¢ jednoznacznie:
»W eucharystycznym Chlebie zawarte jest bowiem to samo Cialo, ktdére naro-
dzilo sie z Maryi i zostalo ztozone w ofierze na krzyzu: Ave verum Corpus natum
de Maria Virgine, vere passum, immolatum in cruce pro homine. Czyz mozna
nie powraca¢ wcigz na nowo do tej tajemnicy, ktéra zawiera w sobie cale Zycie
Ko$ciota? Przez dwa tysigce lat ten Sakrament byl pokarmem niezliczonych
wiernych. Z tego zrédla wyptynela rzeka taski. Iluz swietych znalazio w nim nie
tylko zadatek, ale prawie przedsmak raju!”* oraz ,,Oczekujemy Twego przyjscia
w chwale. Eucharystia kieruje do ostatecznego celu, jest przedsmakiem pelni
radosci obiecanej przez Chrystusa (por. J 15, 11); w pewnym sensie jest an-
tycypacja raju — w niej »otrzymujemy zadatek przysztej chwaly«. W Euchary-
stii wszystko wyraza pelne nadziei oczekiwanie »przyjscia naszego Zbawiciela
Jezusa Chrystusa«. Kto si¢ karmi Chrystusem w Eucharystii, nie potrzebuje
wyczekiwaé zaswiatdw, zeby otrzymac zycie wieczne: posiada je juz na ziemi,
jako przedsmak przyszlej pelni, ktéra obejmie czlowieka do konca™.W po-
dobny sposdb: ,,Po Mszy $w. udamy sie, z modlitwg i $piewem, do bazyliki
Matki Bozej Wiekszej. Ta procesja pragniemy symbolicznie wyrazié, ze jeste-
$my pielgrzymami, viatores, zmierzajagcymi do ojczyzny niebieskiej. W naszym
pielgrzymowaniu nie jesteSmy sami - idzie z nami Chrystus, Chleb zycia, panis
angleorum, factus cibus viatorum — »Chleb anioléw, Chleb pielgrzymow« (Sek-
wencja). Jezus, pokarm duchowy, ktéry wzmacnia nadzieje wierzacych, wspiera
nas w tej wedréwce ku niebu i poglebia naszg komunie z Ko$ciotem niebieskim.
Przenajswietsza Eucharystia, przedsmak raju na ziemi, ktérego $wiatlo przenika
przez chmury naszej historii, jest promieniem chwaly niebieskiego Jeruzalem,
rzucajacym $wiatlo na drogi naszego zycia™*.

W ten sposdb Kosciol w swym postugiwaniu sakramentalnym objawia swo-
ja przysziosci i swoje spelnienie. Calkowicie napetniony obecnoscia Ducha,

1 Por. tenze, Przemowienie do uczestnikéw sympozjum ,Iwanow i kultura jego czasow”, Os-
RomPol 1983, nr 5-6, s. 26; tenze, Przemowienie do uczestnikow konferencji na temat realizacji
nauczania Powszechnego Soboru Watykariskiego I, 27.02.2000 r., OsRomPol 2000, nr 4, s. 44-45.

> Tenze, List do kaptanéw na Wielki Czwartek 2000, n. 8-9, OsRomPol 2000, nr 5, s. 6.

* Tenze, Encyklika ,,Ecclesia de Eucharistia”, Rzym 2003, n. 18. Modyfikacja ostatniego zda-
nia jest konieczna. Tekst wloski konczy zdanie sformutowaniem nella sua totalita, tekst angielski
in his totality, tekst francuski dans sa totalité. Powiedzenie, Ze pelnia obejmie cztowieka do korica
jest niepelne. Papiez zdaje si¢ wskazywac nie tylko na sam proces, ktdry sie zakonczy, ale przede
wszystkim na jego skutki: pelnia obejmie cztowieka jako byt duchowo-cielesny. Lepiej brzmia-
toby zakonczenie podobne do cytowanych tekstow: ,w jego calosci”. Wiszystkie teksty encykliki
podane sg na stronach Watykanu.

4 Tenze, Homilia 19.06.2003 r., OsRomPol 2003, nr 9, s. 59.
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miloscig obopdlng Ojca i Syna, przedstawi swej Glowie ludzkos$¢ i $wiat zmie-
nione wedlug zamiaréw Boga. To wowczas bedzie on definitywnie, na mocy
pelnego zjednoczenia z Chrystusem, rajem napeinionym miloscig Boga, ktérej
swiadkiem jest Chrystus. Wszystko przychodzi od Chrystusa, wszystkie jest przez
Niego i wszystko jest dla Niego. By¢ z Nim to stodki raj, by¢ bez Niego to piekio®.
Pojecie raju, jakie spotykamy w pismach Jana Pawla II, okresla rozne aspekty
jednej rzeczywistodci. Nigdy jednak nie chodzi o to, by cokolwiek sobie prze-
ciwstawia¢. Papiez nie postuguje sie tym pojeciem po to, by wprowadzac ja-
kiekolwiek sztuczne podzialy lub rozréznienia. Wrecz odwrotnie. Tak bogate
znaczenie jednego pojecia ukazuje, ze rzeczywistos¢, do ktdrej sie odnosi, jest
wielka tajemnicg. Przed nig cztowiek moze tylko pochyli¢ glowe w pokorze
i zatrzymac si¢ w chwili adoracji. Raj ma sens przede wszystkim teologiczny
i chrystologiczny, ale réwniez nie mniej odnosi si¢ do eklezjologii i antropologii
chrze$cijanskiej oraz chrzescijanskiej kosmologii. Wydaje sie, ze te wszystkie
plaszczyzny powinny by¢ rozpatrywane facznie, a nie selektywnie i oddzielnie.
Kazda przywoluje nastepng i dopiero razem dajg — prawdziwy, lecz czesciowy
— obraz calo$ci. Ta cze$¢ nie jest ograniczeniem rzeczywisto$ci, lecz skutkiem
niezdolnosci cztowieka do pojecia tego, co Bog dla niego przygotowal. Jako viator,
czlowiek ma przedsmak rzeczywistosci eschatologicznej, a realizm tego zadatku
gwarantujg sakramenty, szczegolnie Eucharystia. Zycie czlowieka na ziemi jest
przygotowaniem do rzeczy ostatecznych, ich ,,tworzeniem” dla siebie, nie wedtug
wlasnych upodoban, lecz zgodnie z zamystem samego Boga. To On daje siebie
jako najwyzszy i ostateczny dar. To On jest spetnieniem i celem ostatecznym.
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To be with God in eternity. The concept of paradise
in the teaching of John Paul II

Summary

The teaching of John Paul II is very rich in various theological concepts which sum-
marize everything that appeared in the tradition before and which are some opening in
searching for new terms to express faith of the Church. The example of the concept of
paradise is one of many notions that the Pope uses conferring various meanings to it.
John Paul II uses the concept as a classical element for the doctrine about the ultimate
things of a man (along with death, last judgment and hell) and he does not give up the
century heritage. The Pope enriches it with other aspects that shed light on the man’s
eschatological fulfillment. Paradise may mean a very formal being with God of a re-
deemed man, entering the community with other people (communio sanctorum) and all
the creatures, and finally forming the entire Kingdom of God, i.e. the Church. All these
planes complete one another and should not be opposed to one another. Analysing all
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of them together enables to perceive the complexity of the Church teaching in what is
called novissimi, classically since it is not about meeting sheer curiosity but an attempt
to explain the mystery. The mystery itself escapes from a full understanding, however
is not unknown absolutely. The guarantee and deposit of this ultimate reality are sacra-
ments, especially the Eucharist. The man may accept this gift and live with it as only
then he prepares happiness for himself which is called paradise or heaven.

Keywords: Church, community, eschatology, eternal life, heaven, paradise, world.
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Postuga kaptana w nauczaniu Jana Pawta 11
w czasie pielgrzymek do Ojczyzny

Streszczenie: Temat postugi kaptana w Kosciele zajmowal szczegélne miej-
sce w nauczaniu Jana Pawla II w czasie jego pielgrzymek do Ojczyzny.
Powyzsza dysertacja ukazuje obraz kaplana przedstawiony przez papieza
w jego przemoéwieniach, homiliach i stowach skierowanych do biskupdw,
kaptano6w, zakonnikéw, alumnéw i wiernych podczas pielgrzymek do Pol-
ski w latach 1979-2002. Prezbiter z ludu wziety i dla ludu ustanowiony
ma stuzy¢ w Kosciele, trwajac w ,,jednosci w biskupie”, w wiernosci, mito-
$ci pasterskiej i braterskiej, dajac osobiste swiadectwo wiary w Chrystusa,
ktorego Ofiare Eucharystyczng codziennie sprawuje, czerpigc z niej site
i moc. Kaplan, uczestniczac w jedynym i wiecznym kaplanstwie Jezusa
Chrystusa Najwyzszego Kaptana, ma realizowac swoje powolanie poprzez
misje ewangelizacyjng, sprawowanie kultu Boga i uswiecanie ludzi oraz
funkeje stuzebng w duchu milosci na wzér mitosci Dobrego Pasterza.

Stowa kluczowe: biskup, Jan Pawel II, Ko$ciét, Kosciol w Polsce, misja
nauczania, misja stuzby, misja uswiecania, papiez, pielgrzymki do Polski,
postuga Kosciota.

Jan Pawel II, pielgrzymujgc po Polsce, wielokrotnie bral udzial w odrebnych
spotkaniach z kaptanami, do ktérych kierowal swoje stowo. W 1987 r. w Lubli-
nie udzielil tez $wiecen prezbiteratu 46 diakonom'. W swoich przeméwieniach

! Zob. Jan Pawet I, Dzieri po dniu, Ilustrowane kalendarium Wielkiego Pontyfikatu 1978-2005,
red. J. Sosnowski, Krakow 2005, s. 448; zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do alumnow, ksigzy i zakon-
nikéw zgromadzonych w katedrze, Szczecin, 11 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymbki do Ojczy-
zny 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999, 2002, Homilie, Przemowienia, Krakéw 2005, s. 460;
Jan Pawel I, Przemowienie do ksigzy i wiernych w katedrze warszawskiej zgromadzonych w katedrze,
Warszawa, 2 czerwca 1979, w: Jan Pawet 11, Pielgrzymbki..., s. 12-14; Jan Pawet II, Przeméwienie
do ksiezy zgromadzonych w katedrze, Czestochowa, 6 czerwca 1979, w: Jan Pawel II, Pielgrzymki...,
s. 117-125; Jan Pawet I, Przeméwienie do ksigzy archidiecezji poznariskiej zgromadzonych w kate-
drze, Poznan, 20 czerwca 1983, w: Jan Pawet 11, Pielgrzymki..., s. 307; Jan Pawel II, Przemdéwienie
do ksiezy archidiecezji wroctawskiej, zakonnikéw i zakonnic zgromadzonych w katedrze, Wroctaw,
21 czerwca 1983, w: Jan Pawel II, Pielgrzymbki..., s. 327-328; Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy $w.
polgczonej z udzieleniem swiecer kaptatiskich, Lublin 9 czerwca 1987, w: Jan Pawet I1, Pielgrzymiki...,
s. 410-416; Jan Pawel II, Homilia w czasie nieszporéw eucharystycznych skierowana do ksiezy, zakon-
nikow i zakonnic, Tarnéw, 10 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 428-433.
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podkreslat stuzebny charakter kaptanstwa, w ktérym kaptani sg ,,z ludzi wzieci,
dla ludzi postawieni we wszystkim, co si¢ odnosi do Boga” (Hbr 5, 1) Jezus
Chrystus wybral niektérych sposréd wiernych, aby w Jego imi¢ publicznie wy-
konywali w Kosciele postuge kaptanska dla dobra ludzi. Sam postany przez
Ojca, postal na §wiat Apostotow, aby przez nich i przez ich nastepcéw, bisku-
pow, nieustannie wykonywac swoj urzad nauczycielski, kaptanski i pasterski.
Zatem za Janem Pawlem II mozna stwierdzi¢, ze kaplanstwo jest sakramentem
odkupienczego Czynu Chrystusa’. Prezbiterzy sa wspotpracownikami bisku-
pow, a zfaczeni z nimi w postugiwaniu kaptanskim sg wezwani do stuzenia
ludowi Bozemu. Swigtoscig zycia, stowem i przyktadem maja budowaé¢ dom
Bozy, to jest Kosciot*.

Wedlug Pontyfikatu Rzymskiego zadaniem prezbiterdw, ktdrzy wyrastaja
ze wspodlnoty parafialnej i w parafii realizujg powierzone im postugi, jest gro-
madzi¢ Lud Bozy przez postuge stowa i sakramentéw, rozwijac jego wiare, prze-
wodniczy¢ mu i prowadzi¢ wszystkich do zjednoczenia w milosci’. Prezbiterzy
majg glosi¢ Stowo Boze, ktore sami z radoscig przyjeli, rozwazaé prawo Boze,
wierzy¢ w to, co przeczytali, nauczac tego, w co uwierzyli i petnic to, czego in-
nych nauczajg. Stowem i przyktadem powinni budowaé Koscidl. Z radoscia
i mitoscig, mocg Chrystusa, powinni petni¢ postuge uswigcania, sktadaé wraz
z duchowymi ofiarami wiernych Chrystusowg Ofiare, wlgczaé przez chrzest
ludzi do Ludu Bozego, odpuszczaé grzechy w imieniu Chrystusa i Ko$ciota
w sakramencie pokuty, umacnia¢ chorych, namaszczajac ich swigtym olejem,
w réznych porach dnia sktada¢ Bogu uwielbienia, dzigkczynienia i prosby. Maja
czyni¢ to wszystko pamietajac, ze zostali wzieci z ludu i dla ludzi ustanowieni,
aby im pomaga¢ w dazeniu do Boga®. Postugujac w imieniu Chrystusa - Pa-
sterza, prezbiterzy zlgczeni z biskupem, maja Iaczy¢ wiernych w jedng rodzine,
ktérg bedg mogli przez Chrystusa, w Duchu Swietym doprowadzi¢ do domu
Ojca niebieskiego’.

Jednos¢ w biskupie i trwanie w wiernosci

Jan Pawet II jako biskup Rzymu znajacy problemy réznych Kosciotow lokal-
nych na calym $wiecie, a zarazem biskup pochodzacy z Polski ukazywat rézne

2 Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do alumnow, ksigzy i zakonnikow zgromadzonych w katedrze,
Szczecin, 11 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 460.

? Zob. Jan Pawel II, Homilia w czasie nieszporow eucharystycznych skierowana do ksiezy, za-
konnikéw i zakonnic, Tarnéw, 10 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 432.

* Zob. Pontyfikat Rzymski, w: Obrzedy swigcet biskupa, prezbiteréw i diakonéw, Katowice
1999, s. 73.

> Zob. tamze.

¢ Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do alumnow, ksigzy i zakonnikow zgromadzonych w katedrze,
Szczecin, 11 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 460.

7 Zob. Pontyfikat Rzymski..., s. 73.
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aspekty powolania kaptanskiego. Znajac realia zZycia ksiezy, mowit do nich o ich
postaniu - glosicieli Sfowa Bozego, jakie sg ich zadania, rzeczywistos¢, postawy,
fakty i problemy®. W swoim przemoéwieniu w archikatedrze warszawskiej roz-
poczynajacym pielgrzymke do Polski w 1979 r. podkreslil, jak wielkie znaczenie
dla dziatalnosci ksiezy w Kosciele ma ich jedno$¢, jaka majg w swoim biskupie
(w tym czasie znakiem tej jednosci w Kosciele warszawskim byt Prymas Pol-
ski S. Wyszynski)®. Ta jedno$¢ objawia sie¢ na dwoch poziomach - w diecezji,
ze swoim biskupem miejsca, i z biskupem rzymskim, ukazujac w ten sposéb po-
wszechny wymiar postugi kaptana w Kosciele'’. Kaptan jest glosicielem Chry-
stusa w facznosci zardwno ze swoim biskupem, jak i z papiezem - powtarzat
czesto Jan Pawel II''. Wydaje sie, ze najwigksze przestanie do kaptanéw w czasie
swoich pielgrzymek do ojczyzny skierowal papiez w katedrze czgstochowskiej
w 1983 r. Byl pod wielkim wrazeniem spotkania z ksiezmi z Meksyku w Guada-
lupe w 1979 r. Takze i w swojej ojczyZznie przypominal kaptanom t¢ prawde,
ze zostali z ludu wzieci i dla ludu ustanowieni, by by¢ ,,stugami Chrystusa
i szafarzami Bozych tajemnic” (por. 1 Kor 4, 1)**. Jan Pawet II w bardzo moc-
nych stowach podkreslil, ze Kosciél w Polsce tak jak dzigki kaptanom, ich
stylowi zycia, stuzbie i §wiadectwu jest niepokonany, tak i przez kaptanow ten
Ko$cioél mozna zniszczy¢, przez jakiekolwiek ich ,rozchwianie®’. Te stowa
papieza okazaly sie bardzo prorocze, gdy w pdzniejszym czasie, a szczegol-
nie na przetomie XX i XXI wieku rézne wrogie srodowiska w Polsce zaczely
uderza¢ w Kosciol, wykorzystujac prawdziwe badz wyimaginowane grzechy
ksiezy. Kaptan gloszacy Chrystusa powinien by¢ czlowiekiem, ktéry poswigca
sie Bogu i drugiemu czltowiekowi bez reszty, bedac ,,swiatloscig dla swiata™"*,
tym bardziej w tych trudnych czasach, kiedy probuje si¢ zniszczy¢ Koscidt
— podkreslal papiez w 1983 r."* Ksigdz bedzie wiernym glosicielem prawdy;,
jezeli bedzie trwal w postawie wiernosci ,na zawsze” i w ten sposéb bedzie

mogl ,umacniac braci™.

8 Zob. Jan Pawel II, Przemowienie do ksigzy zgromadzonych w katedrze, Czestochowa,
6 czerwca 1983, w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 118.

® Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do ksiezy i wiernych archidiecezji warszawskiej zgromadzo-
nych w katedrze, Warszawa, 2 czerwca 1979, w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 12.

10 Zob. Jan Pawel II, Przemowienie do ksigzy archidiecezji poznatiskiej zgromadzonych w ka-
tedrze, Poznat, 20 czerwca 1983, w: Jan Pawet I1, Pielgrzymki..., s. 307.

1 Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do ksiezy zgromadzonych w katedrze, Czestochowa,
6 czerwca 1983, w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 118; zob. Jan Pawet II, Przemowienie do ksigzy
archidiecezji poznatiskiej zgromadzonych w katedrze, Pozna#, 20 czerwca 1983, w: Jan Pawet II,
Pielgrzymki..., s. 307.

12 Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do ksiezy zgromadzonych w katedrze, Czgstochowa,
6 czerwca 1983, w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 118.

13 Zob. tamze.

4 7Zob. tamze, s. 121.

1> Zob. tamze.

16 Zob. Jan Pawel I1, Przemowienie do alumnow, ksigzy i zakonnikéw zgromadzonych w katedrze,
Szczecin, 11 czerwca 1983, w: Jan Pawet I1, Pielgrzymbki..., s. 464.
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Eucharystia

Szczegolna rola w budowaniu Mistycznego Ciata Chrystusa, czyli Kosciota, przypa-
da Eucharystii, ktorg Chrystus powierzyl umitowanej Oblubienicy, Kosciotowi, jako
»pamigtke swej meki i Zmartwychwstania: sakrament milosierdzia, znak jednosci,
wezel milosci, uczte paschalng™” - przypominal papiez. Dlatego Kosciol ukazuje
si¢ $wiatu przede wszystkim przez swiadome, pelne zaangazowania i czynne uczest-
nictwo catego Ludu Bozego w liturgii, ,,zwlaszcza w tej samej Eucharystii, w jednej
modlitwie, przy jednym oftarzu pod przewodnictwem biskupa, otoczonego kapta-
nami i stugami ottarza™*. Osrodkiem zycia duchowego duszpasterza i wspdlnoty
parafialnej oraz zZrédlem ozywiajacym calg egzystencje kaplana i jego dziatalnos¢
winno by¢ sprawowanie Eucharystii. Kaptanstwo i Eucharystia, nauczal Jan Pa-
wel II, 53 ze sobg nierozdzielne®. Jest niejako ,,z niej” i ,,dla niej”*’. Wtedy dopiero
kaptan ma sity do tego, by odda¢ Chrystusowi do dyspozyciji cale swoje jestestwo:
dusze i cialo — aby On mdgl przez niego dziata¢ i dokonywac swego zbawczego
dziela®’. W Eucharystii ma swoje korzenie i podstawe duch wspoélnoty braterskie;j,
dlatego od Eucharystii kaptan powinien zaczyna¢ wszelkie wychowanie do ducha
wspolnoty?. Poglebione Zycie liturgiczne w parafii prowadzi do umocnienia poczu-
cia wspolnoty”. Z Eucharystii wyptywa zobowigzanie do mitosci bracii stuzby tym,
za ktorych Chrystus ztozyt swoje Zycie w ofierze. Obowigzkiem duszpasterzy jest
takie sprawowanie Eucharystii, aby doswiadczenie komunii wyniesione ze $wiatyni
znajdowalo swoje potwierdzenie i dopelnienie w zyciu parafii. Trzeba tak wychowy-
wac uczestnikéw Eucharystii, aby prowadzila ona do poczucia odpowiedzialnosci
za braci, rézne dzieta mitosci i wzajemnej pomocy*.

17 Jan Pawel I, Oredzie do 0s6b konsekrowanych, Czestochowa, 4 czerwca 1997, w: Pielgrzymiki...,
s. 943; zob. Sobor Watykanski II, Konstytucja o liturgii swigtej ,Sacrosanctum Concilium” z dnia
4 grudnia 1963, w: Sobor Watykanski II, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 2002, s. 40-70,
n. 47 (dalej: KL).

¥ KL, n. 41.

19 Zob. Jan Pawel II, Rozwazanie przed modlitwg ,, Aniot Pariski”, Wroctaw, 1 czerwca 1997,
w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 885.

20 Zob. Jan Pawel II, Homilia podczas Liturgii Stowa, Warszawa Praga, 13 czerwca 1999, w: Jan
Pawel I, Pielgrzymki...,s. 1140.

*' Zob. Jan Pawel 11, Przemowienie do ksiezy i wiernych w katedrze warszawskiej zgromadzo-
nych w katedrze, Warszawa, 2 czerwca 1979, w: Jan Pawet 11, Pielgrzymki..., s. 14; Jan Pawel II,
Homilia w czasie Mszy sw. polgczonej z udzieleniem Swigcen kaptariskich, Lublin 9 czerwca 1987,
w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 414.

22 Zob. tamze, s. 6.

# Zob. KL, n. 47.

2 Zob. Jan Pawet II, Przemowienie wygloszone w czasie spotkania Ekumenicznego w rezydencji
Prymasa Polski, Warszawa, 8 czerwca 1987, w: Jan Pawel II, Pielgrzymdki..., s. 378; Jan Pawet 11,
Homilia w czasie liturgii stowa odprawianej przed kosciotem Braci Polskich Meczennikow, Gorzow
Wielkopolski 2 czerwca 1997, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymki..., s. 902; Sobor Watykanski II, Dekret
o formacji kaptatiskiej z dnia 28 pazdziernika 1965, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje, Dekrety,
Deklaracje, Poznan 2002, n. 6 (dalej: DK).
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,Zrenica oka”

Formacja przyszlego kaptana rozpoczyna si¢ w seminarium, gdzie kandydat
do $wigcen przygotowuje sie do postugi stowa, ,,by objawione stowo Boze coraz
lepiej rozumieli, przez rozmyslanie posiedli, a mowa i obyczajem wyrazali** —
przypomnial Jan Pawel II przy okazji wmurowania kamienia wegielnego pod
nowe seminarium w Szczecinie w 1987 r. Papiez wielokrotnie przy okazji swo-
ich pielgrzymek odwiedzal seminaria duchowne, dokonujac przy tej okazji ich
poswiecenia®®. Mowil czesto, ze to wlasnie one sg ,,zrenicg oka” biskupa, a nawet
catego Ludu Bozego danego Kosciota”. To z nich s3 posylani ci, ktérzy maja
glosi¢ Chrystusa stowem i przykladem, ,,mocni duchem, umystem, modlitwa,
kochajacy szczerze Boga iludzi’?, aby jako pragnacy glosi¢ Dobra Nowine
przyjmowali postawe sympatii i mifosci wobec najbardziej potrzebujacych®.
Papiez tuz przed ogloszeniem nowej adhortacji Pastores dabo vobis, w czasie
swojej pielgrzymki w 1991 r., podkreslal, ze Koscidt swiadomy potrzeby nowej
ewangelizacji §wiata stawia nowe wymagania przyszlym kaplanom, ktérych
powinien cechowac sposéb bycia bedacy w facznosci z uczuciami i postawami
Chrystusa Dobrego Pasterza™.

Mitos¢ pasterska

Naczelng zasadg jednoczacg liczne i réznorodne zadania prezbitera powinna
by¢ mitos¢ pasterska. Jej wzorem jest mito§¢ Chrystusa do ludzi, ktérej przejawy
prezbiter winien si¢ stara¢ odtworzy¢é w swoim zyciu, az do catkowitego daru
z siebie dla owczarni, ktéra zostata mu powierzona®'. Prezbiter jest tym, ktory
musi potrafi¢ ukazywac ludziom Chrystusa, ,,ktory nie przyszedt, aby Mu stu-
zono, ale aby stuzy¢ i da¢ dusze swojg na okup za wielu” (Mt 10, 45; zob. J 13,

» Jan Pawel II, Przemowienie do alumnéw, ksigzy i zakonnikéw zgromadzonych w katedrze,
Szczecin, 11 czerwca 1983, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 460.

W 1991 r. papiez poswiecil az pie¢ seminariéw duchownych: w Koszalinie, Radomiu, Lomzy,
Olsztynie i Czestochowie.

27 Zob. Jan Pawet II, Przemowienie do alumnow, ksigzy i zakonnikéw zgromadzonych w kate-
drze, Szczecin, 11 czerwca 1983, w: Jan Pawel I1, Pielgrzymki..., s. 461; Jan Pawet II, Przemowienie
wygloszone z okazji poswigcenia budynku Wyzszego Seminarium Duchownego diecezji koszalin-
sko-kotobrzeskiej, Koszalin, 1 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymki..., s. 563.

* Jan Pawel II, Przemowienie wygloszone z okazji poswiecenia budynku Wyzszego Semina-
rium Duchownego diecezji koszalitisko-kotobrzeskiej, Koszalin, 1 czerwca 1987, w: Jan Pawet II,
Pielgrzymki..., s. 563.

* Jan Pawel II, Przemowienie wygloszone z okazji ceremonii poswigcenia nowej czgsci budynku
Wyzszego Seminarium Duchownego diecezji tomzyniskiej, Lomza, 5 czerwca 1991, w: Jan Pawet II,
Pielgrzymki..., s. 639.

30 Zob. Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,, Pastores dabo Vobis”, Rzym 1992, n. 57 (dalej: PDV).

3! Zob. Kongregacja do spraw duchowienstwa, Dyrektorium o postudze i Zyciu kaptanéw,
Watykan 1994, n. 43.
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12-17), aby stawszy si¢ stugg wszystkich, wielu pozyskat (zob. 1 Kor 9, 19)*.
Z milosci pasterskiej prezbitera wynika réwniez obowigzek wspierania ubogich
i potrzebujacych oraz troska o rozwdj postugi charytatywnej w powierzonej
wspdlnocie wiernych™®.

Milos¢ pasterska, do ktorej wzywa prezbiterow Najwyzszy Kaplan, graniczy
z heroizmem, gdyz w kazdej chwili kaptan powinien by¢ gotowy do oddania
swego zycia za owce (] 10, 11. 15). Istotne rysy mitosci pasterskiej sa widoczne
w zyciu, dzialaniu i sfowach Jezusa. Ma to by¢ przede wszystkim milo$¢ po-
korna (Mt 11, 29). Kaplanstwo wymaga wyrzeczenia si¢ osobistych ambicji
i checi panowania nad innymi, nie daje miejsca postawie wywyzszania si¢ i au-
tokratyzmu®. Kaplan powinien cechowac sie stylem ewangelicznego swiade-
ctwa i spotecznej stuzby — podkreslal w Czestochowie w 1979 r. Jan Pawel I1*.
Bylby to prawdziwy dramat, gdyby sytuacja bytowa ksiezy, ich wolnos¢ od wie-
lu codziennych udrek, z ktérymi muszg borykac sie ludzie §wieccy, stworzyla
jaka$ miedzy nimi obcosc¢*. Milos¢ pasterska powinna zatem przejawiac sig
we wspodlczuciu okazywanym ludziom przygnebionym, zainteresowaniu prob-
lemami chorych i cierpigcych, karmieniu gltodnych, trosce o ubogich, sieroty
i wdowy, a takze w postawie milosierdzia okazywanej grzesznikom*. Przyka-
zanie milosci blizniego jest wielce zobowigzujace dla prezbiterow, szczegdlnie
pracujacych w duszpasterstwie parafialnym®. Na proboszczach, jako przedsta-
wicielach biskupa, spoczywa gtéwna odpowiedzialnos¢ za budowanie Kosciota
w tej czesci diecezji, w ktorej piastujg swoj urzad®. W realizacji wymogdw mi-
tosci pasterskiej pomaga poznanie ludzi i warunkéw ich zycia oraz takie zalety,
jak: dobro¢ serca, szczeros¢, sila i stalo$¢ ducha, ustawiczna troska o sprawied-
liwos¢, ogtada towarzyska i inne®. Przydatne mogg okazac si¢ ponadto cierpli-
wos¢, gotowos¢ do szybkiego przebaczania, uprzejmosé, ofiarno$¢ w udzielaniu
pomocy oraz ustuzno$¢ wolna od eksponowania osobistych zastug*'.

32Zob. Jan Pawel I1, Przeméwienie do alumnow, ksiezy i zakonnikow zgromadzonych w katedrze,
Szczecin, 11 czerwca 1987, w: Pielgrzymeki..., s. 465.

3 Zob. W. Stomka, Oblicza kaptanskiej mitosci, w: Kaptan posréd ludu kaptatiskiego, red.
W. Stomka, J. Misiurek, Lublin 1993, s. 33-41.

34 Zob. Jan Pawel II, Prezbiter cztowiekiem mitosci, w: Wierze w Kosciot, red. S. Dziwisz, Waty-
kan 1996, s. 308-309; zob. A. Michalik, Duszpasterz wczoraj, dzis i jutro, t. I, Tarnéw 1997, s. 89-97.

> Zob. Jan Pawel II, Przemowienie do ksiezy zgromadzonych w katedrze, Czestochowa,
6 czerwca 1979, w: Jan Pawel I1, Pielgrzymki..., s. 121.

36 Zob. Jan Pawet II, Homilia w czasie nieszporow eucharystycznych skierowana do ksigzy, za-
konnikéw i zakonnic, Tarnéw, 10 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymki..., s. 432.

7 Zob. Jan Pawel II, Przemowienie do wiezniow wygltoszone w zaktadzie karnym, Plock,
7 czerwca 1991, w: Jan Pawel I1, Pielgrzymki..., s. 705.

3% Zob. Pawel VI, Duszpasterstwo, stuzba, mitos¢, Przemowienie podczas audiencji ogolnej
(8 VII 1970), w: Pawel VI, Kaplaristwo dzisiaj, Wybor przemowien, red. E. Weron, Warszawa,
Poznan 1978, s. 64-67.

3% Zob. KK 28.

% Zob. Sobér DK, n. 3.

41 7ob. PDV, n. 23.
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Braterska mitos¢

Osobisty przyktad Jezusa oraz organiczna wi¢z z Najwyzszym Kaplanem Nowe-
go Przymierza zobowigzujg kazdego prezbitera do swiadectwa mitosci. Brater-
ska milo$¢ i rzeczywiste wiezy przyjazni winny w pierwszym rzedzie cechowac
relacje prezbiterow ze swoim biskupem*:. Podobnie w duchu braterstwa i mi-
tosci winni odnosi¢ si¢ do siebie nawzajem ksi¢za, zwlaszcza wspoétpracujacy
ze soba w jednej wspdlnocie parafialnej®. Prezbiterzy sg dtuznikami ludzi §wie-
ckich, do nich wiec winni zwracac si¢ z szacunkiem i mitoscig. Postuga paster-
ska domaga sie postawy zaufania, wrazliwosci, wspoélczucia i wielkodusznej
troski o wszystkich cztonkéw wspolnoty parafialnej, a zwlaszcza o dystansuja-
cych sie od zycia parafialnego i o tych, ktdrzy nie rozpoznali jeszcze Chrystusa
jako swego Zbawiciela*.

W nauczaniu soborowym posluga kaptanska ukazana jest jako troska
o budowanie wspdlnoty braterskiej w kosciele*”. Postugiwanie duszpaster-
skie odnosi si¢ bowiem nie tylko do kazdego chrzescijanina z osobna, lecz
jest zaangazowaniem w formowanie autentycznej wspolnoty chrzescijanskiej.
Prezbiterzy gromadza w imieniu biskupa rodzing¢ Bozg, ozywiong braterska
jednoscia i doprowadzaja do Boga Ojca przez Chrystusa w Duchu Swietym*,
Prezbiter w budowaniu wspoélnoty powinien odznacza¢ si¢ nadzwyczajng do-
brocig na wzér Chrystusa, ktéry pierwsza wspoélnote swoich ucznidéw ksztal-
towal nie poprzez zewnetrzny przymus, lecz przez wewnetrzne dziatanie
Jego Ducha. W ten sposob przekazal zarliwg mitos¢ grupie uczniow, two-
rzac z nich wspoélnote mitosci, ktora stata si¢ zalgzkiem widzialnego Kosciota
poslanego pdzniej do $wiata. Podobnie prezbiterzy, jako wspdtpracownicy
biskupdw, majg pobudzaé milo§¢ we wspdlnotach parafialnych tak, by zyty
one na co dzien Duchem Chrystusowym, pociggniete swiadectwem $wietosci
prezbiteréw?.

Jednym z istotnych celéw duszpasterstwa jest wychowanie wiernych do prak-
tykowania szczerej i czynnej mitosci. Dokument soborowy wzywa prezbiterow
do formacji chrzescijan, by ci nie zyli tylko dla siebie, lecz aby wedtug wyma-
gan nowego prawa milosci kazdy, tak jak otrzymat faske, stuzyt nig drugiemu

2 Zob. Jan Pawel II, Przemoéwienie do ksiezy zgromadzonych w katedrze, Czestochowa,
6 czerwca 1979, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 118; Sobdr Watykanski II, Dekret o pasterskich
zadaniach biskupow w Kosciele ,,Christus Dominus” 28 pazdziernika 1965, w: Sobor Watykanski I1,
Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 2002, n. 28; DK, n. 15.

4 Zob. DK, n. 8.

4 Zob. tamze, n. 9.

# Zob. E Blachnicki, Teologia pastoralna ogélna, Lublin 1970, s. 296-298.

6 Zob. Jan Pawet 11, Przemowienie do cztonkow zakonu paulinéw, Czestochowa, 19 czerwca
1983, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymki..., s. 267; DK, n. 6.

¥ Zob. Jan Pawel II, Przemoéwienie do osob konsekrowanych, Czestochowa, 4 czerwca 1997,
w: Jan Pawel I, Pielgrzymki..., s. 944; Jan Pawet I, Prezbiter pasterzem wspélnoty, w: Wierze
w Kosciol, red. S. Dziwisz, Watykan 1996, s. 285-286.
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i aby w ten sposéb wszyscy po chrzescijansku wypetniali swe obowiazki w spo-
tecznosci ludzkiej*. Dlatego do zadan prezbitera nalezy przypominanie o obo-
wigzku milosci blizniego, ukazywanie znaczenia mitosci w zyciu spotecznym,
inspirowanie dziel mitosierdzia oraz organizowanie pomocy charytatywnej dla
ludzi potrzebujacych i chorych®.

Waznym zadaniem prezbiterow jest prowadzenie powierzonych im wier-
nych do takiego zjednoczenia w mifosci, aby oni sami obdarzali si¢ nawzajem
czcig i milo$cig braterska (Rz 12, 10). Powyzsze zadanie mozna okredli¢ jako
przenikanie ducha milosci w §wiadomos¢ i styl zZycia wspoélnoty parafialne;j,
a $Srodkami realizacji tego zadania sg nauczanie, liturgia i osobiste §wiadectwo
duszpasterza®.

Kaptani w dziele nauczania reprezentuja Chrystusa, ktdry jest pierwszym
nauczycielem i wychowawca Swojego ludu. Mandat Chrystusa odnosnie na-
uczania jest oczywisty, a obejmuje on nie tylko stowa, ale tez gesty, czyny
i postawy Mistrza z Nazaretu. ,,Uczcie si¢ zachowywac wszystko, co wam
przykazalem” (Mt 28, 20), oznacza to mi¢dzy innymi ,,uczcie si¢ zachowywac
przykazanie mitosci”. Dlatego soborowy dekret wzywa kaptanéw do takiej
troski o wiernych, aby kazdy z nich zostal doprowadzony w Duchu Swie-
tym do rozwoju swego wlasnego powotania zgodnie z Ewangelia, do szczerej
i czynnej mitosci®'.

Osobiste $wiadectwo

Waznym $rodkiem ksztaltowania wiernych przez wiare i milos¢ w braterska
wspolnote na wzoér pierwszej gminy w Jerozolimie jest osobiste swiadectwo
duszpasterza, przejawiajace sie w stylu zycia i postugiwania oraz w osobistym
zaangazowaniu w dziatalnos$¢ charytatywna?. Osobisty przyktad mitosci i tro-
ski o ubogich jest $wiadectwem najbardziej przekonujacym i mobilizujagcym
innych do wspoétpracy w budowaniu wspélnoty Kosciota®.

Sobdr Watykanski II wzywa kaplandw, aby urzeczywistniali ducha ubostwa,
ktdry jest wyrazem milosci blizniego i podstawa solidarnosci z ubogimi tego

% DK, n. 48.

¥ Zob. Jan Pawel 11, Prezbiter pasterzem wspdlnoty..., s. 286-287.

30 Zob. Jan Pawet II, Homilia w czasie nieszporow eucharystycznych skierowana do ksigzy, za-
konnikéw i zakonnic, Tarnéw, 10 czerwca 1987, w: Pielgrzymki..., s. 432; Jan Pawel II, Przemo-
wienie do alumnow, ksiezy i zakonnikéw zgromadzonych w katedrze, Szczecin, 11 czerwca 1987,
w: Jan Pawel II, Pielgrzymki..., s. 465.

31 Zob. DK, n. 6.

>2 Zob. Jan Pawet II, Homilia w czasie Mszy sw. polgczonej z udzieleniem swigcen kaptaniskich,
Lublin, 9 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymki..., s. 412; S. Wojtowicz, Realizacja mitoci
obowigzkiem kazdego katolika, ,Homo Dei” 1978, nr 1, s. 10-11.

>3 Zob. Jan Pawel II, Homilia w czasie nieszporéw eucharystycznych skierowana do ksiezy, za-
konnikéw i zakonnic, Tarnéw, 10 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymdki..., s. 432.
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$wiata>!. Prezbiter powinien by¢ przyjacielem ubogich, okazywac im szczegdlnie
delikatne zainteresowanie swojej mitosci duszpasterskiej>. Jan Pawet I wzywa
ponadto prezbiterow, aby nad zaspokojenie fundamentalnych potrzeb ludz-
kich nie przedkladali bogatego wystroju §wigtyn i drogocennych paramentéw
liturgicznych przeznaczonych do kultu Bozego®. Uwaza nawet, Ze niekiedy
moze okazac si¢ konieczne sprzedanie tych débr, aby da¢ chleb, napdj, odziez
i dom temu, kto jest ich pozbawiony. Moze to mie¢ jednak miejsce w sytu-
acjach naprawde¢ wyjatkowych, zwazywszy, ze odpowiedzialnos$¢ za budowe
nowych $wiatyn iich wyposazenie spoczywa dzisiaj w Polsce na ludziach
ubogich”’.

Prezbiter jest powolany do osobistego zaangazowania si¢ w dzieta milo-
sierdzia. Niekiedy sytuacja wymaga zaangazowania nadzwyczajnego, czgsciej
chodzi jednak o milo$§¢ prosta, zwyczajnag, trudng do zauwazenia, lecz stalg
i wielkoduszng. Sobdér Watykanski II szczegélnej uwadze kaptandw w parafii
powierza osoby biedne i stabe oraz chore i umierajace, z ktérymi sam Pan
okazal sie $cisle zlaczonym i ktérych ewangelizacja jest znakiem dzieta me-
sjanskiego.

Na podstawie nauczania nowotestamentalnego i w nawigzaniu do tradycji
chrzescijanskiej Sobdr Watykanski II méwi o urzedzie prezbiterdw, ktory ,,jako
zwigzany z biskupstwem, uczestniczy we wladzy, mocg ktorej sam Chrystus
Cialo swoje buduje, uswieca i rzadzi”™. Prezbiteréw znamionuje réwniez ,,po-
dobienstwo do Chrystusa, najwyzszego i wiekuistego Kaptana™. ,To, co w fi-
zjonomii kaptana jest istotne — nauczat Jan Pawel II - pozostaje niezmienne,
bowiem w przyszlosci, tak samo jak dzis, musi by¢ on podobny do Chrystusa.
Jezus, zyjac na ziemi, sam stal si¢ doskonaltym modelem kaplana i realizowat
kaptanstwo stuzebne, ktére jako pierwsi otrzymali Apostotowie™. Sakrament
kaplafistwa oznacza szczegélng konsekracje i namaszczenie Duchem Swie-
tym, ktore sg zrodlem specjalnych task, potrzebnych do spetnienia postugi
w Kosciele i $wiecie. Do istotnych wymiaréw postugi prezbiteréw nalezg misja

>* Jan Pawet II naucza, ze milo$¢ Kosciota do ubogich, nalezaca do stalej jego tradycji, kaze
mu zwracac sie ku $wiatu, w ktérym ubdstwo przybiera wcigz nowe, gigantyczne formy. W doku-
mencie programowym na trzecie tysiaclecie chrzescijanstwa papiez podkredlit, ze wszelka dzia-
talno$¢ Kosciota powinna bra¢ poczatek w kontemplacji Chrystusa, a to wymaga dostrzegania
Jego oblicza przede wszystkim w twarzach ludzi ubogich (zob. DK, n. 6).

%> Zob. Jan Pawet II, Homilia w czasie nieszporow eucharystycznych skierowana do ksiezy, za-
konnikéw i zakonnic, Tarnéw, 10 czerwca 1987, w: Jan Pawel 11, Pielgrzymki..., s. 432.

%6 Zob. Jan Pawel II, Prezbiter a dobra doczesne, w: Wierzg w Kosciot, red. S. Dziwisz, Watykan
1996, s. 318-323.

37 Zob. Jan Pawet I1, Encyklika ,,Sollicitudo rei socialis”, Rzym 1987, n. 31.

’8 Zob. DK, n. 6. Podobnie Kodeks Prawa Kanonicznego, omawiajac obowiazki proboszcza,
jego uwaznej trosce powierza biednych, cierpigcych, samotnych, wygnancéw oraz przezywaja-
cych szczegolne trudnosci (zob. Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznan 1983, kan. 529, § 2).

> Sobor DK, n. 2; zob. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, n. 1563.

0 KK 28.

' PDV, n. 5.
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ewangelizacyjna, sprawowanie oficjalnego kultu Boga i uswiecanie ludzi oraz
funkcja pasterska®?. Postuga ta bedzie nalezycie sprawowana gdy kaptan — wy-
stepujacy w osobie Chrystusa — bedzie trwal w ,,jednosci w biskupie”, w wier-
nosci, mitosci pasterskiej i braterskiej, dajac zywy przyklad, wiary czerpigc sily
z Eucharystii, istniejac dzieki niej i dla niej®.
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The priestly ministry in the teaching of John Paul II during
his pilgrimages to his homeland

Summary

The priestly service in the Church was a very special topic of John Paul II's teachings
during his pilgrimages to his homeland. The following dissertation discusses the im-
age of a priest as presented by the Pope in his speeches, sermons and words directed at
bishops, priests, monks, seminarians and worshippers during his journeys to Poland
in the years 1979 — 2002. A presbyter coming from and established for the people
is to serve in the Church while remaining “in unity with the bishop’, being faithful,
professing pastoral and brotherly love, giving his personal testimony of his belief in
Christ, whose Eucharist Oblation he pays daily, gaining from it both strength and power.
A priest who is participating in the only and everlasting priesthood of Jesus Christ the
High Priest is to fulfill his vocation through the evangelistic mission, professing the
cult of God, sanctifying people and serving them in love, as exemplified by the love of
the Good Shepherd.

Keywords: bishop, Church, Church in Poland, John Paul II, pastoral service, pil-
grimages to Poland, pope, sanctifying mission, serving mission, teaching mission.
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Streszczenie: Dokumenty Soboru Watykanskiego II inspiruja Kosciot
do dzialania. Zalozeniem Ojcow Soborowych byta bowiem aktualiza-
cja Oredzia Zbawczego, zachowanego i gloszonego przez Kosciol. Bl
Jan Pawet IT kontynuuje owo dzielo aktualizacji, odnoszac si¢ w swoich
wypowiedziach m.in. do Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie
wspotczesnym ,Gaudium et spes”.

Analiza i préba poréwnania wykladni konstytucji duszpasterskiej
oraz nauczania spolecznego Papieza Polaka pozwalajg wyrdznic trzy gru-
py tematyczne, stanowigce wspolny obszar refleksji Ojcéw Soborowych
i wspomnianego hierarchy, a mianowicie: uwarunkowania polityczne, roz-
woj oraz prace. Uwarunkowania wspolnot politycznych dotycza zgtaszania
przez elity rzadzace postulatow, ktdre w centrum panstwa sytuujg osobe
i obierajg prawa czlowieka za fundament ustroju. Zjawisko rozwoju doty-
czy prob czynienia $wiata bardziej ludzkim. Stosujac terminologie wtasci-
wa nauczaniu spolecznemu Kosciola, nalezy stwierdzi¢, ze rozwoj wyraza
sie w ksztaltowaniu pierwszenstwa ,,by¢” przed ,mie¢”. Bl. Jan Pawel II
uwzglednit w swoich naukach koncepcje integralnego rozwoju. Odniost
ja nie tylko do cztowieka, ale réwniez do stosunkéw pomiedzy panstwami.
Zagadnienie pracy oznacza uczestnictwo w dalszym procesie stwarzania.
Chrzescijanski etos pracy przyjmuje konkretng posta¢ w zachowaniu pod-
miotowosci robotnikéw, w odniesieniu do ktérych powinno by¢ zagwa-
rantowane przestrzeganie katalogu praw ludzi pracy. Wtasciwa organizacja
produkgji, czyli miejsca, w ktérym robotnik jako osoba urzeczywistnia si¢
poprzez akty, przyjmuje za nienaruszalny priorytet pierwszenstwo czlo-
wieka przed sfera metod i Srodkéw z dziedziny techniki.

Stowa kluczowe: encyklika, konstytucja, polityka, praca, rozwo;.

Dokumenty Soboru Watykanskiego II inspiruja Koséciét do dziatania. Zalo-
zeniem Ojcéw Soborowych byta bowiem aktualizacja Oredzia Zbawczego,
zachowanego i gloszonego przez Kosciél. Michal Wojciechowski ttumaczy
aggiornamento, hasto wywotawcze Vaticanum II, jako ,,udzisiejszenie” prawd
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wiary, zdefiniowanych w Biblii oraz w nauce Ojcéw Kosciola'. Posréd réznych
form dzialalno$ci Kosciota szczegélnie istotne jest katolickie nauczanie spotecz-
ne. Niniejsza publikacja stanowi probe ukazania, na jaka skale bt. Jan Pawel II
w ogloszonych przez siebie encyklikach spotecznych? aktualizuje mysl soborows,
a zwlaszcza konstytucje duszpasterskg Gaudium et spes.

Niniejsza publikacja sklada sie z dwoch czedci. Celem pierwszej z nich jest
zaprezentowanie gléwnych aspektéw przestania spolecznego Konstytucji dusz-
pasterskiej o Kosciele w swiecie wspétczesnym, takich jak nauka o czlowieku oraz
soborowa koncepcja $wiata. Druga cz¢s$¢ dotyczy recepcji elementéw nauki Gau-
dium et spes w encyklikach spotecznych bl. Jana Pawtla II. Owe elementy mozna
podzieli¢ na trzy grupy tematyczne: wspdlnota polityczna, rozwdj oraz praca.

1. Przestanie spoteczne Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w $wiecie wspotczesnym w kontekscie
nauczania bl. Jana Pawla II

Nauczanie Ojcdw Soborowych wyrazone w tre$ci Gaudium et spes eksponuje
znaczenie dwdch podstawowych zagadnien katolickiej nauki spolecznej, a mia-
nowicie cztowieka i $wiata. Osoba ludzka znajduje si¢ w centrum nauczania
Kosciota. Stopien troski o nig wptywa bezposrednio na personalistyczny cha-
rakter spoteczenstwa. Natomiast szeroko rozumiany $wiat stanowi rzeczywi-
sto$¢ transcendentng w stosunku do czlowieka. Osoba, ksztaltujac wielorakie
relacje ze Srodowiskiem zycia, realizuje postulaty panowania i porzgdkowania
podleglych sobie stworzen.

Poprawnos¢ relacji do $wiata, jak tez nadrzednos¢ troski o osobe, per ana-
logiam odpowiadajg zamiarom Boga wzgledem $wiata. Boze oredzie odnosi sie
nie tylko do cztowieka jako jednostki, ale dotyczy réwniez wspolnot ludzkich.
Z tego wzgledu spoleczny charakter nauki Kosciofa stanowi analogon relacji
Boga wobec stworzenia.

1.1. Cztowiek

Centralny obszar problematyki zarysowanej w Gaudium et spes i encyklikach
spotecznych bl. Jana Pawla II wyznacza osoba ludzka. W encyklice Centesi-
mus annus znajduje si¢ nastepujace stwierdzenie: ,tym, co stanowi watek

! Por. M. Wojciechowski, Miedzy politykg a religig, Warszawa 2010, s. 165; zob. réwniez:
A. Czaja, Aktualnos¢ soborowej nauki o Kosciele, w: Wierno$¢ i aggiornamento. Wokot recepcji
Soboru Watykariskiego II, red. G. Kucza, Katowice 2006, s. 55n.

* BL. Jan Pawet II oglosil w czasie swojego pontyfikatu nastepujace encykliki spoteczne:
Laborem exercens (1981), Sollicitudo rei socialis (1987) i Centesimus annus (1991).
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i w pewnym sensie my$l przewodnig encykliki i w ogdle calej nauki spotecznej
Kosciota, jest poprawna koncepcja osoby ludzkiej, jej niepowtarzalnej warto-
$ci, plynacej stad, ze czlowiek jest »jedynym na ziemi stworzeniem, ktdrego
Bog chcial dla niego samego«™. Zagadnienie cztowieka okresla i wyraza nie
tylko centrum $wiata, ale rowniez fundament Kosciota jako instytucji. Bt. Jan
Pawel II sprecyzowal owo pierwszenstwo personalizmu w dziatalnosci Kosciota
w encyklice Redemptor hominis: ,,cztowiek jest pierwsza droga, po ktérej winien
kroczy¢ Kosciét w wypetnianiu swojego postannictwa, jest pierwszg i podsta-
wowg droga Kosciofa, droga wyznaczong przez samego Chrystusa, droga, ktdéra
nieodmiennie prowadzi przez Tajemnice Wcielenia i Odkupienia™. Koscio! to-
warzyszy cztowiekowi, posredniczac w przekazywaniu réznego rodzaju dardw;
wytycza réwniez cele, ktdrych zdobywanie czyni wspdlnote bardziej doskonaty
- w znaczeniu poglebiania tozsamosci pomigdzy charakterem Bozego oredzia
a sposobem bytowania konkretnej osoby".

Wyijatkowa pozycja czlowieka wynika z posiadanej przez niego godnosci oso-
bowej. Nadzwyczajna warto$¢ jednostki ludzkiej posréd innych stworzen wyraza
si¢ w sformulowaniu, ze czlowiek jest ,,stworzony na obraz Bozy”. Owo podobien-
stwo dotyczy posiadanej wladzy rozumu, wladzy woli oraz sumienia®. Na podsta-
wie powyzszych uwarunkowan swojej natury czlowiek moze dalej stwarzac $wiat,
porzadkowac stworzenia wedle principium personalistycznego oraz $wiadomie
angazowac sie w przymnazanie dobra’. W relacji cztowieka do innych stworzen,
okreslonej mianem panowania, pojawia si¢ jednak nie tylko element dominacji,
ale réwniez stosunek odpowiedzialnosci i troski o dobro istnien podleglych oso-
bie ludzkiej. Cztowiek nie moze zatem bezwzglednie podporzadkowywac sobie
$wiata, zaspokajajac swoje egoistyczne zamiary, ale jest zobowigzany uzna¢ od-
miennos$¢ innych stworzen i tym samym troszczy¢ sie o ich istnienie®.

O godnosci czlowieka decyduja jednak nie tylko przymioty natury jednost-
kowej, ale réwniez zdolnos¢ do ksztaltowania wspdlnot. W relacji do drugiego

? Jan Pawel I1, Encyklika ,Centesimus annus”, w: tenze, Encykliki, Krakow 1996, t. 2, n. 11 (cyt.
dalej: CA); por. réwniez: G. Kucza, Osoba ludzka a wspélnota Kosciota, w: Wiernos¢ i aggiorna-
mento. Wokot recepcji Soboru Watykanskiego II, red. G. Kucza, Katowice 2006, s. 103.

*Jan Pawel I, Encyklika ,, Redemptor hominis”, w: tenze, Encykliki, Krakow 1996, t. 1, n. 14 (cyt.
dalej: RH); zob. réwniez: R. Heckel, Dlaczego i w jaki sposob Kosciot zabiera glos w dziedzinie
spolecznej i politycznej, ,LOsservatore Romano” (wydanie polskie) 1981, nr 9, s. 18; K. Wenzel,
Mata historia Soboru Watykarskiego II, Krakéw 2007, s. 175.

> Zob. R. Etchegaray, Duch spotecznej nauki Kosciota, ,,LOsservatore Romano” (wydanie pol-
skie) 1991, nr 11, s. 56; G. E Svidercoschi, Sobér, ktéry trwa. Kronika, bilans, perspektywy II Soboru
Watykariskiego, Krakow 2003, s. 160n.; J. Sieg, Refleksja Soboru nad obecnoscig Kosciota w swiecie
wspolczesnym, w: Kosciél w swietle Soboru, red. H. Bogacki, S. Moysa, Poznan 1968, s. 504nn.

6 Zob. Kompendium nauki spotecznej Kosciola, red. Papieska Rada ,Iustitia et Pax”, Kielce
2005, 108-114 (cyt. dalej: KNSK); K. Wenzel, dz. cyt., s. 172n.

7 Por. Sobdr Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspétczesnym
»Gaudium et spes”, w: Sobor Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst Polski. Nowe
Ttumaczenie, Poznan 2002, 12 (cyt. dalej: KDK).

8 Zob. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 2009, n. 372n. (cyt. dalej: KKK); KNSK, n. 113.
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czlowieka jest przekazywana milos¢, ktorg osoba zostata obdarzona w pierwszej
kolejnosci przez Boga’®. Jedynie na takim fundamencie sg ksztaltowane wiezi
braterstwa'®, a spoleczno$¢ $wiadomie dazy do wlasciwego sobie dobra. Czlo-
wiek staje si¢ wowczas budowniczym ,,cywilizacji mitosci”'!, ktora — utworzona
na wzor rodziny — zapewnia jej czlonkom mozliwos¢ wzrastania w doskonatosci'?.
We wspolnotach, w ramach ktérych cztowiek realizuje swoja nature spoteczna,
ujawnia si¢ bezwzgledna potrzeba kontaktu z drugim czlowiekiem; owe relacje
s3 bowiem konieczne do zdobywania débr, ktorych nie sposéb uzyskac poprzez
oddzialywanie jednostkowe’.

Dziatanie ludzkie jest wspomagane darami Ducha Swietego, ktére wzbo-
gacaja nature cztowieka i sprawiaja, ze moze on jeszcze skuteczniej realizowac
dobro'. Przemiana $wiata, podejmowana w celu wzrastania w doskonalosci,
jednoczes$nie potwierdza silne zjednoczenie osoby ludzkiej z Chrystusem, kto-
ry - jak naucza Soboér Watykanski II - jest Nowym Czlowiekiem. Wcielenie
Stowa Bozego, a nastepnie okres ziemskiej historii zycia Jezusa stanowia przy-
kiad przezwyciezania ograniczen i zmierzania ku pelni zbawienia. Wzorcem
przemiany, do ktérej powotani sg ludzie, jest zmartwychwstanie, kiedy to zostat
pokonany najwigkszy wrog cztowieka, czyli Smierc'.

1.2. Relacja Kosciota do swiata

Koscidt wchodzi w wielorakie relacje z rzeczywistoscig spoteczng, polityczng
i kulturows. Jak zauwazyl Knut Wenzel komentujgcy konstytucje Gaudium
et spes, stopien komplikacji stosunkow Kosciota i §wiata sprawia, ze trudno
okresli¢, czym jest Swiat w znaczeniu teologicznym'. Owe trudnos$ci wynikaja
z wieloaspektowego charakteru rzeczywisto$ci transcendentnej, co jest warun-
kowane wieloécig koncepcji $wiata, zauwazang juz w Piémie Swietym. Jézef

? Por. KDK, n. 24; K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow
2003, s. 82.

Cztowiek w relacji do drugiej osoby transcenduje siebie. Jest to zdolno$¢ wlasciwa jedynie
osobom. Dopiero na jej podstawie mozliwe jest bezinteresowne obdarowanie blizniego, okre-
Slajace zasadnicze cechy cztowieczenstwa. Ograniczenie zdolnosci transcendowania prowadzi
do alienacji jednostek lub do wyobcowania wspoélnot ludzkich. Por. CA, n. 41. 47.

1 Powolujac si¢ na fragment Ksiegi Rodzaju dotyczacy stworzenia kobiety i mezczyzny
(2, 21-23), nalezy postulowa¢ konieczno$¢ partnerstwa w relacjach miedzyosobowych. Kazdy
czlowiek bez wyjatku posiada w takim samym stopniu niepodwazalng godnos¢ osobowa. Zob.
KKK, n. 371.

1 Por. KNSK 580-583.

12 Zob. KDK, n . 24; R. Etchegaray, dz. cyt., s. 57; G. Kucza, dz. cyt., s. 102.

" Por. R. Heckel, dz. cyt., s. 17; G. Kucza, dz. cyt., s. 106nn.

' Por. Jan Pawel I1, Encyklika ,,Sollicitudo rei socialis”, w: tenze, Encykliki, Krakow 1996, t. 1,
n. 47 (cyt. dalej: SRS).

' Por. KDK, n. 22. 41; CA, n . 41; R. Etchegaray, dz. cyt., s. 56n.

!¢ Por. K. Wenzel, dz. cyt., s. 168.
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Majka wskazuje w tym kontekscie na trzy znaczenia pojecia $wiata. Po pierwsze,
rozroznia pomiedzy krélestwem ziemskim a Krolestwem Niebieskim. Krdlestwo
doczesne cechuje sie¢ skonczonoscia, czasowoscig i materialnoscig, podczas gdy
Krdlestwo Niebieskie jest nieskoniczone, wieczne oraz duchowe. O ile krolestwo
ziemskie dotyczy sfery przemijalnosci doczesnej, o tyle Krolestwo Niebieskie okre-
Sla przyszla ojczyzne, do ktorej czlowiek zmierza. Po drugie, swiatem sg ludzie
jako adresaci Dobrej Nowiny. Jezus kieruje Ewangelie do konkretnego cztowieka,
istniejacego w kazdym, a nie tylko aktualnym, momencie czasowym. Po trzecie,
$wiat jest rozumiany jako domena zlego. Innymi stowy, kazdy, kto przeciwstawit
si¢ Bogu i odrzucil nauke Chrystusows, automatycznie ma swoj wkiad w budowe
$wiata wrogiego rzeczywisto$ci ewangelicznej. Majac na uwadze powyzsze zna-
czenia $wiata, nalezy stwierdzi¢, ze postawa realistyczna wymaga uwzgledniania
W rzeczywistosci stworzonej zaréwno elementu dobra, ktéry jest w zdecydowane;j
przewadze, jak tez czynnika zfa kwestionujacego Bozy porzadek w swiecie'.

Koscidt wobec realistycznie interpretowanego swiata nie oddziela si¢ barierg
swigtosci lub przekonania o wybranstwie wiernych. Ojcowie Soborowi, zwracajac
uwage na przenikanie spolecznosci ziemskiej i niebieskiej, opisuja relacje Kosciota
do $wiata w nastepujacy sposob: ,,On (tzn. Koscidt - J.S.) sam obecny jest juz na zie-
mi, sktada si¢ z ludzi, czyli cztonkéw spotecznosci ludzkiej powotanych do tego, aby
juz w historii rodzaju ludzkiego tworzy¢ rodzing dzieci Bozych, ktéra powinna by¢
powiekszana az do przyjscia Pana™®. Obecnos¢ Kosciota powinna sprzyja¢ budowa-
niu spofecznosci nacechowanej jednoscig. Owa obecnos¢ Kosciota przyjmuje kon-
kretne formy, wyliczone przez bl. Jana Pawta II w encyklice Sollicitudo rei socialis:
»badanie znakéw czasu i wyjasnianie ich w $wietle Ewangelii”*?, koniecznos¢ urze-
czywistniania ducha stuzby®, gloszenie zasad powszechnego przeznaczenia dobr*
oraz integralnego rozwoju?, a takze wezwanie do budowania kultury ludzkiej*. Za-
angazowanie Kosciota na rzecz przemiany swiata w kierunku pogtebiania jednosci
zmierza do przezwyci¢zenia niesprawiedliwych podzialéw pomiedzy panstwami
lub blokami panstw oraz do zlikwidowania wszelkich form dyskryminacji godzacej
przede wszystkim w samego cztowieka?*.

7 Por. J. Majka, Wprowadzenie do Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspdtczes-
nym, w: Sobor Watykanski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, wyd. 3, Poznan 1967, s. 521.

'8 KDK, n. 40; Jan Pawel I1, Kosciét si¢ nie boi zy¢ w swiecie, ,,LOsservatore Romano” (wyda-
nie polskie) 1987, nr 2, s. 27; Nauka Soboru Watykariskiego II (w zarysie), Poznan 1986, s. 131n.

¥ KDK, n. 1; Pawel VI, Encyklika o popieraniu rozwoju ludéw (Populorum progressio), w: Do-
kumenty nauki spotecznej Kosciota, red. M. Radwan, L. Dyczewski, A. Stanowski, Rzym-Lublin
1987, cz. 1, n. 1 (cyt. dalej: PP), za: SRS, n. 7.

20 Zob. KDK, n. 3; PP, n. 13, za: SRS, n. 7.

2t Zob. KDK, n. 69; PP, n. 22, za: SRS, n. 7.

22 70b. KDK, n. 86; PP, n. 48, za: SRS, n. 7.

# Zob. KDK, n. 57; PP, n. 41, za: SRS, n. 7; R. Heckel, dz. cyt., s. 18.

2 Zob. SRS, n. 6n.; Jan Pawel II, Kultura solidarnosci, ,LOsservatore Romano” (wydanie
polskie) 1987, nr 4, s. 22; Nauka Soboru Watykanskiego II..., s. 131nn.; G. E Svidercoschi, dz.
cyt., s. 162; ]. Sieg, dz. cyt., s. 494.
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Kosciot konfrontowany z doswiadczeniem beznadziei, Smierci i grzechu
pozostaje w swiecie swoistym zaczynem zmian na lepsze, dodajacym otuchy.
Jak nauczajg Ojcowie Soborowi, wspdlnota uczniow Chrystusa wzywa do prze-
kraczania granic ku pelniejszemu cztowieczeristwu. Ow proces posiada punkt
docelowy w zupelnym szczgsciu, utozsamianym z Bogiem?.

2. Elementy nauki Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele

w Swiecie wspdiczesnym, obecne w encyklikach spotecznych
bl. Jana Pawta II

Wykladnie Gaudium et spes, do ktérej nawigzuje Papiez Polak w swoich doku-
mentach spolecznych, mozna podzieli¢ na trzy bloki zagadnier:: uwarunkowania
wspolnot politycznych, rozwoj oraz praca. Pierwszy z tych blokéw dotyczy przede
wszystkim relacji miedzy wtadzg a zagadnieniem dobra wspoélnego i problema-
tyka osoby w wymiarze spotecznym. Rozwoj wyznacza wspdlny obszar polityki
oraz kwestii spolecznej. Integralna koncepcja rozwoju oznacza postep na drodze
humanizacji wspdlnot politycznych. Postep w zakresie pracy wyraza si¢ natomiast
w utrwaleniu pierwszenstwa osoby przed srodkami produkcji oraz w uwzgled-
nianiu w systemach produkowania aspektu duchowego jako zasadniczego zaan-
gazowania czlowieka w przemiang rzeczywisto$ci stworzone;j.

2.1. Uwarunkowania wspolnot politycznych

Polityka wyznacza zakres roztropnej troski obywateli o dobro wspdlne®, ktére
zostalo w nastepujacy sposéb okreslone w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w Swiecie wspétczesnym: ,,dobro wspdlne — to znaczy suma tych warunkéw zycia
spotecznego, ktdre pozwalajg badz to grupom, badz poszczegdlnym jego cztonkom
pelniej i szybciej osiggnac¢ ich wlasng doskonato$¢™ . Posréd uwarunkowan, o kto-
rych naucza Sobdr, na pierwszym miejscu znajdujg si¢ potrzeby osobowe, a wigc
zaspokojenie postulatéw wynikajagcych z bycia istotg ludzka, wyrazonych w godno-
$ci osobowej oraz prawach czlowieka. Jako dalsze potrzeby okresli¢ nalezy zaspo-
kojenie débr zmystowych, materialnych itd. Przy zachowaniu wtasciwej hierarchii
dobr ksztattowany jest w efekcie personalistyczny charakter wspolnot politycznych®.

» Por. Jan Pawel II, Kosciét si¢ nie boi zy¢ w swiecie..., s. 27; K. Wenzel, dz. cyt., s. 170n.;
J. Sieg, dz. cyt., s. 496n.

26 Zob. Jan Pawel II, Encyklika ,,Laborem exercens”, w: tenze, Encykliki, Krakow 1996, t. 1,
n. 20 (cyt. dalej: LE).

2 KDK, n. 26.

* Por. tamze; zob. réwniez: CA, n. 41. 43. 47; tenze, Spoleczeristwo, wtadza, dobro wspélne,
»LOsservatore Romano” (wydanie polskie) 1981, nr 3, s. 16n.
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Bt. Jan Pawel II, wskazujgc na specyfike wspolczesnych wspoélnot politycz-
nych przy zachowaniu powyzszej hierarchii dobr, odnosi si¢ do kwestii funda-
mentalnej, a mianowicie do relacji czlowieka wobec rzeczywistosci ziemskiej.
W Gaudium et spes zostala scharakteryzowana zasada ,wlasciwej autonomii
spraw ziemskich”. Czlowiek, przyjmujac odmiennos¢ spraw ziemskich i niebie-
skich, podejmuje trud zglebiania tajnikow rzeczywistosci doczesnej, aby osta-
tecznie doj$¢ do Boga jako pierwszej przyczyny i jako Tego, ktéry podtrzymuje
caly $wiat w istnieniu®. W tym kontekscie za niegodne cztowieka i sprzeczne
z porzadkiem natury nalezy uznac systemy polityczne, ktére w imie przyje-
tej ideologii tworza koncepcje $wieckich religii, przeciwstawiajac w efekcie
rzeczywistos¢ ziemska Krolestwu Bozemu®. Apogeum antagonizmu pomie-
dzy $wiatem ziemskim a Krélestwem Bozym znajduje si¢ w réznego rodzaju
formach totalitaryzmu, ktory jest bezposrednim efektem zakwestionowania
transcendentnej prawdy. Owa negacja oznacza w realiach politycznych wyklu-
czenie transcendentnej godnosci osoby ludzkiej, podmiotowosci obywateli oraz
programowg ateizacje. Czlowiek zostaje wéwczas wydany na pastwe ziemskich
oddziatlywan, zdominowanych przez logike przemocy ze strony oséb bedacych
u wladzy lub jednostek posiadajacych gros kapitalu. Poszczegolni obywatele
s3 wowczas sprowadzani do roli przedmiotéw, dowolnie ,,formowanych” przez
czynniki rzadzace’'.

Postepujac zgodnie ze wskazaniami natury spotecznej, czlowiek zakltada réz-
nego rodzaju wspoélnoty przyporzadkowane wlasciwym sobie grupom débr.
Ksztaltowanie spotecznosci przez osobe odbywa si¢ przy pelnym wspoétudzia-
le rozumu i woli. Zarysowana zalezno$¢ pomiedzy osobg, naturg spoleczna
a spoleczenstwem wyznacza ramy procesu socjalizacji, ktory na zasadzie relacji
zwrotnej sprzyja wzrostowi $wiadomosci praw czlowieka, a takze nadaje wspol-
notom bardziej ludzkie oblicze, przepojone glebszg jednoscig®. Przeciwien-
stwem wskazanego powyzej procesu socjalizacji jest ksztaltowanie sie struktur
grzechu®, szczegdlnie w obszarze wspdlnot politycznych. Grzech, ktéry po-
siada skutki spoteczne, jest przyczyng barier migdzyludzkich. Sprzyja takze
powstawaniu przeszkod pomiedzy jednostka a dobrem, zaré6wno w wymia-
rze indywidualnym, jak i wspolnotowym. Skutki grzechu przy zachowaniu

2 Por. KDK, n. 36.

% Por. CA, n. 25; R. Heckel, dz. cyt., s. 16n. W zakresie wszelkiego rodzaju totalitaryzmow
panstwo ,,stara sie zniszczy¢ Koséciodl, a przynajmniej podporzadkowac go sobie i uczynic¢ z niego
narzedzie swego aparatu ideologicznego”. Zob. KDK, n. 76; CA, n. 45.

’! Por. S. Koller, Totalitaryzm, w: Encyklopedia nauczania spotecznego Jana Pawta II, red.
A. Zwolinski, Radom 2003, s. 531n. Konsekwencjg urzeczywistniania ideologii totalitarnych jest
najczesciej wyzysk, a nawet eksterminacja, elementéw opozycyjnych w stosunku do wiadzy. Zob.
Jan Pawet 11, Encyklika ,Veritatis splendor”, w: tenze, Encykliki, Krakéw 1996, t. 2, 99 (cyt. dalej: VS);
CA, n. 44.

2 Por. KDK, n. 25.

3 Zob. Jan Pawet II, Adhortacja Apostolska ,,Reconciliatio et paenitentia”, Wroctaw 1999,
n. 16 (dalej: ReP).
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jednostkowej odpowiedzialnosci prowadzg do kwestionowania zasady soli-
darnosci oraz dobra wspdlnego. Podwazenie owych zasad jest rownoznaczne
z burzeniem wspolnot politycznych w ich istocie.

Wyznacznik poprawnosci funkcjonowania wspoélnot politycznych stanowi
zachowanie rownosci bezposrednio ukonstytuowanej w naturze osoby. Per-
sonalistyczne uzasadnienie rdwnosci wewnatrzpanstwowej w nastepujacy
sposob ukazuje Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym:
~Poniewaz wszyscy ludzie, obdarzeni rozumna dusza i stworzeni na obraz
Bozy, maja te sama nature i to samo pochodzenie, i odkupieni przez Chrystu-
sa korzystajg z tego samego powolania i przeznaczenia Bozego, powinna by¢
uznawana podstawowa réwnos¢ wszystkich™>. W Sollicitudo rei socialis bl. Jan
Pawel II odnosi postulat rownosciowy nie tylko do wszystkich narodoéw, ale
réwniez — w spotecznosciach wielonarodowych - do réwnosci wobec prawa
wszystkich obywateli, bez wzgledu na ich przynaleznos¢ narodowa. W tym
kontekscie jako forme niesprawiedliwosci nalezy okresla¢ wszelkie przejawy
rasizmu, ktore zgodnie z papieska nauka w sposéb bezposredni kwestionuja
godnos$¢ osobowa™.

Postulaty dobra wspodlnego oraz solidarnosci sg urzeczywistniane w ra-
mach odpowiednich struktur. Opis ustroju panstwa, ktéry by najpelniej
realizowal postulaty personalizmu, znajduje si¢ w encyklice Centesimus
annus: ,Autentyczna demokracja mozliwa jest tylko w panstwie prawnym
i w oparciu o poprawng koncepcje osoby ludzkiej. Wymaga ona spetnienia
koniecznych warunkéw, jakich wymaga promocja zaréwno poszczegdl-
nych oséb, przez wychowanie i formacje¢ w duchu prawdziwych idealdw, jak
i »podmiotowosci« spoleczenstwa, przez tworzenie struktur uczestnictwa
oraz wspdtodpowiedzialnosci™’. Zachowanie godnosci osoby ludzkiej oraz
niepodwazalno$¢ fundamentu prawnego, ktorego zrédltem sg prawa czlowie-
ka, pozwala okresli¢ demokracje mianem systemu rzadéw w najwiekszym
stopniu sprzyjajacego dobru osoby. Wspolczesnie postulat humanizacji jest
najpelniej realizowany tam, gdzie lud sprawuje wtadze poprzez bezposrednie
lub posdrednie wybory swoich przedstawicieli. Jedynie kontrola rzadzacych
z pozycji jednostki gwarantuje ochron¢ podmiotowosci kazdej grupy spo-
tecznej — nawet tej, ktéra znajduje si¢ aktualnie w mniejszosci lub w opozy-
cji wobec rzadzacych. Mozliwosci ochrony podmiotowosci obywateli, jakie
stwarza demokracja, s szczegdlnie akcentowane w krajach obarczonych
historycznym doswiadczeniem totalitaryzmu. Tym niemniej istnieje ryzy-
ko, ze wolno$¢ zdobyta na skutek transformacji ustrojowych moze by¢ przez

* Por. SRS, n. 36; tenze, Spoleczeristwo, wladza, dobro wspélne..., s. 16n.; tenze, Kultura
solidarnosci..., s. 22; K. Wojtyla, dz. cyt., s. 200n.

35 KDK, n. 29.

% Por. SRS, n. 33.

7 CA, n. 46; tenze, Stolica Apostolska wobec problemow ludzkosci, ,LOsservatore Romano”
(wydanie polskie) 1981, nr 2, s. 6.
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obywateli niewlasciwe spozytkowana. Wowczas nawet w systemach rzadow
demokratycznych ksztaltowane sg réznego rodzaju patologie wtadzy*.

2.2. Rozwdj

Encyklika Sollicitudo rei socialis zostala ogtoszona w dwudziesta rocznice upub-
licznienia Populorum progressio. Dokument autorstwa Papieza Polaka ukazuje,
w jakiej mierze koncepcja rozwoju autorstwa Pawla VI znalazla odzwiercied-
lenie w funkcjonowaniu wspdtczesnych spoleczenstw. W Sollicitudo rei socialis
Jan Pawel II powoluje si¢ wprawdzie na tekst wspomnianej encykliki spotecznej
Pawla VI, niemniej w tekscie pierwszego z wymienionych dokumentéw znaj-
duja sie réwniez liczne odniesienia do Gaudium et spes.

Istote ludzkiego rozwoju mozna okresli¢, wskazujac na zaleznos$¢ i we-
wnetrzng dynamike relacji miedzy ,,mie¢” i ,,by¢”. Oba terminy zostaly scha-
rakteryzowane w Gaudium et spes®, Populorum progressio* oraz w Sollicitudo
rei socialis*'. Bl. Jan Pawel II okresla poprzez ,,mie¢” aspekt materialny rze-
czywisto$ci, kojarzony bezposrednio z wlasnoscia, technika i technologia.
Natomiast ,,by¢” oznacza aspekt egzystencjalny, obejmujacy problematyke
wzrastania w istnieniu. Czlowiek doskonalacy wlasng egzystencje uczestniczy
zgodnie z swoim powolaniem na wieksza skale w Bozym zyciu jako najwyzszej
doskonatosci. W kontekscie rozréznienia pomiedzy ,,by¢” a ,,mie¢” prawdziwy
rozwdj oznacza dzialanie, ktére nie tylko respektuje pierwszenstwo aspektu
podmiotowego przed przedmiotowym, ale dzigki ktéremu cztowiek — poprzez
postugiwanie si¢ wytworami materialnymi, zdobyczami techniki itp. - moze
zyskiwa¢ nowe walory bytowe. W nauce bt. Jana Pawta II element humanizmu
zyskuje bowiem zawsze absolutne pierwszenstwo*.

Posrod pozytywnych przejawdéw rozwoju bl. Jan Pawet II zwraca uwage
na potrzebe poglebiania swiadomosci, ze zycie ludzkie wymaga bezwzglednego
szacunku®. W Sollicitudo rei socialis prawo do istnienia jest konkretnie sytuo-
wane w perspektywie pokoju, w nastepujacy sposdb przedstawionego w Gau-
dium et spes: ,Pokéj nie jest jedynie brakiem wojny, nie da si¢ takze sprowa-
dzi¢ do utrzymania rownowagi wrogich sil, ani tez nie wynika z autorytarnego

*# CA, n. 46n.; tenze, Sobie samym przywréceni, ,LOsservatore Romano” (wydanie pol-
skie) 1991, nr 6, s. 18; zob. réwniez: A. Zwolinski, Demokracja, w: Encyklopedia nauczania spo-
tecznego Jana Pawta I, red. tenze, Radom 2003, s. 102nn.

3 Zob. KDK, n. 35.

40 Zob. PP, n. 19.

4 Zob. SRS, n. 28; zob. rowniez: LE, n. 26.

# Por. SRS, n. 28. 31; CA, n. 36. 41; K. Wojtyla, dz. cyt., s. 202n.; zob. réwniez: C. Strze-
szewski, Katolicka nauka spoteczna, Warszawa 1985, s. 700; tenze, Integralny rozwdéj gospodarczy,
Warszawa 1976, s. 182nn.

# Por. SRS, n. 26; Biskupi polscy w obronie Zycia (Warszawa, 02.05.1991), ,LOsservatore
Romano” (wydanie polskie) 1991, nr 7, s. 56.
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sprawowania wladzy, lecz stusznie i wlasciwie nazywa si¢ »dzietem sprawiedli-
wosci« (Iz 32, 7). Jest owocem porzadku zaszczepionego spoleczenstwu ludz-
kiemu przez jego Boskiego Zalozyciela, nad ktérego realizacja pracowac maja
ludzie spragnieni wcigz doskonalszej sprawiedliwo$ci™*. Sprawiedliwos¢, na te-
mat ktdrej nauczaja Ojcowie Soborowi, jest urzeczywistniana poprzez prze-
strzeganie praw czlowieka, posrod ktérych znajduje si¢ prawo do Zycia. Innymi
stowy, szacunek wobec istnienia stanowi jedno z zasadniczych dzialan na rzecz
ksztaltowania pokoju w swiecie®.

Odnoszac kwesti¢ rozwoju do zycia poszczegélnych narodow, bl. Jan Pa-
wel IT zwraca uwage na koniecznos$¢ wlasnej inicjatywy jako warunku popra-
wy sytuacji gospodarczej, politycznej i kulturowej*. Powyzszy postulat zostat
sformulowany na podstawie praktycznych wskazan Soboru, skierowanych pod
adresem wspodlnot miedzynarodowych®. Istota przestania Sollicitudo rei socialis
zaklada, aby pomoc $§wiadczona miedzy panstwami nie ograniczata podmio-
towos$ci wyrazajacej si¢ bezposrednio w wolnosci inicjatyw, ktérych celem jest
podniesienie poziomu rozwoju krajéw potrzebujacych wsparcia®®. W tych re-
lacjach miedzy panstwami rozwinigtymi i rozwijajacymi sie nalezy wiec zawsze
przestrzegac zasady pomocniczosci.

2.3. Spoleczne znaczenie pracy

W encyklice Laborem exercens bl. Jan Pawet II, charakteryzujac m.in. elementy
duchowosci pracy®, odwoluje sie do fragmentéw Pisma Swietego — szczegélnie
tekstoéw Nowego Testamentu — dotyczacych znaczenia pracy w doczesnym zyciu
Jezusa i funkcjonowaniu Kosciota pierwszych chrzescijan. Ziemska egzystencja
Chrystusa stanowi podstawe dla sformulowania zasad tzw. ewangelii pracy™.
Pisma apostolskie ukazujg natomiast wielki szacunek dla cztowieka pracujgcego
i owocow pracy w Kosciele pierwotnym. Apostolowie mieli Swiadomos$¢ tego,
ze wypracowane dobra sg konieczne dla funkcjonowania wspélnot uczniow
Chrystusa. Odnoszac wskazania biblijne do sytuacji konkretnych ludzi, mozna
stwierdzi¢, ze elementy duchowosci pracy zawarte w Laborem exercens precy-
zuja ogdlny wymiar duchowy wszelkiego zaangazowania fizycznego czlowie-
ka. Ow niematerialny wymiar obejmuje ideaty ludzkie, w bezposredni spos6b

“KDK, n. 78.

# Por. SRS, n. 26; zob. réwniez: J. Sieg, dz. cyt., s. 512n.

¢ Por. SRS, n. 44; tenze, Kultura pracy musi by¢ kulturg sprawiedliwosci, ,,LOsservatore Ro-
mano” (wydanie polskie) 1987, nr 6, s. 17.

¥ Zob. KDK, n. 86; Papieska Komisja ,,Iustitia et Pax”, W stuzbie na rzecz wspélnoty ludzkiej:
etyczne podejscie do kwestii zadtuzenia miedzynarodowego, ,LOsservatore Romano” (wydanie
polskie) 1987, nr 2, s. 3n.

8 Por. SRS, n. 44; zob. rowniez: C. Strzeszewski, Integralny rozwdj gospodarczy..., s. 194n.

4 Zob. LE, n. 24-27.

°0 Zob. tenze, Ewangelia pracy, ,LOsservatore Romano” (wydanie polskie) 1981, nr 3, s. 3n.
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urzeczywistniajace postulaty wynikajace z natury osobowej. Tego typu etycz-
no-ludzkim elementom pracy powinna by¢ podporzagdkowana sfera techniki,
co w nastepujacy sposob charakteryzujg autorzy Gaudium et spes: ,wszystko,
co prowadzi ludzi do osiaggniecia wigkszej sprawiedliwos$ci, powszechniejszego
braterstwa, bardziej humanitarnego porzadku w zakresie powigzan spolecz-
nych, znaczy wiecej niz postep techniczny”'. Zgodnie ze wskazaniami Vatica-
num II praca ludzka w $wiecie zmierza zatem przede wszystkim w kierunku
humanizacji rodowiska, w jakim zZyje czlowiek™.

Punktem docelowym zaangazowania czlowieka w wykonywang prace jest
budowanie Krélestwa Bozego™. W tym aspekcie bl. Jan Pawel II pozostaje nie
tylko wierny nauce Ojcéw Kosciota, sSwiadomie nawigzujac do Gaudium et spes,
ale rowniez wskazuje na grupe wartosci odkupionych przez Chrystusa i sta-
nowigcych jednoczednie cel dziatan czlowieka. Ukierunkowanie na wartosci
nieprzemijajace — a $cislej na obrone ich nadrzednej roli - powinno stanowi¢
idealny wzorzec dla organizacji produkgji i wszelkich aktéw osobowych.

Na podstawie powyzszych rozréznien nalezy stwierdzi¢, ze Konstytucja dusz-
pasterska o Kosciele w Swiecie wspdtczesnym zestawia dwa zagadnienia zwigza-
ne z obecnoscia cztowieka w swiecie: prace i aktywnos¢. Analizujac zaleznosci
znaczeniowe miedzy wskazanymi pojeciami, nalezy stwierdzi¢, ze praca stanowi
forme aktywnosci ludzkiej. W encyklice Laborem exercens bl. Jan Pawel IT pod-
kresla, ze aktywnos¢ ludzka warunkuje istote godnosci pracy. Praca czlowieka
stanowi forme uczestnictwa w dziele stwérczym Boga, o czym zaswiadcza Ksiega
Rodzaju (por. Rdz 2, 2)*. Osoba pracujaca nasladuje Stworce i z tego wzgledu
sama praca, jak réwniez jej wykonawca, posiadajg niezbywalng godnos¢. Relacja
nasladownictwa znajduje zastosowanie réwniez w kwestii opisu dzieta zbawczego
Jezusa, ktéry jako prawdziwy Mesjasz ubogacil o element Boski dzialanie czto-
wieka: ,,Ojciec moj dziata az do tej chwili i Ja dzialam” (] 5, 17).

51 KDK, n. 35; zob. rdwniez: SRS, n. 28; CA 43; tenze, Praca dla cztowieka, nie cztowiek dla
pracy, ,LOsservatore Romano” (wydanie polskie) 1987, nr 2, s. 20.

>2 Por. KDK, n. 38n.; LE, n. 3. 26n.; CA, n. 25; J. Hoeftner, Mysli o encyklice ,,Laborem exer-
cens”, ,LOsservatore Romano” (wydanie polskie) 1981, nr 9, s. 15.

Inspiracja do czynienia $wiata bardziej ludzkim pochodzi bezposrednio od Chrystusa Zmar-
twychwstalego, ktdry ,bedac Panem nieba i ziemi” motywuje czlowieka do przemiany samego
siebie i wlasnego otoczenia. Zob. KDK, n. 38; LE, n. 27.

53 BL. Jan Pawel II w Sollicitudo rei socialis akcentuje zalezno$¢ pomiedzy rzeczywistoscig
doczesng a Krélestwem Niebieskim, powotujac si¢ na zapisy z Gaudium et spes: ,,Kiedy bowiem
w Duchu Panskim i wedlug Jego polecenia rozkrzewimy na ziemi ludzka godnos¢, braterska
wspolnote i wolnos¢, tzn. wszystkie te dobre owoce natury i naszego wysitku, to znéw je potem
znajdziemy, oczyszczone juz jednak z wszelkiej nieczystoéci, rozswietlone i przemienione, gdy
Chrystus przekaze Ojcu wieczne i powszechne krélestwo: »Krélestwo prawdy i zycia, krolestwo
$wietosci i taski, krolestwo sprawiedliwosci, mitosci i pokoju«. Na tej ziemi krélestwo jest juz
obecne w misterium; kiedy za$ przyjdzie Pan, osiggnie ono petni¢”. KDK, n. 39, cyt. za: SRS, n. 48.

> Por. KDK, n. 69, za: SRS, n. 31; zob. réwniez: CA, n. 25; tenze, Kultura pracy musi by¢
kulturg sprawiedliwosci..., s. 16.

% Zob. KDK, n. 33.
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Owoce pracy, wpisane niejako w plany Bozej opatrznosci, stuza nie tylko
robotnikowi, ale takze wspdlnocie, w jakiej zyje pracujacy®: ,,Mezczyzni i ko-
biety, ktérzy zdobywaja utrzymanie dla siebie i rodziny, wykonuja bowiem
swoja prace w taki sposdb, aby wlasciwie stuzy¢ spoteczenstwu, stusznie wiec
moga uwazacd, ze przez swoja aktywno$¢ rozwijajg dzieto Stworcy, troszczg sie
o dobrobyt braci i dzigki osobistemu wysitkowi przyczyniaja sie do realizacji
zamyslu Bozego w $wiecie””. Dobra wypracowane przez cztowieka posiadaja
charakter zar6wno materialny, jak i duchowy®.

Zjawisko pracy i jej warunki zostaly rowniez scharakteryzowane w Konsty-
tucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspofczesnym. Jednym z wazniejszych
postulatéw Ojcéw Soborowych jest koncepcja placy rodzinnej: ,,Praca(...) po-
winna by¢ tak wynagradzana, by cztowiek posiadal mozliwosci godnego ksztat-
towania egzystencji materialnej, spotecznej, kulturalnej i duchowej zaréwno
siebie, jak i swoich bliskich, z uwzglednieniem funkcji oraz wydajnosci kazdego,
sytuacji przedsiebiorstwa, a takze dobra wspdlnego™. Istote postulatu placy
rodzinnej w zakresie zawlaszczania z tytulu pracy wyraza zasada powszechnego
przeznaczenia débr, dotyczaca ,,funkcji spotecznej wlasnosci” lub tzw. ,,hipoteki
spotecznej”: ,Cigzy bowiem na wlasnosci »hipoteka spoteczna«, czyli uznaje
sie jako jej wewnetrzng wlasciwos$¢ funkcje spoteczng, majaca swoja podstawe
i uzasadnienie wlasnie w zasadzie powszechnego przeznaczenia débr”®. Owa
zasada powszechnego przeznaczenia débr znajduje uzasadnienie w Ksiedze
Rodzaju i zasadniczo analizowana jest w aspekcie stosunku do ubogich®'. Spo-
teczny aspekt wlasnosci znajduje zastosowanie przede wszystkim w odniesieniu
do rodziny, w ktérej ramach czlowiek w sposob pierwotny ma moznos¢ reali-
zowania swojej natury spolecznej, pozwalajacej wzrasta¢ w czlowieczenstwie®.

Realizacja postulatu ptacy rodzinnej gwarantuje matkom swobode¢ w podej-
mowaniu zadan wynikajgcych z funkcji macierzynskiej. Ksztaltowanie mtodego

3¢ Zob. Jan Pawel II, Godnos¢ cztowieka, godnos¢ pracy, godnos¢ rodziny, ,,LOsservatore Ro-
mano” (wydanie polskie) 1981, nr 3, s. 4n.

W encyklice Centesimus annus bl. Jan Pawel II w nastepujacy sposéb okresla wspolnotowe
znaczenie pracy: ,,Dzisiaj bardziej niz kiedykolwiek pracowa¢ znaczy pracowac z innymi i pra-
cowac¢ dla innych: znaczy robi¢ cos dla kogos™ CA, n. 30.

7 KDK, n. 34, za: LE, n. 25.

¥ Por. LE, n. 25; ]. Hoeftner, dz. cyt., s. 15.

* KDK, n. 67.

% SRS, n. 42.

Rozdzial czwarty encykliki Centesimus annus w calosci jest poswiecony zagadnieniu wlas-
nosci prywatnej i powszechnemu przeznaczeniu débr. Zob. CA, n. 30-43.

¢! Por. KDK, n. 69, za: SRS, n. 42; CA, n. 30.

62 Zob. LE, n. 25; J. Hoeftner, dz. cyt., s. 15; C. Strzeszewski, Wtlasnos¢. Zagadnienie spotecz-
no-moralne, Warszawa 1981, s. 21n.; tenze, Katolicka nauka spoteczna..., s. 610n.

Wedlug autoréw Gaudium et spes uwzglednienie aspektu spotecznego wlasnosci prywat-
nej najskuteczniej reguluje konflikty w zakresie stosunku pracy. Zdolnos¢ wspoétdecydowania
o kierunku dzialalno$ci gospodarczej stanowi réwniez gwarancje¢ zachowania autonomii oséb
bedacych fundamentem zaangazowania majgcego na celu produkcje débr. Zob. KDK, n. 68.
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pokolenia stanowi najwiekszy wktad rodzin w dobro wspélne spotecznosci
ludzkich®. Panstwa, w ktorych matki s3 zmuszane do pracy poza domem
z uwagi na zbyt niskie wynagrodzenie innego zywiciela rodziny, jawnie sprzeci-
wiajg sie personalistycznej koncepcji dobra wspolnego. Na podstawie nauczania
bl. Jana Pawta Il mozna stwierdzi¢, ze status matek w rodzinach pracowniczych
- w aspekcie koniecznosci lub swobody podejmowania pracy poza domem -
jest miarg personalistycznego charakteru postrzeganej integralnie spotecznosci
panstwowej. Stanowi réwniez sprawdzian sprawiedliwos$ci spolecznej, ktérej
zapewnienie najpelniej sprzyja zachowaniu pokoju spolecznego®.

Pokoj spoteczny bywa zachowany nie tylko przy przestrzeganiu prawa
do placy rodzinnej, ale réwniez przy poszanowaniu innych praw ludzi pra-
cy, wskazanych w encyklice Laborem exercens. Pierwszym tego typu prawem
jest prawo do pracy, ktérego zachowanie wyznacza kierunek polityki spotecz-
nej w ogolnosci. Problem bezrobocia ukazuje skalg tamania prawa do pracy
w ramach wspoélczesnych systemdéw gospodarczych i politycznych w zakresie
ksztaltowania ustawodawstwa. Walka z bezrobociem, jak zauwaza bt. Jan Pawet
I1, wymaga wspoldzialania wielu instytucji na szczeblu panstwowym i miedzy-
narodowym. Ojciec Swiety podkresla konieczno$é opracowania dlugofalowej
strategii, ktora bedzie sprzyjata sukcesywnemu wzrostowi zatrudnienia®. Ko-
lejne prawo ludzi pracy dotyczy wolnosci zrzeszenia si¢. Systemy spoleczne po-
winny gwarantowa¢ wolne funkcjonowanie zwigzkéw zawodowych, skutecznie
reprezentujacych interesy robotnikéw. Zaangazowanie instytucji zwigzkowych
ma na celu przywrdcenie lub zachowanie sprawiedliwosci spotecznej. Celem
dzialania, a niekiedy nawet walki robotnikdéw nie moze by¢ wyeliminowanie
przeciwnika, ale zdobywanie wcigz nowych débr, wyrazajacych sie w podmio-
towosci pracowniczej. Zorganizowane w mysl tych regut zwigzki zawodowe nie
tylko dzialajg na rzecz przymnazania dobra wspoélnego, ale pogtebiaja poczu-
cie wzajemnej solidarnosci i sprawiedliwosci spotecznej. Bl. Jan Pawet II prze-
strzega przed upartyjnieniem zwigzkéw zawodowych oraz podkresla ich aspekt
wychowawczo-edukacyjny, ktéry powinien by¢ wpisany w statuty organizacji
zwigzkowych. Forma protestu zwigzkowego moze by¢ strajk. Stad tez w ra-
mach praw ludzi pracy wskazuje si¢ na prawo do strajku. Protest robotnikow
prowadzony w tej formie powinien jednak stanowic ostateczng forme wyrazenia
swojego niezadowolenia®. W dobie globalizacji nalezy réwniez wyrdzni¢ prawo
do emigracji zarobkowej. Z uwagi na sytuacje spoteczna lub polityczna obywatele

63 Zob. Jan Pawet II, Adhortacja Apostolska ,,Familiaris consortio”, Wroctaw 2000, n. 44nn.
(dalej: FC).

¢ Por. LE, n. 19; R. Etchegaray, dz. cyt., s. 57.

% Por. LE, n. 18; zob. réwniez: R. Etchegaray, dz. cyt., s. 57; C. Strzeszewski, Praca ludzka.
Zagadnienie spoteczno-moralne, Lublin 1978, s. 230-241; S. Olejnik, Teologia moralna zZycia spo-
tecznego, Wloctawek 2000, s. 431.

5 Por. LE, n. 20; C. Strzeszewski, Praca ludzka. Zagadnienie spoteczno-moralne..., s. 96-100;
S. Olejnik, dz. cyt., s. 432n.
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danego panstwa sg niekiedy zmuszeni do szukania zatrudnienia poza granicami
wlasnej ojczyzny. Ow stan, postrzegany jako koniecznoéé, musi by¢ poprzedzony
glebokim namystem nad kwestig opuszczenia swojego kraju pochodzenia. Nato-
miast w aspekcie docelowego panstwa migracji przedstawiciele katolickiej nauki
spolecznej wysuwaja postulaty, by w zaden sposdb nie dyskryminowac migran-
tow. Jako zachowanie nieludzkie nalezy ocenia¢ wykorzystywanie sytuacji przy-
musu, w jakiej znajduja si¢ jednostki poszukujace pracy poza swoja ojczyzna®.

Omawiajac kwestie praw ludzi pracy, bl. Jan Pawel II wskazuje na sytuacje
rolnik6w®® oraz 0séb uposledzonych® na rynku pracowniczym. Wskazane powy-
zej grupy spoleczne sg szczegdlnie narazone na marginalizacje. Stad tez w nauce
Kosciofa znajduja si¢ apele o czujnos¢ w kwestii przestrzegania catego katalogu
praw ludzi pracy wlasnie w stosunku do rolnikéw oraz oséb uposledzonych.

System gospodarki obejmuje wzajemne uwarunkowanie wlasnosci i pracy.
Jan Pawel II w Laborem exercens zwraca uwage na zaleznos$¢, ze organizacja
produkcji, a tym samym charakter wlasnosci — czy tez szeroko rozumianego
kapitalu produkcyjnego - nie moze by¢ efektem dyktatu jedynie przedsiebior-
cy lub tez przedsiebiorstwa jako calosci”®. Udzial pracownikéw we wlasnosci
przedsigbiorstwa poprzez réznego rodzaju formy akcjonariatu daje robotnikom
realny wplyw na takie ksztaltowanie struktury wlasnosci, aby najpelniej odpo-
wiadala ona potrzebom pracownika i jego rodziny”".

Z.akonczenie

Karol Wojtyla uczestniczyt w obradach Soboru Watykanskiego II. Jego wspot-
udzial w ostatecznym ksztalcie dokumentéw soborowych jest szczegdlnie wi-
doczny w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotczesnym ,,Gau-
dium et spes”. Owa konstytucja znalazta odzwierciedlenie m.in. w encyklikach
spotecznych bl. Jana Pawla II. Przedstawione powyzej analiza i proba poréwna-
nia wyktadni konstytucji duszpasterskiej oraz nauczania spotecznego Papieza
Polaka pozwalaja wyrdznic trzy grupy tematyczne, stanowigce wspélny obszar
refleksji Ojcéw Soborowych i wspomnianego hierarchy, a mianowicie: uwarun-
kowania polityczne, rozwoj oraz prace. Uwarunkowania wspolnot politycznych
dotyczg zglaszania przez elity rzadzace postulatéw, ktére w centrum panstwa
sytuuja osobe i obierajg prawa czlowieka za fundament ustroju. Powyzsze pra-
widlowosci sg najpelniej urzeczywistnianie w ramach demokracji.

7 Por. LE, n. 23; S. Olejnik, dz. cyt., s. 434n.

68 Zob. LE, n. 21; zob. réwniez: tenze, Rozwdj rolnictwa — wymogi sprawiedliwosci Swiatowej,
»LOsservatore Romano” (wydanie polskie) 1981, nr 12, s. 17n.

® Zob. LE, n. 22.

70 Zob. CA, n. 43.

' Por. LE, n. 14; J. Hoeftner, dz. cyt., s. 15; C. Strzeszewski, Wlasnos¢. Zagadnienie spoteczno-
-moralne..., s. 105n.; tenze, Praca ludzka. Zagadnienie spoteczno-moralne..., s. 332nn.
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Zjawisko rozwoju dotyczy préb czynienia $wiata bardziej ludzkim. Stosu-
jac terminologie wlasciwg nauczaniu spotecznemu Kosciota, nalezy stwierdzi¢,
ze rozwdj wyraza si¢ w ksztaltowaniu pierwszenstwa ,,by¢” przed ,,mie¢”. Bl
Jan Pawel II uwzglednil w swoich naukach koncepcje¢ integralnego rozwoju.
Odnidst ja nie tylko do czlowieka, ale réwniez do stosunkéw pomiedzy pan-
stwami. W mysl jego postulatéw prawdziwy rozwdj oznacza krzewienie zasady
solidarnosci jako przejawu mitosci.

Zagadnienie pracy oznacza uczestnictwo w dalszym procesie stwarzania.
Chrzescijanski etos pracy przyjmuje konkretng posta¢ w zachowaniu podmio-
towosci robotnikéw, w odniesieniu do ktérych powinno by¢ zagwarantowane
przestrzeganie katalogu praw ludzi pracy. Wiasciwa organizacja produkji, czyli
miejsca, w ktérym robotnik jako osoba urzeczywistnia si¢ poprzez dzialanie,
przyjmuje za nienaruszalny priorytet pierwszenstwo czlowieka przed sferg me-
tod i $rodkéw z dziedziny techniki.

Problemy polityki, rozwoju i pracy odpowiadajg gléwnym zagadnieniom
encyklik spotecznych bl. Jana Pawla II. Wskazane powyzej kwestie na tyle par-
tycypuja w chrzescijanskiej nauce spotecznej, na ile sa zgodne z przestankami
personalizmu i realizmu. Podwaliny chrzescijanskiej koncepcji $wiata znajduja
sie juz w Ewangelii. W tym tez zakresie zostaly przejete przez Ojcéw Soboro-
wych i Papieza Polaka.

Zaleznos$¢ pomiedzy nauka Soboru Watykanskiego II a nauczaniem wspot-
czesnych papiezy mozna wykazal, zestawiajgc nie tylko Konstytucje dusz-
pastersky i encykliki spoleczne bt. Jana Pawta II, ale takze inne dokumenty
wspolczesnej katolickiej nauki spotecznej. Podobne analizy s mozliwe takze
w odniesieniu do takich przedmiotéw badan, jak Kosciol, sakramenty, obja-
wienie itd. Kazda z tego typu analiz poréwnawczych pozwala wykaza¢, w jakim
stopniu postulat aggiornamento znalazt zastosowanie w rzeczywisto$ci Kosciota
aktywnego w wieloraki sposéb w $wiecie.
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The reception of the “Pastoral Constitution
on the Church in the Modern World” in the blessed
John Paul’s II social encyclicals

Summary

The documents of the Second Vatican Council stimulate the Church to act as one of the
propositions discussed by the Council Fathers was the renewal of the salvific message
which is preserved and proclaimed by the Church. This research is an attempt to dem-
onstrate to what extent Blessed Pope John Paul II was drawing from and reinterpreting
the conciliar legacy, especially the Pastoral Constitution Gaudium et spes. The com-
mon points of the magisterium of this particular document and the social teaching of
the Polish Pope can be grouped into three topic areas which were of a great interest
to both the Council Fathers and the Pontiff. These are: political conditions, develop-
ment and labour. The question of the political circumstances of particular political
societies concern such policy schemes of ruling elites which put the human person in
the centre of the state affairs and choose human rights as the fundamental principle of
the system of government. The phenomenon of the development refers to the efforts
to make this world a better place to live. Blessed Pope John Paul II took the concept of
the complex human progress into account in his teaching. This concept was applied
not only on the level of an individual person but also international relations. The idea
of labour implies partaking in the continuous process of the creation. The Christian
labour ethics gains its characteristic features when it stresses that workers are subjects.
Consequently, respecting their employees’ rights ought to be guaranteed. Production
is a field where a worker fulfils his or her function by certain acts; in this case it is the
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labour. Therefore, a just and a well-organised production system would always take the
person of the worker as an absolute priority in respect to such elements as the produc-

tivity or the applied technology.
Keywords: constitution, encyclical, development, labour, policy.
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Jana Pawla II przestanie o dialogu teologii
z naukami przyrodniczymi

Streszczenie: Artykul, odwolujac si¢ do nauczania papieza Jana Pawta II,
przedstawia jego ujecie dialogu teologii z naukami przyrodniczymi.
Jest to zagadnienie istotne z punktu widzenia wiary chrzescijanskiej. Jej
uzasadnianie dokonuje si¢ dzi§ w klimacie my$lenia, w ktérym nauki
przyrodnicze, narzedzia poznania $wiata im wlasciwe, a takze rozpo-
wszechniony przez nie obraz $wiata odgrywaja doniostg role. W tekscie
ukazane zostaly istotne wskazania soborowego otwarcia Ko$ciota na nauke,
stanowigce inspiracj¢ dla papieskiego ujecia dalszych i blizszych uwa-
runkowan dialogu teologii z naukami przyrodniczymi.

Stowa kluczowe: dialog, dialog interdyscyplinarny, Ko$cidt, nauka,
nauki przyrodnicze, teologia.

W przestaniu do George'a Coyne’a, dyrektora Obserwatorium Watykanskiego,
Jan Pawet II zamiescit takg uwage: ,,Tak wiele we wspotczesnym swiecie wydaje
sie by¢ rozbitym na fragmenty, na drobne czgsci. Tak wiele w ludzkim zyciu
dokonuje si¢ w izolacji lub we wrogosci. Nieustannie wzrasta rozdzial pomiedzy
narodami bogatymi i biednymi; kontrast pomiedzy pétnocnymi i potudniowy-
mi regionami naszej planety staje sie coraz bardziej wyrazny i nieznosny. Anta-
gonizm pomiedzy rasami i religiami dzieli poszczegolne kraje na walczace obo-
zy; historyczne animozje nie wykazuja zadnego znaku zmniejszania si¢. Nawet
w obrebie spolecznosci akademickiej utrzymuje si¢ separacja pomiedzy prawda
i warto$ciami, za$ izolacja kultur — naukowej, humanistycznej i religijnej — czyni
wspolny dyskurs trudnym, jesli czasami nawet niemozliwym™'. Troska o dialog
teologii z naukami przyrodniczymi jest jednym z waznych dziatan podejmo-
wanych w obrebie Kosciota i jego teologii na rzecz spojnej wizji rzeczywistosci
wlasciwej dla mysli chrzescijanskiej. Dobrze wyrazaja to stowa papieza rozpo-
czynajace encyklike Fides et ratio (1998): ,Wiara i rozum s3 jak dwa skrzydla,
na ktérych duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy. Sam Bog zaszczepit
w ludzkim sercu pragnienie poznania prawdy, ktérego ostatecznym celem jest
poznanie Jego samego, aby czltowiek - poznajac Go i milujac mdgt dotrzec takze

! Jan Pawet II, Postanie do Ojca Georgea V. Coyne'a dyrektora Obserwatorium Watykariskiego
(Rzym 1988), w: Nauka a wiara - przestrzen dialogu, red. T. Sierotowicz, Tarnéw 1997, s. 263.
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do pelnej prawdy o sobie”. Problematyka dialogu teologii z naukami przyrodni-
czymi stanowi szczegdlny przypadek istotnego dla mysli chrzescijanskiej dia-
logu miedzy rozumem a wiarg. Obszerna literatura ostatnich latach dotyczaca
tej relacji zdaje si¢ by¢ zdominowana przez tematy szczegétowe. Jedynie mar-
ginalnie s3 podejmowane kwestie formalne, dotyczace teoretycznych podstaw
prowadzenia tego rodzaju dialogu®. Stad cel niniejszych rozwazan ma zasadni-
czo charakter formalny i zmierza do ukazania zmieniajacych sie uwarunkowan
relacji teologia — nauki przyrodnicze. Zrédto dla opracowania postawionego
problemu stanowig wypowiedzi Jana Pawla II dotyczace: (a) explicite dialogu
teologia — nauki przyrodnicze; (b) implicite odniesien Kosciota do nauk §wie-
ckich w ogdlnosci. Realizacja tak okreslonego celu bedzie przebiegaé w trzech
etapach: (1) ukazania nauk przyrodniczych jako nowego locus theologicus oraz
przedstawienia dalszych (2) i blizszych (3) uwarunkowan dialogu teologii z na-
ukami przyrodniczymi wedlug Jana Pawla II.

1. Nowy locus theologicus

Charakterystyczna dla pontyfikatu Jana Pawta II troska o dialog teologii z na-
ukami przyrodniczymi jest rozwinieciem zainicjowanego na Soborze Watykan-
skim IT (1962-1965) otwarcia Kosciota na nauke. Stosunek Kosciota do nauki,
w tym szczegdlnie do nauk przyrodniczych uwazanych za modelowe wsréd
nauk, ksztaltuje si¢ pod wptywem wypowiedzi zawartych w Konstytucji Dusz-
pasterskiej o Kosciele w swiecie wspétczesnym ,,Gaudium et spes” (1965). W do-
kumencie tym mozna wskaza¢ na dwojakiego rodzaju sformulowania, bedace
wyrazem otwarcia Kosciola na nauke. Pierwszg grupe tworzg wypowiedzi od-
noszace si¢ pozytywnie do obecnosci nauk $wieckich w ksztattowaniu kultury
ludzkiej. W punkcie pigtym konstytucji czytamy: ,,Dzisiejszy stan poruszenia
umystow i odmiana warunkoéw zycia wigzg sie z szerszg przemiang stosunkow,
skutkiem ktdrej w ksztaltowaniu myséli nabieraja rosnacego znaczenia na-
uki matematyczne i przyrodnicze oraz te, ktore traktuja o samym czlowieku,
a w dziedzinie dzialania wyplywajace z poprzednich umiejetnosci techniczne.
To naukowe nastawienie urabia inaczej niz dawniej charakter kultury i spo-
sob myslenia. Umiejetnosci techniczne tak dalece postepuja, ze zmieniajg ob-
licze ziemi i juz probuja dokona¢ podboju przestrzeni pozaziemskiej. Umyst
ludzki rozszerza w pewien sposob swoje panowanie takze nad czasem: sigga
w przesztos¢ — droga poznania historycznego, a w przyszio$¢ — umiejetnoscia

2 Zob. przyktadowo: M. Heller, Z. Liana, J. Maczka, W. Skoczny (red.), Nauki przyrodnicze
a teologia: konflikt i wspotistnienie, Tarnéw 2001; I. Koncsik, Theologie und Naturwissenschaften
- ein systematischer Literaturbericht, ,Wissenschaft und Weisheit“ 64 (2001), nr 2 s. 232-289;
H. Schwarz, 400 Jahre Streit um die Wahrheit — Theologie und Naturwissenschaft, Gottingen 2012
oraz zbiory internetowe: http://www.obi.opoka.org.pl/rozwoj.html; http://www.forum-grenzfra-
gen.de/foren/forumgrenzfragen/index.html; http:/www.metanexus.net.
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przewidywania i planowaniem. Rozwijajace si¢ nauki biologiczne, psycholo-
giczne i spoleczne nie tylko pomagaja cztowiekowi do lepszego poznania same-
go siebie, ale wspierajg go tez w tym, by stosujac metody techniczne wywierat
bezposrednio wplyw na zycie spoleczenstw™.

Ojcowie soboru wskazuja na potrzebe uznania osiggnie¢ nauk swieckich, cho¢
w niektorych przypadkach stanowia one wyzwanie dla nauki Ko$ciota, ktére nale-
zy jednak podja¢ w trosce o dobro cztowieka: ,,Nowsze bowiem badania i odkry-
cia w dziedzinie nauk $cistych oraz historii i filozofii nasuwajg nowe zagadnienia,
ktdre niosg ze soba zyciowe konsekwencje, a takze domagaja si¢ nowych docie-
kan od teologéw. Poza tym zacheca si¢ teologow, zeby przy zachowaniu metod
i wymogow wilasciwych nauce teologicznej, wciaz szukali coraz to bardziej odpo-
wiedniego sposobu podawania doktryny ludziom sobie wspdtczesnym; bo czym
innym jest sam depozyt wiary, czyli jej prawdy, a czym innym sposéb jej wyraza-
nia przy zachowaniu jednak tego samego sensu i znaczenia. W duszpasterstwie
nalezy uznawac i stosowaé w dostatecznej mierze nie tylko zasady teologiczne,
lecz takze zdobycze nauk swieckich, zwtaszcza psychologii i socjologii, tak zeby
réwniez i wiernych prowadzi¢ do rzetelnego i dojrzalszego Zycia wiary™.

Druga grupe¢ tworza soborowe wypowiedzi bedace wyrazem konkretnych
propozycji otwarcia Kosciota na nauke w formie dialogu z wybranymi dyscy-
plinami. Chodzi tu szczegélnie o teksty, ktére starajg si¢ blizej okresli¢ warunki
prowadzenia tego dialogu. Konstytucja podkresla zasadniczo jeden warunek
podstawowy, dotyczacy zachowania autonomii miedzy porzadkiem doczes-
nym a wiecznym: ,,Jesli przez autonomie w sprawach ziemskich rozumiemy to,
ze rzeczy stworzone i spotecznosci ludzkie cieszg si¢ wlasnymi prawami i war-
to$ciami, ktore cztowiek ma stopniowo poznawad, przyjmowac i porzagdkowac,
to tak rozumianej autonomii nalezy si¢ domaga¢; nie tylko bowiem domagaja
sie jej ludzie naszych czaséw, ale odpowiada ona takze woli Stworcy. (...) Dla-
tego tez badanie metodyczne we wszystkich dyscyplinach naukowych, jezeli
tylko prowadzi si¢ je w sposob prawdziwie naukowy i z poszanowaniem norm
moralnych, naprawde nigdy nie bedzie si¢ sprzeciwia¢ wierze, sprawy bowiem
swieckie i sprawy wiary wywodza swodj poczatek od tego samego Boga™.

Zawarte w tek$cie wskazania o charakterze metodologicznym przyczyniaja
sie nie tylko do oczyszczenia przesziosci w stosunkach Kosciol — nauka, ale
wytyczaja podstawy pod budowe przysziej relacji. Ojcowie soborowi w two-
rzeniu syntez poprzez dialog Ko$ciola z naukami zdajg si¢ upatrywa¢ szan-
s¢ na przezwyciezenie wszelkich niebezpieczenstw i trudno$ci zwigzanych
z postepujaca specjalizacja w obrebie nauk szczegétowych®. Réwnoczesnie
wyraznie przestrzegaja oni przed redukowaniem poznawania rzeczywistosci

* Sobor Watykanski I1, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym ,,Gaudium
et spes”, w: Tenze, Konstytucje — dekrety — deklaracje. Tekst tacirisko-polski, Poznan 2002, n. 5.

* Tamze, n. 62.

> Tamze, n. 36.

¢ Tamze, n. 56.
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do poszczegélnych metod badawczych danej dyscypliny naukowej: ,,Zapewne
dzisiejszy postep nauk i umiejetnosci technicznych, ktére mocg wlasnej meto-
dy nie mogg dotrze¢ do najglebszych podstaw rzeczy, sprzyja¢ moze pewnemu
fenomenizmowi i agnostycyzmowi, jezeli metody badan, jakimi postuguja sie
te dyscypliny naukowe, uzna si¢ niestusznie za najwyzsza regute odnajdywania
calej prawdy””. Tego typu nieprawidtowosci metodologiczne moga réwniez sta¢
sie jednym ze Zrddet ateizmu: ,,Wielu, niewlasciwie przekroczywszy granice nauk
pozytywnych, usituje albo wszystko tltumaczy¢ tylko droga naukowego poznania,
albo tez przeciwnie, nie przyjmuje istnienia zadnej w ogole prawdy absolutne;j™.
Mimo tych trudnodci i niebezpieczenstw teolodzy, wierni metodologii
wlasnej dziedziny badan, nie powinni rezygnowac z poszukiwania wtasciwych
form dla przekazu doktryny chrzescijanskiej wspolczesnemu czlowiekowi’.
Rozwiniecie tej ostatniej mysli ma miejsce w soborowym dekrecie o formacji
kaptanskiej Optatam totius (1965), ktory zawiera stowa zachety do zdobywa-
nia gruntownej, systematycznej i aktualnej wiedzy na temat czlowieka i $wiata.
Zawarte w dekrecie wskazania dotyczg potrzeby uwzglednienia w ksztalceniu
kandydatéw do kaptanstwa, oprécz wynikéw badan filozoficznych, réwniez naj-
nowszych osiaggnie¢ nauk $cistych. Celem tego rodzaju edukacji ma by¢ przy-
gotowanie przyszlych duchownych, szczegélnie odpowiedzialnych za przekaz
Ewangelii, do prowadzenia rozmdw ze wspdlczesnymi sobie ludzmi®.
Obecne w dokumentach Soboru zainteresowanie nawigzaniem wspétpracy
ze $wiatem nauki zdaje si¢ wyraznie wskazywaé wspoélczesnej teologii nowe
»miejsce’, z ktorego czerpie ona material do konstruowania swoich wypowiedzi
i twierdzen. Znana jest w teologii, zwlaszcza fundamentalnej, nauka hiszpan-
skigo teologa Melchiora Cano (1509-1560) o miejscach teologicznych (loci
theologici) okre§lana jako topika teologiczna. W swoim klasycznym dziele De
loci theologicis (1563), pierwszym podreczniku z zakresu metodologii teologicz-
nej, przedstawit on Zrédta argumentacji teologicznej i zasady ich stosowania.
W teologii wyrdznit dwa rodzaje swoich zrédel: miejsca wlasne (loci proprii -
auctoritas), oparte na Boskim autorytecie (Pismo Swiete, Tradycja, Magisterium
Kosciofa, teksty liturgiczne, dziela Ojcow i pisarzy Kosciota) i miejsca pomoc-
nicze (loci alieni - ratio), oparte wylacznie na autorytecie ludzkim (poznanie
rozumowe, filozofia, historia). Posoborowa teologia poszerza i pogltebia zakres
topiki teologicznej, wlaczajac do nich sztuke i literature pigkna jako zrodlo in-
spiracji teologicznej, cztowieka, wiare iznaki czasu''. Wprawdzie s3 to miejsca

7 Tamze, n. 57.

8 Tamze, n. 19.

’ Tamze, n. 62.

10 Sobér Watykanski II, Dekret o formacji kaptariskiej ,Optatam totius”, w: tenze, Konstytucje
- dekrety — deklaracje. Tekst tacitisko-polski, Poznan 2002, n. 15.

" Por. J. Szymik, Loci theologici, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki,
K. Kaucha, I. S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakéw 2002, s. 757-759; H. ]. Sander, Die Vernunft
- ein Locus Theologicus Alienus. Das moderne Differenzprinzip der Dogmatik und seine Bedeutung
im Lehramt der Kirche, w: Rozum i wiara, red. A. Anderwald, Opole 2001, s. 194-196.
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o charakterze pomocniczym, zewnetrznym i prawdopodobnym, ale poszerza-
jacym warsztat i pole badan dla teologii. Zainteresowanie, jakie wzbudzaja do-
konywane w naukach przyrodniczych odkrycia czy zwigzana z nimi swoistego
rodzaju wiara w mozliwosci ludzkiego umystu, sg wyrazem pewnego znaku cza-
su, w ktérym uwidaczniajg si¢ oczekiwania, potrzeby i roszczenia ludzi danej
epoki. ,,Teologia — jak zauwazaja w dyskusji M. Heller, S. Budzik i S. Wszolek,
redaktorzy ksiazki o obrazach §wiata w teologii i naukach przyrodniczych - sta-
je czgsto wobec przynajmniej czgsciowo uzasadnionego zarzutu, ze odpowiada
na pytania, ktérych nikt nie stawia, a milczy wobec problemoéw, ktére znajdu-
ja sie na ustach wszystkich. Uznanie nauk przyrodniczych i humanistycznych
za wazny locus theologicus, czyli zrédto refleksji i argumentacji teologicznej,
pozwoli tych zarzutéw uniknac i spetnic jeden z istotnych celéw teologii, jakim
jest stuzba czlowiekowi. Trudno bowiem dotrze¢ do czlowieka i nawigza¢ z nim
dialog bez uwzglednienia aktualnego obrazu $wiata™".

Ta mys$l o potrzebie budowania dialogu ze §wiatem, w tym szczegélnie dzi$
ze $wiatem nauki, stanowi wazny watek papieskiego nauczania. Bedzie ono sta-
nowi¢ przedmiot dalszych analiz zmierzajacych do okreslenia nauczania Jana
Pawtla II o dialogu teologii z naukami przyrodniczymi.

2. Dialog: uwarunkowania dalsze

Do wyjatkowego otwarcia Ko$ciota na nauke, w tym i na nauki przyrodnicze,
doszlo za czaséw pontyfikatu Jana Pawta II (1978-2005)". Papieskie wypo-
wiedzi z okazji rocznic Papieskiej Akademii Nauk czy konferencji z udziatem
przedstawicieli nauk przyrodniczych koncentruja si¢ zasadniczo wokdt trzech
kwestii: (1) mozliwosci i koniecznosci dialogu Kosciota ze §wiatem nauki,
(2) jego uwarunkowan metodologicznych oraz (3) wyznaczenia jego tematy-
ki. Wymienione tematy nie s przez papieza omawiane osobno, ale najczesciej
sie przeplatajg. Juz w jednym ze swoich pierwszych przeméwien skierowanych
do czlonkéw Papieskiej Akademii Nauk (1979) z okazji 100. rocznicy urodzin
A. Einsteina (1879-1955) papiez, w nawigzaniu do Gaudium et spes, formuluje
warunki spotkania Kosciota ze $wiatem nauki. Jako warunek wstepny wskazuje
na potrzebe oczyszczenia historii tych spotkan z wszelkich blednych odnie-
sient przedstawicieli Magisterium Ko$ciota do przedstawicieli nauk §wieckich:
»Aby pdjs¢ jeszcze dalej niz uczynil to Sobdr, pragne, aby teologowie, naukowcy
i historycy, ozywieni duchem szczerej wspdtpracy, pogtebili badania nad spra-
wa Galileusza, lojalnie uznajac bledy ktérejkolwiek ze stron, przyczyniajac sie

2 M. Heller, S. Budzik, S. Wszotek, Nauki jako locus theologicus — proba wnioskow, w: Obrazy
Swiata w teologii i naukach przyrodniczych, red. M. Heller, S. Budzik, S. Wszolek, Tarnéw 1996,
s. 258.

1 Por. K. Michalski, Castel Gandolfo, w: Rozmowy w Castel Gandolfo, red. K. Michalski, t. 1,
Warszawa-Krakow 2010, s. 5-14.
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tym samym do znikni¢cia nieufnosci, ktore dla wielu umystow bywaja wciaz
jeszcze przeszkoda owocnej zgody miedzy wiarg i nauka, miedzy Kosciotem
i $wiatem. Udzielam pelnego poparcia temu dzietu, ktore bedzie moglo przy-
nies¢ zaszczyt prawdzie wiary i prawdzie nauki oraz otworzy¢ droge do przy-
szlej wspdtpracy”'. Papiez wprost wymienia tu casus Galileusza, zachecajac
do dalszych jego badan celem usunigcia wszelkich nieufnodci, ktére dla wielu
bywaja wciaz jeszcze przeszkoda w uznaniu niesprzeczno$ci miedzy nauka
a wiarg. Twierdzenie Galileusza, tworcy nowozytnej fizyki, o niemozliwosci
zachodzenia sprzecznos$ci miedzy dwiema prawdami - prawda wiary i nauki®
- papiez przejmuje jako pewnego rodzaju klucz hermeneutyczny dla dialogu
Ko$ciota z nauka. A zatem istotnym podstawowym warunkiem budowania te-
goz dialogu jest zachowanie autonomii nauk, czemu papiez daje réwniez wyraz
przez wskazanie na normy epistemologiczne niezbedne dla pogodzenia wy-
powiedzi biblijnych z naukowymi. Szczegdlnie chodzi tu o reguly interpretacji
tekstu Pisma Swietego, ktérych zaczatki mozna odnalez¢ w liscie Galileusza
do ksieznej Krystyny Lotarynskiej, a uzupelnienie w encyklice Divino afflante
Spiritu'®. Calo$¢ zamyka przytoczony przez papieza obszerny fragment z dziefa
G. Lemaitrea (1894-1966), jednego z pierwszych prezeséw Papieskiej Akade-
mii Nauk. Wynika z niego do$¢ jednoznacznie zacheta do otwarcia w dialogu
uczonych wierzacych na uczonych niewierzacych i do wspétpracy w poszuki-
waniu prawdy"’. Nalezy dostrzec réwniez pewne uwarunkowania podmiotowe
dialogu, wsrdd ktorych papiez podkresla pokore jako ceche przydatng nie tylko
w prowadzeniu badan naukowych, ale i dla prowadzenia samego dialogu mie-
dzy wierzacym a uczonym*®.

Zawarte w przestaniu do cztonkéw Papieskiej Akademii Nauk uwagi papieza
na temat dialogu Kos$ciola z naukg znajdujg swoje dalsze dopelnienie w wyglo-
szonym rok pdzniej przemdwieniu w katedrze kolonskiej (1980) na spotkaniu
z naukowcami, nauczycielami i studentami szk6t wyzszych. W swym przemo-
wieniu papiez podejmuje m.in. sprawe tzw. pozornych konfliktéw, ktére nazna-
czyly w przesztosci relacje pomiedzy Kosciotem a nowozytnym przyrodoznaw-
stwem. Ich Zrédlo tkwito najczesciej w ingerencji instancji koscielnych w proces
postepu naukowego. A zatem do konfliktéw prowadzil gtéwnie brak uwzgled-
niania rozdzialu pomiedzy porzadkiem wiary i rozumu. To pierwsza tego typu
bezposrednia uwaga papieza dotyczaca przeszkody w prowadzeniu dialogu.
»Nie boimy si¢ tego, co wigcej uwazamy za wykluczone — naucza papiez — aby
jaka$ nauka oparta na rozumowych podstawach i postepujaca w sposéb meto-
dycznie poprawny doszta do stwierdzen, ktére bylyby w konflikcie z prawda

' Jan Pawel II, Przemowienie do Papieskiej Akademii Nauk z okazji 100. rocznicy urodzin
A. Einsteina (1979), nr 6.

5 Tamze.

' Por. Tamze, nr 8.

7 Tamze, nr 10.

18 Tamze, nr 7.
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wiary. Moze si¢ tak sta¢ jedynie tam, gdzie nie zostanie dostrzezona albo zosta-
nie zafalszowana rozdzielno$¢ porzadkéw poznania™. W przestaniu z Kolonii
nie chodzi tylko i wylgcznie o uswiadomienie réznic metodologicznych, ktore
pomogtoby uporzadkowac i przezwycigzy¢ dawne konflikty w relacji Kosciola
do nauki; papiez wskazuje nowe tematy dialogu. Wéréd nich wylicza powia-
zania odkry¢ nauk przyrodniczych z technika, a w dalszej kolejnosci réwniez
z etyka, badanie wptywu tychze nauk na postep techniczny i wynikajacych stad
problemoéw ekologicznych. Papiez przestrzega przed ,technicznym” traktowa-
niem nauki, ktédre moze prowadzi¢ do jej redukcji do celéw pragmatycznych.
Tego rodzaju ujmowanie nauki, uznajace za osiggniecia poznawcze tylko to,
co stuzy oczekiwanemu skutkowi, moze prowadzi¢ do odrzucenia myslenia
o prawdzie jako zbytecznej formie aktywnosci naukowej. Fakt taki staje si¢
przeszkoda w podejmowaniu dialogu®. Z kolei wprost refleksja nad naturg po-
znania nauk przyrodniczo-technicznych prowadzi papieza do zwrdcenia uwagi
na ich granice poznawcze, aspektowos$¢ poznania oraz brak mozliwosci udzie-
lenia odpowiedzi na pytania o sens istnienia wszechs§wiata i cztowieka. Réwno-
cze$nie papiez przestrzega przed odrywaniem, szczegdlnie nauk przyrodniczo-
-technicznych, od wymiaru aksjologicznego: ,,Funkcjonalistyczna nauka, ktdra
odsuneta wartosci i odcigla si¢ od prawdy, moze si¢ oddac catkowicie na stuzbe
ideologii, jedynie instrumentalnemu rozumowi zagraza zawsze, ze nie bedzie
wolny”?!. Wskazane ograniczenia poznania naukowego domagaja sie dopelnie-
nia przez inny rodzaj poznania. Wspodtpraca Kosciota z nauka umozliwia inte-
gralne podejscie do rzeczywistosci. Ujecie takie ma chronic z jednej strony przed
yjmowaniem kultury naukowo-technicznej jako przeciwienstwa wobec $wiata
rozumianego jako stworzonego przez Boga; z drugiej przed redukcja czlowieka
do ,,przedmiotu i obiektu badan technikow nauki o cztowieku™*?. Godna odnoto-
wania jest rowniez uwaga papieza, ze sam dialog Kosciofa z naukg nie jest czyms$
wolnym od napig¢ i konfliktéw. Przyczyny takiego stanu rzeczy papiez upatruje
w skonczonosci ludzkiego umystu, , ktérego zasieg jest ograniczony i ktéry przy
tym podlega bledom™”. Mimo jednak mozliwych napie¢ i nowych konfliktow
w dialogu Kosciota z nauka nie nalezy odstepowac od dialogu, a to zasadniczo
dlatego, ze zawsze nalezy miec ,,nadzieje pojednawczego przezwycigzenia trud-
nosci, skoro budujemy na zdolnosci tegoz rozumu do poznania prawdy”*.

Przedstawione przez papieza Jana Pawta II we wczesnych dwdch wypowie-
dziach uwagi na temat dialogu dotycza dalszych ogélnych jego uwarunkowan
przedmiotowych. Wéréd nich przede wszystkim chodzi o koniecznos$¢ uznania
i poszanowania autonomii réznych dziedzin wiedzy.

Y Tenze, Przeméwienie do ludzi nauki (1980), nr 3.

2 Tamze.

2 Tamze.

22 Tamze, nr 4. Szerzej por. encyklika Jana Pawta II, Redemptor hominis (1979), nr 15-16.
B Tamze, nr 5.

2 Tamze.
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3. Dialog: uwarunkowania blizsze

Blizsze dookreslenie na temat dialogu teologii z naukami przyrodniczymi odnajdu-
jemy w pdzniejszych papieskich wystgpieniach z okresu 1985-1998. W przemdwie-
niu do uczestnikoéw miedzynarodowego sympozjum na temat: Wiara chrzescijan-
ska a teoria ewolucji (1985) zostaje wskazany wyraznie jeden z gtéwnych tematéw
szczegotowych dialogu, dotyczacy relacji pomigdzy teologia stworzenia a teorig
ewolucji. Papiez przypomina, w nawigzaniu do encykliki Piusa XII Humani generis
(1950), ze dyskusja wokot ewolucji jako pewnego modelu interpretacji powstania
zycia na Ziemi nie budzi sprzeciwu ze strony wiary. W tym objetosciowo najkrot-
szym z omawianych tu przeméwien papiez wyraza uwage metodologiczng wazng
dla dialogu na temat: stworzenie — ewolucja. Uwaga ta odnosi si¢ do prawidlowego
rozgraniczania i przyporzadkowania plaszczyzn poznawczych, dotyczacych roz-
wigzania kwestii alternatywy: stworzenie albo ewolucja?®.

Waznym wkiadem papieza w okreslanie blizszych uwarunkowan wspoi-
pracy Kosciola z naukg jest jego poslanie skierowane w 1988 r. do dyrektora
Obserwatorium Watykanskiego George'a Coyne'a z okazji 300. rocznicy wy-
dania przez Newtona Philosophiae Naturalis Principia Mathematica. Postanie
to w duzej czesci odnosi si¢ wprost do konkretnej formy dialogu z naukami
przyrodniczymi. Papiez wychodzi od omdéwienia negatywnej racji za podej-
mowaniem wspdlpracy, a mianowicie obecnego dzi$ w swiecie rozbicia, frag-
mentaryzacji, ktéra nierzadko prowadzi do izolacji réznych dziedzin zycia.
Na poziomie ogélnym dochodzi do izolacji, a nawet konfliktow pomiedzy
Ko$ciotem a Akademia®. To dgzenie do intelektualnej spojnosci i wspotpracy
jest pozytywnym bodzcem do podejmowania dialogu migdzy spolecznoscia
naukowy a Kosciolem. Wspoélpraca taka moze doprowadzi¢ do lepszego zro-
zumienia §wiata jako catosci. Ponadto poszukiwanie tego, co faczy w obszarze
Kosciét - nauka, moze prowadzi¢ do odkrycia wartosci i doswiadczen, ktore
s3 wspdlne teologii i naukom przyrodniczym mimo istniejagcych pomiedzy
nimi réznic. Papiez odwoluje si¢ tu do przykladu badan prowadzonych w fi-
zyce wspolczesnej i biologii molekularnej, w ktorych obrebie coraz bardziej
widoczne staje sie, mimo specyfiki tych dyscyplin, dgzenie do jednosci, ktdrej
nie nalezy myli¢ z dazeniem od identycznosci”’. Wyrazniej niz we wczedniej-
szych swych wypowiedziach papiez formutuje warunki dialogu, ktéry musi
by¢ wolny od redukcjonizmu i zacierania réznic metodologicznych, domagajac
sie, aby nauka pozostata nauka, a religia religia. Zagrozeniem dla dialogu teo-
logii z naukami przyrodniczymi jest zaréwno jednostronny redukcjonizm, jak
i narzucona sobie izolacja, czy to po stronie nauki, czy tez po stronie teologii.

* Jan Pawel I1, Przemowienie do uczestnikéw miedzynarodowego sympozjum na temat: ,Wiara
chrzescijariska a teoria ewolucji” (1985), w: Przeméwienia i homilie Ojca Swigtego Jana Pawta I1.
Krakow 1997, s. 348.

*6 Tenze, Postanie do Ojca George'a V. Coyne'a..., s. 263-264.

27 Tamze, s. 266.
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Gdy chodzi zatem o blizsze uwarunkowania prowadzenia dialogu, papiez wy-
powiada si¢ jednoznacznie przeciwko (1) prostej neutralnosci, ktéra sprzyja
fragmentaryzacji obrazu $wiata oraz (2) falszywej identycznosci, wynikajacej
z redukowania jednej dyscypliny do drugiej**. Opowiada si¢ natomiast za dgze-
niem do poprawnie rozumianej jednosci, ktéra zaktada r6znos¢ i integralno$¢
swoich elementéw. Koscidt, méwiac o jednoséci miedzy nauka i religia, nawotuje
przede wszystkim do wzajemnego migdzy nimi zrozumienia. Dlatego papiez
domaga sie od zainteresowanych dialogiem teologéw zdobycia odpowiednich
kompetencji, ktore s konieczne, aby uczyni¢ dialog autentycznym i twoérczym.
Kompetencje te moga skutecznie zapobiec zbyt pospiesznemu wykorzystywa-
niu niektdrych teorii przyrodniczych w celach apologetycznych, na przyklad
kosmologicznej teorii Big Bang, ktérg papiez wprost wymienia®. Z drugiej
jednak strony teologia, uwzgledniajaca w ramach swojej refleksji nad stworze-
niem $wiata i czlowieka odkrycia fizyki, biologii, dokonuje aktualizacji, jakie
stawia przez nig Anzelmowe fides quaerens intellectum. Teolog odpowiedzialnie
podejmujacy to wezwanie staje wobec powinnosci powolywania si¢ na odkry-
cia naukowe, gdyz, jak stwierdza papiez: ,,zywotno$¢ i znaczenie teologii dla
ludzkosci beda w gleboki sposéb odzwierciedlone w jej zdolnosci do przyjecia
tych odkry¢”. Nie znaczy to jednak, ze teologia ma bezkrytycznie afirmowac
i recypowac wszystkie odkrycia naukowe.

Juz samo podejmowanie wspdtpracy, na co papiez wielokrotnie zwraca uwa-
ge, moze stuzy¢ pomocg w harmonizowaniu $§wiata nauki i religii. Pomoc taka
jest dzis szczegodlnie wazna wobec rozwoju nauk przyrodniczych. Rowniez sama
nauka moze dozna¢ wzbogacenia w dialogu z teologia. Papiez stoi tu na stano-
wisku, ze nauka ,,rozwija si¢ najlepiej wtedy, gdy jej pojecia i wnioski sg wia-
czone w szerszy horyzont ludzkiej kultury wraz z jej zainteresowaniem osta-
tecznym sensem i warto$cig*!. Do pozadanych rezultatéw wspolpracy papiez
zalicza na pierwszym miejscu oczyszczenie z btedow: ,nauka moze oczyscic re-
ligie z btedow i przesaddw; religia moze oczysci¢ nauke z idolatrii i fatszywych
absolutow. Kazda z nich moze wprowadzi¢ drugg w szerszy $wiat, w ktérym
obie mogg si¢ rozwija¢”**. Dynamiczna relacja pomigdzy nauka a religia moze
prowadzi¢ réwniez do odkrycia granic poznawczych wlasnej dziedziny badan
oraz wzrostu swiadomosci metodologicznej. Odkrycia takie chronig strony dia-
logu przed nieuzasadnionymi ekstrapolacjami, ,tak, by teologia nie podawata
sie za pseudo-nauke, a nauka nie stawatla si¢ nieSwiadoma siebie teologia™*.

W konstytucji apostolskiej o uniwersytetach katolickich Ex corde Ecclesiae
(1990) papiez zwraca raz jeszcze uwage na kompetencje epistemologiczne

28 Tamze, s. 268.
2 Tamze, s. 270.
0 Tamze, s. 269.
3t Tamze, s. 271.
32 Tamze.

3 Tamze, s. 272.
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prowadzacych dialog, celem poprawnego rozwigzywania zlozonych proble-
mow filozoficznych i etycznych®. Papiez zwraca uwage na tematyke wspotpra-
cy, ktora wykracza poza obszar bezposrednio zwigzany z teologia i naukami
przyrodniczymi, przyczyniajac sie do stawiania pytan i szukania rozwigzan
o charakterze interdyscyplinarnym, angazujacym wigcej niz dwie dyscypliny.
Jeszcze wyrazniej w przemowieniu wygloszonym z okazji 600-lecia Wydzialu
Teologicznego Uniwersytetu Jagielloniskiego Jan Pawet IT wskazuje na transcen-
dentny wymiar badan naukowych: ,,Poszukiwanie prawdy, nawet wéwczas, gdy
dotyczy ograniczonej rzeczywistosci $wiata czy czlowieka, nigdy si¢ nie konczy,
zawsze odsyla ku czemus, co jest ponad bezposrednim przedmiotem badan,
ku pytaniom otwierajacym dostep do Tajemnicy”*.

Dla blizszego okreslenia warunkdéw dialogu teologii z naukami przyrodniczymi
nie bez znaczenia jest rowniez papieskie przestanie do cztonkéw Papieskiej Akade-
mii Nauk w ramach sesji na temat: Powstanie i ewolucja Zycia (1996). Wprawdzie
dokument nie zawiera wprost nowych uwag formalnych na temat samego dialogu
teologii z naukami przyrodniczymi, a jedynie odniesienia do wczesniejszych pa-
pieskich wypowiedzi, to jednak dostarcza przyktadu podjecia przez papieza kon-
kretnego tematu dialogu, a mianowicie relacji biblijnej nauki o stworzeniu do przy-
rodniczej teorii ewolucji. Papieskie przestanie wyraznie wskazuje na koniecznos¢
rewizji ze strony Kosciota pewnych sformulowan odnoszacych si¢ do kwestii
przyrodniczych. Podobnie jak mialo to miejsce w stosunku do wczesniejszych
ocen ze strony Kosciola samego faktu ewolugji: ,,Dzisiaj — stwierdza papiez — pra-
wie po6t wieku po publikacji encykliki Humani generis, nowe zdobycze nauki kaza
nam uznac, ze teoria ewolucji jest czyms wigcej niz hipotezg ™.

Uwagi na temat wspotpracy Kosciola z naukg wystepuja réwniez w encykli-
ce Fides et ratio (1998). Nauczanie w niej zawarte dotyczy kwestii najbardziej
podstawowej relacji miedzy rozumem a wiarg, ktéra znajduje si¢ u podstaw dia-
logu teologii z naukami przyrodniczymi. Encyklika zbiera wczesniejsze mysli
papieza na temat uznania autonomii porzagdkéw wiary i rozumu jako gwarancji
unikniecia konfliktéw pomigdzy nimi. Cho¢ w encyklice brak jest osobnych
rozwazan na temat nauk szczegdtowych, to jednak papieskie przestrogi natury
metodologicznej zachowuja wazno$¢ réwniez w odniesieniu do dialogu teologii
z naukami przyrodniczymi. Papiez przestrzega wyraznie przed eklektyzmem
jako bledem metodologicznym (nr 87) oraz redukcjonistycznie zorientowanym
scjentyzmem (nr 88). Oprécz wspomnianych uwag, znajduje si¢ tu bezposred-
nie odniesienie do badan naukowych. Jednym z celéw wspotpracy Kosciota
z nauky jest dazenie do integracji dwoch obszaréw ludzkiej wiedzy - religij-
nej i naukowej. Zgodnie z mysla przewodnia encykliki Fides et ratio chodzi

** Jan Pawel I, Konstytucja apostolska o uniwersytetach katolickich ,,Ex corde Ecclesiae”, nr 4.

> Tenze, Przemowienie z okazji 600-lecia Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellot-
skiego, nr 4.

% Tenze, Magisterium Kosciota wobec ewolucji. Przestanie Ojca Swigtego do Cztonkéw Papie-
skiej Akademii Nauk (Rzym 22.10.1996), nr 4.
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o integracje zmierzajgcg do ukazania madro$ciowego wymiaru ludzkich badan,
»w ktérym do zdobyczy naukowych i technicznych dotaczajg sie takze wartosci
filozoficzne i etyczne, bedgce charakterystycznym wyrazem tozsamosci osoby
ludzkiej” (nr 106). Integracja ta ma dopomoc cztowiekowi poszukujacemu zbli-
zy¢ sie do Prawdy. Tak sformulowany cel jest zacheta do podejmowania dialogu
interdyscyplinarnego, ktdérej egzemplifikacje stanowi dialog teologii z naukami
przyrodniczymi, wlasnie ze wzgledu na jego walor madrosciowy.

Od czasu Soboru Watykanskiego II mozna zaobserwowaé rozwoj w otwar-
ciu Kosciota na nauke, poczawszy od dostrzezenia w poczatkowym jego sta-
dium mozliwosci i potrzeby prowadzenia dialogu z naukami przyrodniczymi,
az po proby blizszego jego okreslenia przez wskazanie na uwarunkowania pro-
wadzenia wspolpracy ze Swiatem nauki. To otwarcie ze strony Kosciola m.in.
na dialog z przyrodnikami stalo si¢ mozliwe réwniez ze wzgledu na odejscie
tych ostatnich od neopozytywistycznego rozumienia nauki. Analiza papieskich
wypowiedzi na temat dialogu Kosciota z nauka, a zwlaszcza specyfiki dialogu
z naukami przyrodniczymi, pozwala na ustalenie pewnych ogélnych kryte-
riéw jego prowadzenia. Mozna je wyprowadzi¢ z zawartych w papieskich wy-
powiedziach wskazan dotyczacych okolicznosci sprzyjajacych oraz przeszkod
w prowadzeniu dialogu. Do pierwszych trzeba zaliczy¢ nade wszystko zasa-
de uznania i poszanowania autonomii nauk, ktéra znajduje si¢ we wszystkich
wspomnianych przestaniach Jana Pawla II do cztonkéw Papieskiej Akademii
Nauk. Papiez wyraznie opiera budowanie dialogu miedzy teologia a naukami
szczegdtowymi na zachowaniu odrebnosci metodologicznej oraz norm episte-
mologicznych wilasciwych danej dyscyplinie nauki®”. Natomiast wérod prze-
szkdd uniemozliwiajagcych prowadzenie rzetelnego dialogu w dokumentach
najczesciej wymieniany jest redukcjonizm™®. Expressis verbis papieskie wypo-
wiedzi wyliczajg rowniez inne przeszkody, takie jak zamykanie sie, szczegdlnie
nauk przyrodniczo-technicznych, na wymiar aksjologiczny® oraz wszelkiego
rodzaju ekstrapolacje* i eklektyzm metodologiczny*'. Nalezy zauwazy¢, ze Jan

7 Por. Jan Pawel 11, Przemowienie do Papieskiej Akademii Nauk z okazji 100. rocznicy urodzin
A. Einsteina, nr 8; Tenze, Przemowienie do ludzi nauki, nr 3; Tenze, Przemowienie do uczestnikow
miedzynarodowego sympozjum na temat: ,Wiara chrzescijarniska a teoria ewolucji”, s. 348.

3 Por. Tenze, Przemowienie do ludzi nauki, nr 3.

% Por. Tenze, Przemowienie do Papieskiej Akademii Nauk z okazji 100. rocznicy urodzin
A. Einsteina, nr 6; tenze, Przemowienie do ludzi nauki, nr 4; tenze, Postanie do Ojca George'a V.
Coyne'a, Dyrektora Obserwatorium Watykariskiego, s. 268.

0 Por. Tenze, Przeméwienie do uczestnikéw miedzynarodowego sympozjum na temat: ,Wiara
chrzescijariska a teoria ewolucji”, s. 349; tenze, Postanie do Ojca George 'a V. Coyne'a, Dyrektora
Obserwatorium Watykanskiego, s. 272.

41 Tenze, Fides et ratio, nr 87.
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Pawel IT w dialogu Kosciota z naukg na pierwszym miejscu stawia wspoélne po-
szukiwanie prawdy**. W dialogu teologii z naukami przyrodniczymi dostrzega
mozliwos¢ scalania teoretycznych rozwazan poszczegdlnych dyscyplin w daze-
niu do jednosci nauki, ktéra zdolna jest do objecia calej rzeczywistosci.
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The message of John Paul II on a dialogue of theology
with natural sciences

Summary

The article, referring to the teaching of Pope John Paul I1, presents his attitude to the dia-
logue of theology with natural sciences. This is a significant issue from the point of view
of Christian faith. Its justification is made in the atmosphere of thinking, where natural
sciences, with their methods of learning the world as well as the image of the world wide-
spread by them play a significant role. Therefore, natural sciences, cognition connected
therewith, natural image of the world may be recognized as an important theological place
(locus theologicus). Significant indications of Council Church opening for the science were
contained, in the text constituting an inspiration for the Papal attitude towards further
and closer conditions of the dialogue of theology with natural sciences.

Keywords: dialogue, interdisciplinary dialogue, church, science, natural science,
theology.
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Z rodziny i z kultury - nar6d u Jana Pawta II

Streszczenie: W komentarzach i opracowaniach dotyczacych osoby, po-
stugi i dziatalnosci Jana Pawla Il mozna przeczyta¢, ze byt jednym z tych
papiezy, ktorzy w ciggu ostatnich dwustu lat podejmowali problemy i za-
gadnienia spoteczne. Jego spoleczne przestanie zwigzane bylo bardzo
mocno z tematyka moralng. Papiez - jak wlasciwie wszystko, co podej-
mowal w swoim bogatym nauczaniu - réwniez i problematyke dotycza-
ca wspolnot, narodu, panstwa, pracy czy ekonomii wigzal za etycznymi
wskazaniami i zobowigzaniami. Jan Pawet II byl przekonany, ze tylko
na bazie chrzescijanskiej koncepcji osoby moze zosta¢ stworzona wtas-
ciwa wizja spoleczenstwa. Narod jest dla papieza z rodziny i dla rodziny.
Wiegz rodzinna oznacza jednak zarazem przynaleznos¢ do wspdlnoty
wiekszej niz rodzina, wspdlnoty ludu i narodu, ktéra wychowuje, z ktd-
ra jesteSmy zwigzani jednoscig kultury, jezyka i historii. Dla papieza
to wspolnotowe dziedzictwo stanowi zarazem wezwanie w znaczeniu
etycznym. Otrzymujac jezyk, tradycje, wiare i dziedziczac wartosci
sktadajace sie na caloksztalt kultury wlasnego spoteczenstwa cztowiek
wzrasta w zrozumieniu siebie i swojego miejsca w §wiecie. Papiez jest
zatem przekonany, ze droga do narodu prowadzi przez rodzing i réd,
samo stowo ,,0jczyzna” juz suponuje relacje szczegdlne z rodzicami, oj-
cem, macierzg, matka. Stad nardd nie moze by¢ uwazany za spotecznosc
skonstruowang, powstala w wyniku pewnej umowy, ale jest wspdlnota
naturalng, tak jak naturalne sg podstawowe ludzkie wigzi i relacje. Dla-
tego zarowno rodziny jak i narodu nie da si¢ niczym zastgpi¢. Termin
»naréd” oznacza wiec dla Jana Pawla II te¢ spolecznos¢, ktora znajduje
swoja ojczyzng w okreslonym miejscu $§wiata i ktéra wyrdznia sie wsrod
innych wtasna kultura, historia i tradycja.

Stowa kluczowe: Jan Pawel I1, jezyk, nardd, ojczyzna, rodzina, tradycja,
wspdlnota.

W opracowaniach dotyczacych osoby, postugi i dziatalnosci Jana Pawta II dos¢
czesto podkredla sig, ze byt to papiez, ktéremu bliskie staly sie problemy i za-
gadnienia spoteczne. Ilekro¢ jednak podejmowal tematy wspolnoty, narodu,
panstwa, pracy, ekonomii, zawsze wigzal je ze wskazaniami i zobowigzania-
mi etycznymi. Widzial bowiem cztowieka i tworzone przez niego srodowiska
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w szerokim spektrum spolfecznych relacji, jakie podejmuje on w réznorakich
wspolnotach: rodzinie, miescie, gminie, panstwie, zrzeszeniach zawodowych
i naukowych. Znal i rozumial sitle wspolnotowego $wiata, ktory ksztaltuje zy-
cie czlowieka. ,,Oprdcz rodziny spelniajg pierwszorzedng role i uruchamiaja
swojego rodzaju system solidarnosci takze inne spotecznosci posrednie. Doj-
rzewaja one jako prawdziwe wspdlnoty oséb i umacniajg tkanke spoleczna,
zapobiegajac jej degradacji, jaka jest anonimowos¢ i bezosobowe umaso-
wienie, niestety czgste we wspodlczesnym spoleczenstwie. Osoba ludzka zyje
i »podmiotowos¢ spoteczenstwa« wzrasta wtedy, kiedy wiele réznych relacji
wzajemnie si¢ ze sobg splata”'.

Formy Zycia kolektywnego

Jednym z tematdw, ktédrym papiez poswiecil czes¢ swojej refleksji spoteczne;j,
bylo zagadnienie narodu. Wydaje sig, ze kategoria ta, cho¢ powszechnie znana
i szeroko stosowana, nie konotuje jednoznacznych tresci. Pojecie to wciaz sta-
wia nas wobec problemu, skad wziglo sie to, co nazywamy narodem - czy jest
to idea historyczna, czy jedynie abstrakcyjno-pojeciowa i czy w ogdle mozna
ja w jaki$ sposob zdefiniowac? Dla niektérych badaczy pytanie o nardd jest py-
taniem nieadekwatnym. Skoro rzeczownik ten odnosi si¢ do réznych zjawisk,
mozna co najwyzej stwierdzi¢, czym bywa on w danym, konkretnym czasie
w pewnym, spofecznym lub interpretacyjnym kontekscie®. Jak pisal Feliks
Koneczny, kwestia narodowa nalezy do najbardziej zawitych w historii. Do-
wodem tego jest brak jednoznacznej definicji narodu. Definicji jest bowiem
tyle, ze wlasciwie brak definicji’. Nie ma jednej, ktora pasowalaby do wszyst-
kich grup, ktérych czlonkowie uwazajg siebie za przynalezacych do jednego
narodu®. Owa réznorodnos$¢ okreslen i uje¢ wiaze si¢ z tym, ze zagadnienie
narodu byto przedmiotem zainteresowan zaréwno wielu dyscyplin naukowych,
jak i ideologii politycznych. Jézef Tischner podkreslal, ze nie jest to pojecie sta-
tyczne, bezczasowe, ktérego sens datoby sie ustali¢ raz na zawsze, jest uwiktane
w historig i tak nalezy je opisywac i rozumiec”.

Mimo jednak tych watpliwosci jedno wydaje si¢ bezsporne — koniecznos¢
laczenia si¢ we wspdlnote z innymi ludzmi jest naturalng potrzebg czlowieka.
W swojej Polityce klasycznie ujal to Arystoteles, po nim wielu innych filozofow,
myslicieli, socjologéw i antropologéw opisato relacyjny charakter bytu ludzkiego®.

! Jan Pawet II, Encyklika ,,Centessimus annus”, Rzym 1991, n. 49.

2 Por. J. Kilias, Wspélnota abstrakcyjna. Zarys socjologii narodu, Warszawa 2004, s. 181.

? Por. E. Koneczny, Prawa dziejowe, Komoréw 1997, s. 342.

* Por. J. Szacki, O narodzie i nacjonalizmie, ,,Znak’, 1997, nr 3, s. 15.

> Por. J. Tischner, Nardd i jego prawa, ,,Znak’, 1997, nr 4, s. 29.

¢ ,Panstwo nalezy do tworéw natury, cztowiek jest z natury stworzony do zycia w panstwie
(cztowiek jest istota panstwowa)”. Arystoteles, Polityka, 12, 1253a. ,,Kiedy Arystoteles okresla
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W zaleznosci od terytorium i kultury powstajg rézne zbiorowosci i grupy. Zrze-
szenia takie maja na celu osiagniecie dobra, ktérego samodzielnie czlowiek nie
moglby zdoby¢. Naturalnym sposobem Zycia wspolnotowego jest rodzina. Rodzice
jako pierwsi wychowawcy ksztaltujg podstawowe relacje dziecka z innymi ludzZmi.
Aby jednak zapewni¢ dziecku wszechstronny rozwoj, sami rodzice nie wystarcza.
Ich opieka bedzie zawierala fundamentalny co prawda wymiar wychowania, ale
nad innymi elementami rozwoju dziecka muszg czuwac i ksztaltowac go juz nie
tylko najbliZsi. Rodzina jest w stanie zaspokoic tylko najbardziej podstawowe ludzkie
potrzeby. Do pelnego rozwoju konieczna jest wigksza spotecznos¢. Stusznie wigc za-
uwaza Feliks Koneczny: ,,Narod jest zrzeszeniem ponad ludowym, zrzeszeniem si¢
ludéw, a zatem pojawia sie tylko tam, gdzie si¢ juz przeszlo przez byt plemienny
i zlaczenie plemion w lud. Z tego wniosek, zZe nie moga stanowi¢ narodu spote-
czenstwa, tkwigce w ustroju rodowym lub cho¢by w bycie plemiennym. Narodo-
wos¢ moze sie zjawi¢ dopiero po catkowitej emancypacji rodziny™.

Stad na progu historii ludzkosci spotykamy skupiska ludzkie zwane rodami.
Rdd powstawal z naturalnego mnozenia si¢ i rozrastania rodzin, a jego podsta-
w3 byt czysto naturalny stosunek rodzicow do dzieci. Réd jest wigc najstarsza
znang formg ludzkiej gromady czy ludzkiego skupiska. Zycie rodowe opierato
sie na wspolnej wlasnosci gruntéw, stad, bydla, terytoriéw mysliwskich i pro-
dukgji rolnej. Ztaczenie rodow w wigkszy zwigzek tworzylo naturalng prze-
wage najsilniejszej i najlepiej zorganizowanej grupy nad resztg najblizszej (sa-
siedniej) populacji. Powstanie zorganizowanego spoteczenstwa jest wiec — jak
przekonujg antropologowie — efektem wewnetrznego rozwoju grup ludzkich,
zwigzanego z osiggnieciem pewnego stadium zaawansowania w ich organizacji,
uwarunkowanego stopniem spoleczno-ekonomicznego rozwoju. Wydaje sie za-
tem, ze pojawienie si¢ narodu zwigzane jest z wyzszym stopniem wewnetrznej
organizacji funkcjonowania spotecznosci, jaka tworzyly rodowo-plemienne
skupiska ludzkie®. Oczywiscie tak zorganizowana spolecznos¢ staje si¢ pewna
forma zycia kolektywnego, posiadajacg suwerenng wladze, terytorium, na kté-
rym ta wladza jest wykonywana, oraz ludnos¢, w stosunku do ktdrej atrybu-
ty wladzy sa realizowane. Mozemy wiec powiedzie¢, ze wspolnota rodowo-
-plemienna, jako wspdlnota etniczna zwigzana wspdélnym jezykiem, tradycja
i szeroko pojeta kulturg (wspdlne wartosci, wierzenia, obyczaje, symbole), jest

czlowieka jako zwierze polityczne, podkresla wlasnie to, co dzieli rozum grecki od dzisiejszego.
Jezeli homo sapiens jest w jego oczach homo politicus, to dlatego, ze sam rozum jest w swej istocie
polityczny” J. P. Vernant, Zrédla mysli greckiej, ttum. J. Szacki, Gdansk 1996, s. 152. Niektérzy
komentatorzy ttumacza zwrot politikon jako ,,polityczny”, pochodzi on bowiem od rzeczownika
polis; jego tresci nie nalezy jednak utozsamia¢ z dzisiejszym rozumieniem stowa ,,polityczny”.
U Arystotelesa stowo to oznacza przede wszystkim przynalezno$¢ do niewielkiej spofecznosci
petnoprawnych obywateli jednego miasta. Zob. szerzej: K. Lesniak, Arystoteles, Warszawa 1989,
s. 89; P. Rybicki, Arystoteles. Poczgtki i podstawy nauki o spoleczeristwie, Wroctaw 1963, s. 39.

7 . Koneczny, O wielosci cywilizacyj, Krakow 1935, s. 302.

8 Zob. W. Zelazny, Etniczno$¢. Lad - konflikt — sprawiedliwos¢, Poznan 2006, s. 53; J. D. Eller,
Antropologia kulturowa. Globalne sily, lokalne swiaty, thum. A. Gasior-Niemiec, Krakéw 2012, s. 443.
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realng i obiektywnie ujeta pro-narodowg strukturg. W tym kontekscie spolecz-
nos$¢ narodowa jawi si¢ jako kolejne stadium etniczno-politycznego rozwoju
ludzkich zbiorowosci — dobrowolne zrzeszenie ludéw. Dzigki temu konkretny
nardéd mozna nie tylko odrézni¢ od rodu, plemienia czy ludu, lecz takze wy-
rézni¢ sposréd innych narodow’.

Dlatego, jak pisal Bronistaw Malinowski, istnienie narodéw jest pierwotnym
i fundamentalnym faktem w ewolucji ludzkich spotecznosci'®. W takim wilasnie
znaczeniu narodowa ojczyzna jest przedluzeniem i rozwinieciem ojczyzny ro-
dzinnej. Jej cztonkow tacza wigzy krwi oraz wartosci wynikajace z przynaleze-
nia do wspdlnoty etnicznej, jednego rodu, plemienia lub szerzej narodu, ktérego
terytorium stanowi istotny czynnik fizycznej integracji. Ojczyzna staje si¢ w ten
sposob wyrazem idei sily i suwerennos$ci. Najcenniejsza wartoscig jest tu dobro
wspolnoty, ktdre stanowi najwyzsze prawo, bedace ponad interesami lokalnych
i spolecznych grup. Dzieki temu nastepuje utozsamienie si¢ przestrzeni ojczyzny
z terytorium narodu, co z kolei implikuje role granic, a w konsekwencji koniecz-
nos¢ ich obrony!'.

Sredniowieczne monarchie i nacje

Wiasciwe zalgzki istnienia i funkcjonowania narodéw na europejskiej arenie
dziejow odnajdujemy w $redniowieczu. Johan Huizinga przekonuje, ze przelom
XI1iXII w. to czas budzenia si¢ w Europie swiadomosci narodowej, przekonania
o posiadaniu wlasnego kraju, mieszkania w ojczyZznie (ziemi ojcow, ojcowiz-
nie) i poczucia odrebnosci od innych naroddéw, jezykow i ojczyzn. Sugeruje,
ze przyczyng uswiadamiania sobie narodowej odrebnosci byly zaréwno pod-
jete w ramach Christianitas wyprawy krzyzowe, rozwoj uniwersytetow i grupo-
wanie sie studentdéw (klerkow) w ramach nacji, jak i konflikt poszczegdlnych
monarchdw z papiestwem. Spor o supremacje, konsekwentnie antagonizujac
strony konfliktu, budzil jednoczesnie poczucie odrebnosci takich podmio-
tow, jak Francuzi, Niemcy, Portugalczycy czy Wegrzy'2. W wiekach $rednich

? Por. P. Tarasiewicz, Spor o naréd, Lublin 2003, s. 46.

1 Por. B. Malinowski, Plamig-naréd i plemie-paristwo, w: Sto lat socjologii polskiej, red. . Szacki,
Warszawa 1995, s. 504-505; C. Geertz, Interpretacja kultur. Wybrane eseje, ttum. M. Piechaczek,
Krakéw 2005.

" Por. B. Gebski, Socjologiczne problemy identyfikacji tozsamosci spotecznej, w: Filozofia toz-
samosci, red. J. Kojkol, Gdansk 2007, s. 246; J. Tischner, Polska jest ojczyzng, Paris 1985, s. 109.

12 Huizinga podaje tu przyklad Jana z Salisbury i jego stynnej frazy w tekscie skierowanym
przeciwko polityce cesarza Fryderyka Rudobrodego — Quis Teutonicos constituit iudices natio-
num? (Kto mianowal Niemcow sedziami narodéw?). Zob. J. Huizinga, Patriotyzm i nacjonalizm
w dziejach Europy, ttum. J. WoZniakowski, ,,Znak” 1965, nr 6, s. 698-699, 702. W Polsce znakiem
zaznaczania tej roznicy sg niewatpliwie postanowienia synodu w Leczycy, gdzie podjeta zostala
uchwata o obronie jezyka polskiego i znalazly si¢ wyrazenia ujawniajace poczucie odrebnosci
i tozsamosci narodowej — gens Polonica i gens Theutonica. Mozna to odczytac, i tak przekonywat
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w sposob bardziej powszechny niz mialo to miejsce w starozytnej Grecji i Rzy-
mie, ujawnia sie przekonanie i wiara w identyfikujacg plemiennie, a potem na-
rodowo, wspolnote pochodzenia. Z kolei badania Benedykta Zientary wskazuja
na Frankdow jako pierwsze plemie o cechach wspdlnoty narodowej. Ambicje
Karolingéw, ich zwigzanie si¢ z symbolika i etosem chrzescijanskim, konse-
kwencja w uzywaniu okreslenia ,krélowie Frankéw” doprowadzita z jednej
strony do upowszechnienia ich wizerunku, z drugiej za$ pokazania zalet ple-
mienno-narodowej integracji w sferze ideowej, militarnej i kulturowej. Oczywi-
$cie narody $redniowieczne powstajg jako spotecznos¢ uformowana i tworzona
przez $wiadome politycznie wyzsze warstwy spoleczne (rycerstwo, szlachte,
duchowienstwo, uczonych), zjednoczone jezykiem, tradycjg, wspélnym mitem
o pochodzeniu, przywigzaniem i mitoscig do zamieszkiwanej ziemi'.
Krzepniecie w Europie monarchii narodowych od XV do XVII wieku
i pojawianie si¢ nowozytnego pojecia ,,panstwo’ (lo stato, l[état, der Staat, the

Benedykt Zientara, jako deklaracje istnienia konkretnych zwartych i $wiadomych swej odreb-
nosci narodow - polskiego i niemieckiego. Zob. B. Zientara, Wiek XIII - wielkie przemiany, obce
wplywy i Swiadomos¢ narodowa, w: Uniwersalizm i swoistos¢ kultury polskiej, red. ]. Ktoczowski,
Lublin 1989, s. 72-73; A. Walicki, Nardd, nacjonalizm, patriotyzm, Krakéw 2009, s. 41-42. Na po-
jawienie sie owej sSwiadomosci Polski jako narodu niewatpliwy wplyw miat fakt przyjecia chrztu przez
Mieszka I oraz posrednictwo Kosciota. To byly pierwsze przebtyski mysli o narodzie. Jednakze syste-
matyczna refleksja naukowa, filozoficzna i teologiczna o narodzie pojawila sie w Polsce pod koniec
XIV w. Do najwazniejszych przedstawicieli zajmujacych sie problematyka narodu nalezeli: Mateusz
z Krakowa, Stanistaw ze Skarbimierza, Pawel Wlodkowic, Jan Ostrorég, Andrzej Frycz Modrzewski.
W ich nauczaniu mozemy doszuka¢ si¢ pewnej koncepcji narodu rozumianego jako podmiot zycia
spolecznego, praw natury i w koncu jako miejsce umozliwiajace cztowiekowi, jako istocie spotecznej,
rozwoj. Podczas obrad Soboru w Konstancji (1414-1418) zgromadzeni Ojcowie Soborowi wystapili
w ramach delegacji narodowych jako nationes. Réwniez i delegacja polska po raz pierwszy wystapita
na arenie migdzynarodowej, na tak wielkim zgromadzeniu, pod nazwa natio slavonica czy tez polo-
na. W sporze Krolestwa Polskiego, reprezentowanym przede wszystkim przez Pawla Wlodkowica
i Andrzeja Laskarza, z Zakonem Krzyzackim, znany juz byt w Europie fakt $wiadomosci istnienia
narodu polskiego. Czestaw S. Bartnik poczatki polskiego narodu widzi w zetknigciu si¢ panistwa
pierwszych Piastéw z przedstawicielami innych panstw chrzescijanskich. Owo spotkanie byto
przyspieszeniem budowania i ksztaltowania si¢ sSwiadomosci narodowej z rodéw, szczepow, ple-
mion i ludéw. W tworczosci wybitnych Polakéw epoki sredniowiecza — Wincentego Kadtubka,
Janka z Czarnkowa, Marcina Kromera — Bartnik dostrzega istotne dowody swiadczace zaréwno
0 rozwoju samopoznania narodowego, wyrazajacego sie w mitach, legendach, podaniach o Le-
chu, Kraku, Popiele, Piascie, jak i konfrontacjach idei narodu polskiego z innymi narodami. Zob.
H. Samsonowicz, Do roku 1506, w: Polska na przestrzeni wiekéw, red. ]. Kowalczuk, Z. Stefaniak,
Warszawa 2007, s. 151-153; C. S. Bartnik, Idea polskosci, Radom 2001, s. 144. Inaczej — pole-
micznie wobec tezy o powstawaniu wspdlnot narodowych w sredniowieczu - pisze A. D. Smith,
twierdzac, ze jesli nawet wystapily takie procesy, to byly one wytworem nielicznych elit. Narod
to zjawisko masowe, a masowej §wiadomosci przynaleznosci narodowej w wiekach srednich nie
byto. Zob. A. D. Smith, Kulturowe podstawy narodéw. Hierarchia, przymierze i republika, ttum.
W. Usakiewicz, Krakéw 2009, s. 19-20.

13 Zob. B. Zientara, Swit narodéw europejskich. Powstawanie swiadomosci narodowej na obszarze
Europy pokaroliriskiej, Warszawa 1985, s. 14-29; Ch. Dawson, Tworzenie si¢ Europy, ttum. J. W. Zielin-
ska, Warszawa 2000; M. Bloch, Spofeczeristwo feudalne, thum. E. Bakowska, Warszawa 1981.
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state) ma swoje apogeum w wieku XIX'. To wtedy, na bazie romantycznych ru-
chow wolnosciowych pojawia sie w sposob kulturowy, polityczny i wrecz pub-
liczny kategoria narodu jako suwerena w panstwie. Suwerennym narodem jest
lud jako wspdlnota jezyka i kultury, ktora z kolei jest wspolnota pochodzenia,
krwi i ziemi. W tej perspektywie nardd, w szerokiej sSwiadomosci spotecznej —
zaréwno intelektualistow, jak i ubozszych warstw nizszych stanéw (chlopdw,
proletariuszy, rzemieslnikdw) jawi si¢ jako byt ontologiczny. To w XIX wieku
narodzita sie idea, ze to sSwiadomos$¢ narodowa (z calg wieloznacznoscia i nie-
okreslonoscia tego pojecia) jest fundamentem narodu. Tylko poprzez §wiado-
mo$¢ nardd zyskuje dojrzatos¢ i wlasciwg sobie forme bytu (bez niej pozostaje
w stanie niejako ,,uspienia’, jego istnienie jest w stadium bardziej potencjalnym
niz rzeczywistym)". Bedac realng wspoélnota, nie jest postrzegany jako przy-
padkowy rezultat historycznych okolicznosci czy spotecznej umowy, lecz jako
wytwor naturalnych tendencji genealogicznych przodkdw, ich historii, przeka-
zanej tradycji, zamieszkiwanej ziemi i wyznawanych wartosci (religii, zachowan
moralnych, celéw spotecznych). W ten sposéb swiadomos¢ narodowa odnala-
zla swe zrodla i uprawomocnienia'.

Nasci — ,,bra¢ poczatek i powstawac”

Nawet jednak historyczna perspektywa nie pozwala na podanie jednej koncep-
cji czy definicji narodu. Zalezg one bowiem od wielu czynnikéw - od momentu
historycznego, tradycji i aktualnej sytuacji danej zbiorowosci narodowej, pozio-
mu jej o$wiaty, etycznych postaw i kulturowej samoswiadomosci. W rozumieniu
potocznym dominuje, jak przekonuje Antonina Ktoskowska, ujmowanie narodu
jako zjawiska naturalnego, wyniklego z przyrodzonego charakteru wiezi opartej
na wspdlnocie pochodzenia, ziemi i kultury. To przekonanie ma posta¢ wiary,
czasem bardzo silnie przezywanej, czasem spychanej na margines swiadomosci.
Zgodna z nim jest sama etymologia stowa ,,nardd’, w wielu jezykach wywodzacego
si¢ od tacinskiego wyrazu natio, ktérego Zrédtostéw pochodzi od nascor, nascere,
nasci — ,,rodzic si¢’, ,,zaczynac si¢” ,,pochodzic’, ,,powstawac’, ,,rosna¢”"’. I cho¢

'* Naukowe pojecie panstwa pochodzi z roku 1829, odwotat sie do niego Robert von Mhol
w swej pracy Gerechtichkeit als principium iuris, a obecne znaczenie tego stowa zostalo wypraco-
wane przez prawnikow i teoretykéw prawa konca XIX i poczatku XX w. Pojecie to ewoluowato
wraz z rozwojem nowoczesnego panstwa. Zob. szerzej: E. Kustra, Wstep do nauki o parstwie, Torun
1999, s. 16; G. Seidler, H. Groszyk, J. Malarczyk, A. Pieniazek, Wstep do nauki o paristwie i prawie,
Lublin 1996, s. 31; A. Blaszczyk, Ewolucja paristwa. Wybor tekstow, Warszawa 1997, s. 77.

15 Por. N. Boricza Tomaszewski, Zrédta narodowosci. Powstanie i rozwdj polskiej swiadomosci
w II potowie XIX i na poczgtku XX wieku, Wroctaw 2006, s. 19.

16 Por. R. Szul, Jezyk, naréd, panistwo. Jezyk jako zjawisko polityczne, Warszawa 2009, s. 19-20.

17 Por. A. Ktoskowska, Kultury narodowe u korzeni, Warszawa 2005, s. 15. Rozpatrujac pocho-
dzenie nazw obwotujacych naréd w jezykach, ktore w przeszlosci ksztattowaly sie na bazie jezyka
tacinskiego, mozna dostrzec bezposrednie powiazania do relacji pokrewienstwa. Prazrédtem
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w starozytnosci i Sredniowieczu synonimiczne wobec tego wyrazenia byly terminy
populus, gens, to w wiekach $rednich tacinskie natio i patria wyrazaly juz w sposob
dobitny przywigzanie do nacji i ojczyzny mocniej niz ich starozytne konotacje.
Samo natio — wraz z terminami gens i populus — bylo wigzane z nazewnictwem
ludéw Starego Testamentu'® i to wlasnie biblijna wykladnia wprowadzita w swiat
sredniowieczny kategori¢ narodu przyporzadkowang poszczegdlnym grupom,
plemionom, nacjom - Szwabom, Burgundom, Bretoriczykom, Polanom - taczac
je jednoczesnie z terytorium, dzialaniami politycznymi, lojalnoscig wobec suwe-
rena, obronnosciy, zabieganiem o wlasne interesy’.

W tym kluczu interpretacyjnym opisuje nardd Jan Pawet II. Dla niego - jak
zobaczymy - nardd jest spolecznoscia naturalng, forma Zycia wspdlnotowego, kto-
ra wyrasta z egzystencjalno-relacyjnej sytuacji osoby, rodziny, kultury. Papiez byt
przekonany, ze tylko na bazie chrzescijanskiej koncepcji osoby moze zostaé stwo-
rzona wlasciwa wizja spoleczenstwa. Oczywiscie tezy te maja swe Zrodla we wezes-
niejszym koscielnym nauczaniu. Juz w encyklice Rerum novarum Leona XIII i pdz-
niejszych dokumentach nauki spotecznej Kosciota zostato wyrazone przekonanie,
ze odzwierciedleniem spolecznej natury cztowieka nie jest jedynie panstwo, ale
takze rézne grupy posrednie, poczynajac od rodziny, a konczac na wspdlnotach

angielskiego nation, francuskiego nation, niemieckiego nation, wloskiego nazione, hiszpanskiego
nacion itd. jest facinski termin natio. Starozytni Rzymianie tego terminu uzywali do oznaczenia
bogini urodzin i urodzaju. Réwniez w jezyku polskim wyraz ,,nar6d” ma swoje zrédto w jezyku
tacinskim. W poczatkach plemion stowianskich nie byl znany stowo nascor. Trudno w tamtych
czasach moéwi¢ nawet o odpowiednikach typowych wyrazen, jak ,,ré6d” ,,rodzic”, , porodzic”.
W kulturze stowianskiej, jak pisze A. Briickner, nazwa ,,r6d” oznaczala szczgdliwy traf, powodze-
nie, pomyslno$¢, przyrost, a réwniez bozka szczedcia i losu. Dopiero w czasach $redniowiecznej
taciny termin ,,r6d” zaczeto utozsamia¢ z rodzeniem i pomnazaniem ludzkiej rodziny. Tak wiec
etymologicznie ,,nar6d” oznacza konkretng zbiorowos¢ ludzi zwigzanych wieziag wspdlnego, na-
turalnego pochodzenia, pochodzenia od jednego, wspdlnego przodka. Polskie okreslenie narodu
posiada bliskoznaczne wyrazy: ,,r6d’, ,,rodzi¢ si¢”. Podobne konotacje, zwiagzane z plodzeniem
i rodzeniem, ma pojecie tacinskie patria pochodzace od stowa pater (ojciec) i implikujgce tym
samym pojecie patriotyzmu (umilowania ojcowizny, ojczyzny). Ojcowizna, a potem ojczyzna
sa wiec tresciowo $cisle zwigzane z rodzeniem. Por. A. Briickner, Stownik etymologiczny jezy-
ka polskiego, Warszawa 2000, s. 460. Eisenstadt zwraca uwage, ze czgsto konstrukeja zbiorowej
tozsamosci ma bardzo wyrazne zwiazki z plcia, widoczne w takich wyrazeniach jak: ,,kraj ma-
cierzysty’, ,ojcowizna’, ,ojcowie narodu’, ,,0jcowie zalozyciele”. Zob. S. N. Eisenstadt, Utopia
i nowoczesnosé, thum. A. Ostolski, Warszawa 2009, s. 67.

'8 Wielu badaczy dopatruje sie poczatkow swiadomosci narodowej i ludu, ktéry w naréd
sie przeksztalca, w historii starozytnego Izraela. Z plemienno-etniczno-kulturowej wspolnoty
wytwarza si¢ (szczeg6lnie pod wplywem sprzeciwu wobec Egipcjan, opuszczenia Egiptu i za-
siedlenia Kanaanu) wspdlnota narodu, ktéry widzi swoja szczegdlng misje w dziejach swiata
i sam nazywa siebie narodem wybranym. Zob. A. D. Smith, Etniczne Zrédta narodow, ttum.
M. Glowacka-Grajper, Krakéw 2009, s. 233-237.

' Por. J. Huizinga, Patriotyzm..., s. 699-700. Oczywiscie nie mozna pochopnie utozsamiac
narodu z pojeciem ojczyzny. Taka korelacja czy wrecz synonimiczno$¢ nastepuje wtedy, gdy
wspoélnota narodowa zamieszkujaca dany teren jest jednolita etnicznie. Wowczas nardd egzy-
stuje w ojczyznie. Zob. S. Kowalczyk, Nardd, paristwo, Europa. Z problematyki filozofii narodu,
Rzeszéw 2003, s. 33.
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gospodarczych, spolecznych, politycznych i kulturalnych. Posiadajg one, jako prze-
jaw ludzkiej natury, swg wlasng autonomie, zawsze jednak (podkreslat to papiez
dobitnie) w ramach wiasciwie zdefiniowanego dobra wspdlnego®. ,Wymiarem
milosci spolecznej jest ojczyzna: synowie i cdrki jednego narodu trwajg w mitosci
wspodlnego dobra, jakie czerpig z kultury i historii, znajdujac w nich oparcie dla
swej spolecznej tozsamosci, a zarazem dostarczajac tego oparcia bliznim, roda-
kom. Ten krag milosci spolecznej posiada szczegdlne znaczenie w naszym pol-
skim doswiadczeniu dziejowym - i w naszej wspdlczesnosdci. Milos¢ spoteczna
jest otwarta ku wszystkim ludziom i ku wszystkim ludom. Jezeli uksztaltuje si¢
ona gleboko i rzetelnie w swych podstawowych kregach - czlowiek, rodzina, oj-
czyzna — wowczas zdaje rowniez egzamin w kregu najszerszym”*' Jednak, jak pisat
Jozef Tischner, papiez miat $wiadomos¢ faktu, ze w charakterystyce narodu tkwi
swoiste napigcie, jakie wyraza to pojecie. W narodzie bowiem to, co uniwersalne,
styka sie na rozmaite sposoby z tym, co partykularne. I wlasnie to zetknigcie jest
czestym zrodlem roznorodnych antagonizméw*. W przemoéwieniu Od praw czto-
wieka do praw narodu wygloszonym na forum Zgromadzenia Narodowego ONZ
Jan Pawel II zaznaczal: ,;To napiecie miedzy rzeczywistoscia partykularng a uni-
wersalng mozna bowiem uznac za nieodlaczng ceche ludzkiej istoty. Wspdlna
natura kaze ludziom czu¢ si¢ tym, kim sg - czlonkami jednej wielkiej rodzi-
ny. Jednakze ze wzgledu na konkretny wymiar historyczny tej natury ludzie
s3 tez w nieunikniony sposdéb polaczeni $cislejszymi wiezami z okreslonymi
spoteczno$ciami: przede wszystkim z rodzing, nast¢pnie z réznymi grupami
srodowiskowymi, na koniec z calg spolecznoscig etniczno-kulturows, ktéra nie
przypadkiem okre$lana jest terminem »nardd«, przywodzgcym na mysl stowo
»rodzic«, kiedy za$ nazywana jest ojczyzng, wskazuje wlasnie na rzeczywistos$¢
rodziny. Ludzka egzystencja jest zatem osadzona miedzy tymi dwoma biegu-
nami - uniwersalnosci i partykularyzmu - pozostajagcymi w stanie zywotnego
napigcia; napiecie to jest nieuniknione, ale staje si¢ szczegdlnie owocne, jesli
przezywane jest spokojnie i w sposob zréownowazony”>. A zatem, to w tym esen-
cjalnym znaczeniu naréd ma by¢ ,,z rodziny i dla rodziny”. Jednakze sg to struktury
w stosunku do siebie nierdwnowazne, a jednocze$nie wobec siebie nieodzowne.
Kazdy z tych biegunow jest niepowtarzalny i niezastepowalny. Wiez rodzinna
oznacza zarazem przynaleznos¢ do wspolnoty wiekszej niz rodzina, wspolnoty,
ktéra podobnie jak wiezi i relacje rodzinne, wychowuje. Jest to wspdlnota ludu
i narodu, z ktérymi jesteSmy zwigzani jednoscig kultury, jezyka i historii. Dla pa-
pieza to dziedzictwo stanowi zarazem wezwanie w znaczeniu etycznym. Otrzymu-
jacjezyk, tradycje, wiare i dziedziczac wartosci sktadajace si¢ na caloksztalt kultury

20 Zob. Jan Pawet II, Encyklika ,,Centessimus annus”..., n. 40.

*! Jan Pawet I1, Homilia w czasie nabozeristwa maryjnego odprawionego na lotnisku w Muchow-
cu, Katowice, 20.06.1983, w: Jan Pawel I, Dziefa zebrane, t. IX, red. zbiorowa, Krakéw 2008, s. 247.

22 Por. J. Tischner, Nardd..., s. 29.

* Jan Pawel I1, Od praw czlowieka do praw narodéw. Przeméwienie do Zgromadzenia Ogdlnego
ONZ, 05.10. 1995, w: Jan Pawel 11, Dziefa zebrane, t. XII, red. zbiorowa, Krakow 2009, s. 130.
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wlasnego spoleczenstwa, cztowiek wzrasta w zrozumieniu siebie i swojego miejsca
w $wiecie*.

Papiez byl wiec przekonany, ze droga do narodu prowadzi przez rodzine i réd.
Samo stowo ,,0jczyzna” juz suponuje szczegélne relacje z rodzicami, ojcem, ma-
cierza, matka. Stad nardd nie moze by¢ uwazany za spotecznos¢ skonstruowana,
powstala w wyniku pewnej umowy, ale musi by¢ postrzegany jako wspdlnota na-
turalna, tak jak naturalne sg podstawowe ludzkie wiezi i relacje. Dlatego zaréwno
rodziny, jak i narodu nie da si¢ niczym zastapi¢*. Termin ,,naréd” oznacza wigc dla
Jana Pawta IT t¢ spotecznos¢, ktdéra znajduje swojg ojczyzne w okreslonym miejscu
$wiata i ktora wyrdznia si¢ wérdd innych wlasng kulturg®.

Mozna wigc powiedzie¢, ze nauka Jana Pawla II o tozsamosci antropologicznej
narodu jest zbudowana na schemacie: osoba ludzka — rodzina — lud — naréd. To czlo-
wiek jest podstawowym kryterium wszelkich relacji spolecznych i Zycia wspolnoto-
wego. Przekonanie to zostalo wyrazone juz w nauczaniu Jana Pawla II poprzedzaja-
cym pontyfikat. W studium Osoba i czyn Karol Wojtyla pisal, ze wspolnota w samym
czlowieczenstwie jest wszakze podstawg wszystkich innych wspolnot™.

Nardd bogaty ludzmi

Jan Pawet II bardzo czgsto zwracal uwage i przypominal, Ze osoba ludzka jest auto-
rem, autorytetem i Zrédtem przemian dla otaczajacej nas rzeczywistosci. Jest jedyna
instancjg stanowigca punkt wyjscia dla ksztaltowania $wiata jako dziejow wiasnej
ojczyzny. Sposrod réznorodnych istot zyjacych na ziemi tylko cztowiek ma swiado-
mos¢ swojej podmiotowosci, swego ,,ja, ktdre nie jest tylko gra jazni, lecz rzeczywi-
stoscig. Ta podmiotowosc ujeta jest w doswiadczenie intencji, woli i wolnosci. Nieja-
ko w centrum prawdy o osobie ludzkiej Karol Wojtyla stawial wolno$¢ jako wladze,
nad ktérg cztowiek ma moc - ,,samozaleznos¢’, co w doswiadczeniu konkretnego
czfowieka wyraza si¢ poprzez ,,samoopanowanie’, ,,samoposiadanie”. Wolno$¢ jest
tu rozumiana jako rzeczywista zdolno$¢ do wyboréw skierowanych ku prawdzie.
Wyraza dynamizm zadany czlowiekowi, przez ktdry odstania on swoja godnos¢ jako
ten, ktdry ,,zdobywajac siebie’, przeobrazajac swiat, ,,czynigc sobie ziemie poddang,
urzeczywistnia zarazem idealy spolteczne. Z tej wlasnie ,,zadane;j” czlowiekowi wol-
nosci rodzi si¢ bezpodrednia zalezno$¢ pomiedzy wolnoscig czlowieka a wolnoscia
narodu. Dlatego dla polskiego papieza nardd jest na tyle wolny, na ile osoba ludzka
urzeczywistnia wolnos¢ zadang sobie w sobie samej*.

# Por. W. Luzynski, Nardd - ojczyzna - patriotyzm w nauczaniu spotecznym Jana Pawla II,
»Studia Gnesnensia’, 2006, t. XX, s. 314.

*» Por. A. Skreczko, Rodzina i nardd jako ,rzeczywistosci nie do zastgpienia”. Refleksje na pod-
stawie ksigzki Jana Pawta I ,,Pamie( i tozsamos¢”, ,,Studia Teologiczne”, 2005, nr 23, s. 20.

26 Por. Jan Pawel II, Pamie( i tozsamos¢é, Krakow 2005, s. 74.

7 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1969, s. 321.

% Por. K. Czuba, Ojczyzna w nauczaniu Jana Pawta II, Olsztyn 1990, s. 64.
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Mozemy wiec wyraznie powiedzie¢, ze dla papieza nardd jest przede wszystkim
bogaty ludZmi, zasobny czlowiekiem i jego troskg o ksztatt wolnosci, wspdlnoty, do-
bra, prawdy. Odpowiedzialnos¢ za te sfery obywatelskiego funkcjonowania nadajg
ksztalt spotecznym relacjom w narodzie. Gléwnym bowiem bogactwem czlowieka
wraz z ziemig jest sam cztowiek i to on, moca swego zaangazowania, pracy, inteli-
gencji, trudu i pomystowosci, stanowi bezcenne dobro narodéw. Oczywiscie nie sam
cztowiek wyabstrahowany ze swego naturalnego kontekstu, ale pojawiajacy sie w ro-
dzinie i rodzing tworzacy. Rodzina, jako naturalne i uprzywilejowane miejsce poja-
wiania si¢ zycia, komunii i uczestnictwa, pelni bowiem dla papieza najwazniejsza dla
jednostki i narodu funkcje. Decyduje o jego kondycji i przysztosci. Narod jest w tej
perspektywie terenem powolania i etycznej odpowiedzialnosci osoby ludzkiej. Taka
perspektywa stwarza podstawy wigzi komunijnej pomiedzy czlowiekiem a narodem.
»-Komunia” obejmuje tez wzajemno$¢ — wzajemne odniesienia, obdarzanie si¢, odpo-
wiedzialno$¢ wobec siebie i za siebie, wyznacza ten wymiar Zycia, w ktérym spelnia
si¢ powolanie osoby réwniez w réznorakich relacjach i wspdlnotach.

Wedtug Jana Pawta II spoteczno$¢ narodowa pozostaje wiec w stuzbie rodziny,
bo z niej i dzigki niej bierze swoj poczatek. Stad jest ona zawsze nadrzedna wobec
narodu - jest spolecznoscig cieszacy sie jasnym i pierwotnym prawem. Dlatego
nar6d rozumiany podmiotowo, jako spojona kulturg rodzina rodzin, winien by¢
postrzegany jako najwazniejsza szeroka wspolnota dla duchowych dziejow czto-
wieka®. , Jezeli jest rzecza stuszng, aby dzieje narodu rozumiec poprzez kazdego
czlowieka w tym narodzie, to rownoczesnie nie sposdb zrozumiec¢ cztowieka
inaczej, jak w tej wspolnocie, ktorg jest narod”*!

Zaznaczmy jednak wyraznie — bedac wspdlnota ludzi powigzanych wzajem-
nymi relacjami — nardd nie jest dla papieza bytem substancjalnym. Mozna wrecz
powiedzie¢, ze Jan Pawel II odzegnuje sie od naturalistycznej wizji narodu, w kto-
rej wyakcentowany jest aspekt etniczny i dochodzi do glosu organicystyczna wi-
zja wspolnotowosci, a 0 narodowej przynaleznosci stanowia czynniki obiektywne
i naturalne. Janowi Pawlowi II blizsza jest koncepcja narodu jako bytu realnego, ale
przypadtosciowego, w ktérym konkretni ludzie i relacje tworzg wiezi spoleczne,
spojone wspdlnie rozumiana, akceptowana i przezywana kulturg. Nardd nie jest ani
mityczng substancjg, kierujaca poszczegolnymi osobami, ani prostym zbiorem lu-
dzi, ale takg wspdlnotg, w ktoérej oprocz indywidudw jest jeszcze pewna wspolna im
rzeczywistos¢, rzeczywista relacja. Zdefiniowanie narodu jako wspdlnoty relacyjnej
opartej na szeroko rozumianej kulturze, ktéra domaga sie kontynuacji i ochrony,
sprawia, Ze unika sie skrajnego monizmu w teorii spolecznej (jednostka jest niczym
wobec narodu, rozptywa sie w nim) i skrajnego pluralizmu (jednostka jest wazniej-
sza od narodu jako calodci). Realna relacja, skierowana ku ludziom i narodowej

*» Por. W. Luzynski, Nardd..., s. 309.

30 Zob. Sobdér Watykanski II, Deklaracja o wolnosci religijnej, n. 5; Jan Pawet II na ziemi
polskiej, red. S. Dziwisz, J. Kowalczyk, T. Rakoczy, Vatican 1979, s. 30.

*! Jan Pawet I w pielgrzymce do ojczystej ziemi. Jan Pawet Il w Polsce 2-10 czerwca 1979, red.
Z. Modzelewski, J. Sadzik, D. Szumska, Paryz 1980, s. 34.
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kulturze konstytuuje nar6d w jego byciu i trwaniu. W spolecznej wizji Jana Pawta II
naréd istnieje wiec w podmiocie (w ludziach) i dla podmiotu (dla ludzi), stad nie
moze byc¢ postrzegany jako byt substancjalny (samoistny, istniejacy per se).

Z kultury i dla kultury

Takie rozumienie narodu — w perspektywie rodziny jako zbiorowosci 0s6b — cho¢
jest opisywane w kategoriach wspolnoty wywodzacej sie z naturalnych dla czlowie-
ka relacji, to jednak jako calo$¢ nalezy do sfery kultury. Jednostka staje sie ,,rzeczy-
wisto$cig” swego narodu gdy wchodzi w jego kulturows i historyczng przestrzen
—jezyk, tradycje, dziedzictwo, symbolike. Papiez mocno zaakcentowal to, gdy jako
glowa Kosciota katolickiego przemawial na forum UNESCO: ,,Jestem synem Na-
rodu, ktory przetrzymal najstraszliwsze doswiadczenia dziejow, ktorego wielo-
krotnie sgsiedzi skazywali na §mier¢, a on pozostal przy zyciu i pozostal soba.
Zachowal wlasng tozsamos¢ i zachowal posréd rozbiorow i okupacji wlasna
suwerennos¢ jako Nardd — nie w oparciu o jakiekolwiek srodki fizycznej potegi,
ale tylko w oparciu o wtasng kulture, ktéra okazywata si¢ w tym wypadku pote-
ga wiekszg od tamtych poteg. I dlatego tez to, co tutaj méwie na temat praw na-
rodu u podstaw kultury i jej przysztosci, nie jest echem zadnego nacjonalizmu,
ale pozostaje trwalym elementem ludzkiego doswiadczenia i humanistycznych
perspektyw rozwoju czlowieka. Istnieje podstawowa suwerenno$¢ spoteczen-
stwa, ktdra wyraza si¢ w kulturze Narodu. Jest to zarazem ta suwerenno$¢, przez
ktérg réwnoczesnie najbardziej suwerenny staje si¢ czlowiek™2.

32 Jan Pawel I, Przysztos¢ cztowieka zalezy od kultury, ;,Wiez”, 1980, nr 7-8, s. 12. Dla Papieza
tam, gdzie jest prawdziwy patriotyzm, nie ma miejsca na nacjonalizm, s3 to bowiem pojecia prze-
ciwstawne. Charakterystyczne dla nacjonalizmu jest bowiem to, ze uznaje tylko dobro wlasnego
narodu i tylko do niego dazy, nie liczac si¢ z prawami innych. Patriotyzm natomiast jako mifos¢
ojczyzny przyznaje wszystkim innym narodom takie samo prawo jak wlasnemu, a zatem jest
droga do uporzadkowanej mitoéci spolecznej. Nacjonalizm, o ktérym w cytowanym fragmencie
papiez méwi w kontekscie negatywnym, dzis jest kojarzony jedynie jednoznacznie pejoratywnie
(nienawis¢ jako konieczny element nacjonalizmu), nie byt i nie jest jednak w literaturze ujmowa-
ny zawsze w konotacji negatywnej. Florian Znaniecki twierdzit na przyklad, ze nacjonalisci opo-
wiadali si¢ za ideami niezalezno$ci narodu, narodowego zjednoczenia, rozwoju jego celoéw badz
dziejowej misji. Podobnie o. Jacek Woroniecki przekonywal, Ze nacjonalizm jest doktrynag o Zyciu
narodu, jego zrodtach, obowiazkach i roli. Por. E Znaniecki, Wspétczesne narody, ttum. Z. Dul-
czewski, Warszawa 1990, s. 71nn; J. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, t. I1, Lublin 1986,
s. 122. Stalo si¢ niestety tak, ze nacjonalizm, rozumiany technicznie, a nie ideologicznie, a wigc
jako $wiadome poczucie ciaglosci i twdrczego zadomowienia w historii wlasnej zbiorowosci i jej
religii, zostal oceniony bardzo krytycznie, zdelegitymizowany i zepchnigty na margines (zob. Ch.
Lorenz, Przekraczanie granic. Eseje z filozofii historii i teorii historiografii, Poznan 2009, s. 215).
Wspdlczesnie jednak ryzykowne, podejrzane, a wrecz szkodliwe stalo si¢ swobodne korzysta-
nie z poczucia przynaleznosci do wlasnych tradycji. Na skutek tego nikt przyzwoity nie dopusci
do tego, by stac si¢ nacjonalista, szowinistg, mesjanista, narodowym megalomanem. Zob. szerzej:
R. Legutko, Esej o duszy polskiej, Krakow 2008, s. 32; C. Calhoun, Nacjonalizm, thum. B. Piasecki,
Warszawa 2007, s. 19-34; P. Lawrence, Nacjonalizm. Historia i teorie, Warszawa 2007.
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Definiowany i opisywany przez papieza nardd to wspodlnota etniczno-kultu-
rowa, egzystujaca na okreslonym terytorium, powstala jako wytwor historii i tra-
dycji, posiadajaca swiadomos¢ wlasnej tozsamosci, a czesto takze wspolny jezyk
i dominujaca religie. Sg to intuicje bliskie Florianowi Znanieckiemu, ktéry w pracy
poswieconej wspdlczesnym narodom potozyt gtéwny nacisk na analityczne wyod-
rebnienie i mozliwg empiryczng niezaleznos¢ narodu od panstwa, sugerujac, ze na-
réd to zbiorowos¢, ktorej zasade wyodrebnienia stanowi uswiadamiana swoistos¢
i oryginalnos¢ kultury. Wspolnota kultury narodowej stanowi w tej perspektywie
czynnik wigzi spolecznej trwalszy i skuteczniejszy niz wspolny rzad, administracja,
polityczne czy ekonomiczne racje”. Papiez potwierdza niejako takie interpretacje.
Wiele razy, szczegolnie w trakcie pielgrzymek do Polski, moéwit przeciez: ,Narod
jest prawdziwie wolny, gdy moze ksztaltowac si¢ jako wspdlnota okreslona przez
jednos$¢ kultury, jezyka, historii. Panstwo jest istotnie suwerenne, jesli rzadzi
spoleczenstwem i zarazem stuzy dobru wspdélnemu spoteczenstwa i jesli pozwa-
la narodowi realizowa¢ wlasciwg mu podmiotowos¢, wlasciwg mu tozsamosé.
To pociaga za sobg miedzy innymi stwarzanie odpowiednich warunkéw rozwo-
ju w zakresie kultury, ekonomii i innych dziedzin zycia spolecznej wspdlnoty.
Suwerennos¢ panstwa jest gleboko zwigzana z jego zdolnoscig promowania
wolnosci narodu, czyli stwarzania warunkdow, ktére mu pozwolg wyrazi¢ calg
swoja wlasng tozsamos¢ historyczng i kulturalng, to znaczy pozwala mu by¢
suwerennym przez panstwo >*.

A zatem to w dziejach kultury odzwierciedla si¢ to, co nazwa¢ mozna ,,dusza
narodu”. Zyja w niej jego dzieje. Jest ona nieustajacg szkolg rzetelnego i uczciwego
patriotyzmu. Dlatego wlasnie wspolnota ta umie tez stawia¢ wymagania i kreowaé
ideaty, bez ktorych trudno czlowiekowi uwierzy¢ w swoja godnos¢ i siebie samego
wychowac™.

Jesli zatem bycie narodem wyraza si¢ poprzez kulture, to oczywiste staje sie,
ze nie sposdb zrozumie¢ narodu bez kultury i tego wszystkiego, co ja tworzy. Dla-
tego nie mozna nigdy tej wspdlnoty sprowadzi¢ do wspdlnoty etnicznej (opartej
na ius sangvinis) badz wspdlnoty obywatelskiej (opartej na zobowigzaniach czysto
prawnych). Narod wyrasta bowiem nie tyle z krwi czy prawa, ale ze wspolnego
dziejowego pnia, ktoéry stanowig zaréwno przodkowie, jak i konsolidujgce spo-
teczno$¢ wydarzenia towarzyszace poczatkom narodowej wspdlnoty™. ,,Nardd
jest wielka wspolnotg ludzi, ktorych lgczg rézne spoiwa, ale nade wszystko
wlasnie kultura. Nardd istnieje z kultury i dla kultury. I dlatego wlasnie jest
ona tym wielkim wychowawca ludzi do tego, aby bardziej by¢ we wspdlnocie,

33 Zob. E Znaniecki, dz. cyt., s. 151.

* Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy sw. odprawionej pod Szczytem Jasnej Géry, 19.06.1983,
w: Jan Pawel II, Dziela zebrane, t. IX, red. zbiorowa, Krakow 2008, s. 218.

% Jan Pawel II, Przeméwienie do mlodziezy zgromadzonej na Wzgérzu Lecha, Gniezno,
03.06.1979, w: Jan Pawel I1, Dziela zebrane, t. IX, red. zbiorowa, Krakéw 2008, s. 40.

% Jan Pawel 11, Przeméwienie powitalne na lotnisku Okecie, 08.06.1987, w: Jan Pawel II, Dzieta
zebrane, t. IX, red. zbiorowa, Krakow 2008, s. 299.
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ktéra ma dluzszg histori¢ niz kazdy czltowiek i wlasna rodzina - zarazem
za$ we wspolnocie, w oparciu o ktéra kazda rodzina wychowuje, poczynajac
od tego, co najprostsze: od jezyka, ktorym maly czlowiek uczy sie méwic, aby
stawac si¢ czlonkiem tej wspdlnoty, ktorg jest jego rodzina i jego Narod™.
Jesli kultura wyznacza drogi tozsamosciowego umocnienia narodu i moc jego
zywotnosci, to tym samym stanowi najcenniejsze dobro wspolne tej spotecznosci.
Dzigki niemu moze ona bowiem istnie¢, funkcjonowac i trwaé w kolejnych po-
koleniach. To kultura wyodrebnia naréd sposréd innych narodéw, stowarzyszen,
federacji i struktur panstwowych. Stanowi o sile nie tyle materialnej, ile duchowej
i bardziej niz polityczne granice decyduje o byciu badz upadku narodéw. Jest rze-
czywistym sprawdzianem jego bytu®®. W takiej perspektywie kultura staje si¢ pod-
stawg $wiadomosci i samoswiadomosci narodu, odbiciem jego duszy, zwornikiem
tozsamosci, sposobem ksztaltowania narodowych zachowan i obyczajéow. Kultura
jest sposobem wyrazu samego siebie we wszystkich wlasciwie dziedzinach®. ,,Kul-
tura jest przede wszystkim dobrem wspdlnym narodu. Trwanie przy wielorakim

warsztacie tworczosci stuzy trwaniu i przetrwaniu Narodu™.

Inspiracje ojczyzniane i religijne

Jak celnie ujat to ks. Jozef Tischner: ,,by¢ w ojczyznie to, by¢ sobg u siebie™!. Z naro-
dem zawsze Iaczy si¢ wiara, Ze z tg wspdlnotg, poprzez wspdlnych przodkéw i wigzy
pokrewienstwa, jestesmy w szczegolny sposob polaczeni, a zwigzek ten ma charakter
normatywny (odczuwanie go stanowi dla cztonkéw zbiorowosci obowigzek mo-
ralny). Ta specyficzna relacja i towarzyszacy jej etos stanowia fundament kultury
narodowej, ktéra znajduje swoje odbicie w pojeciu ojczyzny - tego, co pochodzi
od ,wspolnego ojca”. Ojczyzna jest tu widziana jako podstawowy korelat narodu*.
Symbolicznie — poprzez gest ucalowania ziemi - t¢ wlasnie gtebokg prawde wyrazat
papiez: ,Pocatunek ztozony na ziemi polskiej ma jednak dla mnie sens szczegdl-
ny. Jest to jakby pocatunek zlozony na rekach matki — albowiem Ojczyzna jest
naszg matkg ziemska. Polska jest matka szczegdlng. Nielatwe sg jej dzieje, zwlasz-
cza na przestrzeni ostatnich stuleci. Jest matkg, ktdra wiele przecierpiata i wcigz
na nowo cierpi. Dlatego tez ma prawo do milosci szczegolnej™*.

37 Jan Pawel II, Przysztos¢ cztowieka zalezy od kultury, ,\Wiez”, 1980, nr 7-8, s. 12.

3 Por. W. Luzynski, Nardd. .., s. 312.

¥ Por. C. S. Bartnik, Wizja narodu wedtug Jana Pawta II, ,Chrzescijanin w $wiecie”, 1983,
nr 121, s. 5.

2 ,Do korica ich umitowal”: trzecia wizyta duszpasterska w Polsce 8-14 czerwca 1987 roku, red.
S. Dziwisz, ]. Kowalczyk, T. Rakoczy, Vaticano 1987, s. 223; Jan Pawet IT w pielgrzymce ..., s. 56.

4 Por. J. Tischner, Naréd..., s. 37.

> Por. A. Kloskowska, Kultury..., s. 52; S. Ossowski, Analiza socjologiczna pojecia ojczyzny,
w: Z zagadnien psychologii spotecznej, Warszawa 1967, s. 233.

# Jan Pawel II, Przemowienie powitalne na lotnisku Okecie, Warszawa, 16.06.1983, w: Jan
Pawel 11, Dzieta zebrane, t. IX, red. zbiorowa, Krakéw 2008, s. 173.
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Zaznaczmy jednak wyraznie, w perspektywie antropologii, etyki i teologii Jana
Pawta IT nardd nie byt tylko tworem ewoluciji historii lub jedynie koncepcja filozofii
spolecznej. Papiez rozumial nardd teologicznie jako wspdlnote zamierzong przez
Boga, forme jednosci miedzyludzkiej wynikajaca z tajemnicy Ojcostwa Bozego.
Ojczyzna w jego przekonaniu jest dziedzictwem, ktére ma swoje zrédlo w darze
milosci ojcowskiej samego Boga. Jest to swoista sukcesja przede wszystkim tego,
co duchowe, ale zarazem gleboko zwigzane z materialnym podtozem ludzkiej eg-
zystencji. Jest przekazywane wewnatrz tajemnicy rodzenia, ktéra znajduje swoje
ostateczne uzasadnienie i spetnienie w zrodzeniu Wcielonego Syna Bozego. W ten
sposob rodzina ujawnia si¢ jako rzeczywisto$¢ podstawowa, a narod jawi si¢ jako
pelnia rodziny, jej uniwersalny ksztalt, objawienie jej wewnetrznej glebi i dynami-
zmu. Stad rodziny i narodu nie mozna od siebie oddziela¢: te dwie formy zjedno-
czenia zwrdcone s3 ku sobie wzajemnie poprzez uczestnictwo w realizacji dobra
wspolnego. Ojczyzna jest Swiatem rzeczy iludzi o ,charakterze macierzynskim”
- jak nazywa to Bartnik — wzgledem kazdego, na wszystkich plaszczyznach zycia
materialnego i psychicznego. Dla papieza wywodzi si¢ z pra-pierwotnej milosci
stworczej Boga™.

Dlatego mowiac o genealogii narodu, Jan Pawel II podkresla jej duchowy wy-
miar, wskazujacy na Boskie zrédlo istnienia ludzkosci, wezwanej ostatecznie, aby
stata sie ,narodem Bozym” czy ,,rodzing dzieci Bozych”. Zauwazmy, Ze to, co Oj-
ciec Swiety pisze o genealogii narodu, harmonizuje z jego wyktadem na temat ge-
nealogii osoby zawartym w Liscie do Rodzin. To pozwala na podkreslenie dwdch
waznych idei: po pierwsze, ze godnos¢ narodu wynika z godnosci 0séb, ktére go
tworza, a po drugie, Ze owa prawda i glebia genealogii tak osoby, jak i narodu, nale-
zy do wewnetrznej tajemnicy rodziny®. Glgboko przezywana wiara nie przekresla
zatem lojalnosci narodowych. Wrecz przeciwnie: chrzescijanie i chrzescijanskie
wspolnoty zyja doglebnie wlaczeni w zycie poszczegdlnych narodéw i s znakiem
Ewangelii réwniez w wiernos$ci swojej ojczyznie, swemu narodowi, kulturze naro-
dowej, zawsze jednak w wolnosci, ktérg przynidst Chrystus. Chrzescijanstwo jest
otwarte na powszechne braterstwo, gdyz wszyscy ludzie s3 dzie¢mi tego samego
Ojca ibra¢mi w Chrystusie®.

W narodzie zachodzi ciggly proces przechodzenia od sfery natury ludzkiej, za-
korzenionej w $wiecie, ku sferze podmiotowej, wewnetrznej. Stad naréd uzyskuje
wlasng $wiadomos¢, wlasnego ducha, dusze, rozum, serce, zespot uczu¢ zbioro-
wych i wladze dziatania. Ostatecznie dochodzi niejako do powstania pewnej ,,jaz-
ni’; dzieki ktorej zbiorowos¢ ludzka czuje si¢ jednym narodem i odréznia siebie
od innych. W ten sposob nardd otrzymuje swoja najwyzsza podmiotowosé, ktora
dochodzi niemal do pewnej ,,osobowosci’, ,,rozpietej na osobach” poszczegolnych
jednostek natury ludzkiej. Naréd nabywa najwyzszej godnosci, gdy stuzy kazdej
osobie ludzkiej, a jednostka natury ludzkiej staje si¢ w pelni osoba, gdy stuzy

# Por. C. S. Bartnik, Wizja narodu..., s. 4.
# Por. A. Skreczko, dz. cyt, s. 23.
¢ Por. Jan Pawet II, Encyklika ,,Redemptoris missio”, n. 43.
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innym osobom. Dzigki temu podmiotowos$¢ narodu znajduje szczegélne opar-
cie w solidarnej wspolnocie ludzi®. Tak rozumiany etos spolecznosci narodowej
umozliwia osobie ludzkiej zdobycie i dotarcie do rzeczywistych i autentycznych
wartosci moralnych, na bazie ktdrych czlowiek ksztaltuje swojg hierarchie war-
tosci, wlasne sumienie i moralne priorytety. Dzieki wspdlnocie narodowej moze
zatem nastgpic¢ uksztaltowanie etycznej samo$wiadomosci, zwigzanej z odpowie-
dzialnoscig za terazniejszo$c¢ i przysztosc¢*.

Zakonczenie

Poczynione analizy nie oddaja calej réznorodnej i rozporoszonej wérdd wielu
tekstow, homilii i przemdwien, refleksji Jana Pawla II o narodzie. Stanowig raczej
forme zwrdcenia uwagi na najwazniejsze aspekty ujmowania narodu przez pa-
pieza Polaka. Jan Pawel II wiedzial bowiem, Ze wszystkie spoteczne i polityczne
konteksty, w ktorych zZyje cztowiek sa — jak méwil Helmuth Plessner — ,,objete
przez horyzont narodu”.

Dla Jana Pawta II narodowo$¢ jawi si¢ jako istotny rys ludzkiej egzystencji, tak
jak zdolnos$¢ powiedzenia ,,ja” i ,,ty’, umozliwiajac podjecie swojego losu w spo-
séb najbardziej osobisty”. W wielu przypadkach to nie etniczno-terytorialna
wspdlnota, a powstanie politycznego aparatu i administracji byto fundamentalna
przyczyng formowania si¢ i integrowania wspdlnot narodowych, jednak z pew-
noscig nie zasadniczg. Pierwsza tworzyla sie zawsze wspolnota rodowo-plemienna
o silnym charakterze etnicznym, ktéra przez organizacje swoich struktur osiagata
kolejne etapy rozwoju zbiorowosci*. Najogdlniej mozna wigc powiedzie¢, ze dla
papieza nardd to wspdlnota ludzi tworzaca si¢ w diugich procesach dziejowych;
wyznaczajg jg cztonkowie majacy poczucie (§wiadomos¢) wspolnego pochodze-
nia, dobra, losow historycznych, specyficznych postaw, znakoéw, religijnych i oby-
czajowych zachowan. Zwykle wspoélnote te postrzega sie w dwdch w wymiarach:
etniczno-kulturowym i politycznym. A poniewaz wspdlnota narodu jest ,,spotecz-
nie mocna’, to czlowiek swoja glebsza tozsamos¢ ludzka taczy prawie zawsze
z przynaleznoscig do narodu, swoj trud i prace pojmuje jako pomnazanie dobra
wspdlnego wypracowywanego przez jego rodakéw, uswiadamiajac sobie przy
tym, ze praca ta stuzy pomnazaniu dorobku catej rodziny ludzkiej, wszystkich
ludzi zyjacych na $wiecie.

Jan Pawet IT akcentowal mocno takze to, ze nardd jest podmiotem. Stwierdze-
nie to nalezy do fundamentalnych zasad, ktére w nauce Jana Pawta II dotycza naro-
du. Narod jako podmiot jest wspdlnota ludzi, pokolen, jezyka, kultury, dziejow, jest
bowiem nosicielem zasadniczych wartosci, ktore skladaja sie na pojecie ojczyzny.

¥ Por. C. S. Bartnik, Teologia narodu, Czestochowa 1999, s. 105.

8 Por. H. Skorowski, Nardd, Warszawa 2006, s. 65.

* Zob. H. Plessner, dz. cyt.,s. 119.

*0 Por. P. van den Berghe, The Ethnic Phenomenon, New York 1981, s. 34.
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Zardéwno postawa tozsamosci, jak i odpowiedzialnosci wobec wlasnych dziejow
stanowig wlasnie o tym, Ze nardd jest podmiotem. Prawa narodéw do samostano-
wienia warunkujg pelni¢ podmiotowosci, tworzac zarazem dojrzalg site panstwa.
Jan Pawet II widzi podmiotowos¢ jako wyraz uczestnictwa we wszystkim, co do-
tyczy wspodlnego dobra wobec ojczyzny. ,,By¢ podmiotem, to znaczy uczestniczy¢
w stanowieniu o pospolitej rzeczy wszystkich Polakéw”>' Oznacza to, ze pod-
miotowo$¢ narodu implikuje pelnie jego praw. Jest w sposdb zasadniczy prawem
do bycia suwerennym gospodarzem na ziemi, ktéra naréd dziedziczy po praojcach
i za ktora jest odpowiedzialny wobec przyszlych pokolen. Owa podmiotowo$c za-
sadza si¢ na podstawowych dla Jana Pawla I, a wskazanych juz principiach - oso-
bie ludzkiej, rodzinie, kulturze i etyce. Nar6d nie jest jedynie zbiorowoscia, jest
rzeczywista wspdlnotg — spolecznoscia osob zjednoczonych wspoélnym dziataniem
dla okreslonego celu. Wynika to z solidarnosci pochodzenia, poczucia narodowej
tozsamosci, rozpoznawalnych symboli kulturowych, obyczaju®.

Widzimy zatem, Ze wizja narodu Jana Pawta II jest $cidle antropologiczna,
zwigzana z rodzing ijej pierwszenstwem wobec wszystkich innych wspdlnot
i spotecznoéci. Nardd jest z rodzin i dla rodzin, ale osadzonych mocno w calym
bogactwie kultury. To z kolei implikuje etyczny i religijny aspekt narodu. Nar6d
jest zobowigzaniem solidarno$ciowym zogniskowanym wokot dobra wspdlnego
osoby i spotecznosci, gdzie kluczowq role — tak widziat to Jan Pawel II - odgrywa
religia wzmacniajgca wiez pomiedzy czlowiekiem a cztowiekiem i cztowiekiem
a objawiajgcym sie Bogiem. Ostatecznie zatem nardd Jana Pawla II ma charakter
aksjologiczny i religijny — jest wspdlnotg nie tylko horyzontalng, ale wertykalna,
wyrazajac ide¢ wspolnoty dzieci Bozych — nowego ludu Bozego, narodu Pana.

Wynika z tego, ze wedle papieza kazdy naréd winien cieszy¢ sie prawem
do wlasnego jezyka i kultury, za pomocg ktdrych ludzie wyrazajg i przedstawia-
ja to, co mozna nazwac podstawowg duchowg suwerennoscig. Prawo do narodu
i ksztattowania swego zycia wedle wtasnych tradycji warunkuje réwniez prawo
do budowania swojej przyszltosci, zapewniajac mtodemu pokoleniu odpowiednia
edukacje™. Pokoj i zblizenie pomigdzy narodami mogg by¢ budowane tylko
na zasadzie poszanowania praw narodu, takich jak prawo do istnienia, do wol-
nosci, do podmiotowosci spoteczno-politycznej, do tworzenia wlasnej kultury.
W ten sposob nardd stanie si¢ wspolnota, w ktorej czlowiek jest postrzegany
przede wszystkim jako istota, ktora szuka prawdy, usituje zy¢ w dialogu, ktory
obejmuje dawne i przyszle pokolenia™.

Niewatpliwie zatem jest to etyczna wizja rozumienia ludzkich spotecznodci.
Narod jawi sie jako wartos¢. Stad bycie i funkcjonowanie narodu nie zasadza si¢

31 Zob. Pokoj Tobie, Polsko! Ojczyzno moja! Jan Pawet II znéw na polskiej ziemi, red. S. Dzi-
wisz, ]. Kowalczyk, T. Rakoczy, Watykan 1983, s. 43.

52 H. Skorowski, Naréd, w: Encyklopedia nauczania spotecznego Jana Pawlta I, red. A. Zwolin-
ski, Radom 2003, s. 307.

5 Por. J. Tischner, Nardd..., s. 45.

> Por. Jan Pawel 11, Encyklika ,Centessimus annus”..., n. 49.
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na wladzy, tym bardziej nie jest sposobem panowania cztowieka nad cztowiekiem,
lecz wyrasta z najpelniejszej stuzby dobru wspélnemu - ojczyznie — w ktorej osta-
tecznie kazdy jest ,,z narodu i dla narodu™®. Nardd pozwala osobie ludzkiej od-
krywac i przezywac wlasng osobowa tozsamos¢. Daje sSwiadomos¢ zakorzenienia
w konkretnym w $wiecie, wspdlnocie i kulturze. W tym znaczeniu naréd w swych
konstytutywnych elementach jawi si¢ jako dobro, ktére pozwala cztowiekowi by¢
podmiotem w Zyciu spotecznym. Godnos¢ osoby jest w tej wizji fundamentem
narodu jako wspolnoty rodziny, kultury, religii, tradycji i historii™.

Oznacza to jednoczesnie, ze dzieje narodu zastuguja na wlasciwg ocene wedle
tego, co wniost on w rozwoj cztowieka, rodziny, w ludzka swiadomos¢, serce,
sumienie. Dla Jana Pawla II stanowi to zarazem najglebszy nurt kultury, jej
najmocniejszy zrab, jej rdzen i sile. Dla papieza bowiem, patrzacego na $wiat
w perspektywie gleboko religijnej, kazdy czlowiek, kazdy naréd, kazda kultura
i cywilizacja majg swoja role do wypelnienia i swoje miejsce w tajemniczym
planie Boga i powszechnej historii zbawienia.
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From the family and from the culture
— the nation by John Paul II

Summary

In the commentaries and studies upon John Paul II himself, his ministry and activity
you can read that he was one of the popes, who in the past two hundred years, raised
the social problems and issues. His social message was very strongly associated with
the subject of moral. The Pope - and actually everything that he raised in rich variety of
his teaching - also issues concerning communities, nation, state, labour and economics
associated with ethical indications and obligations. He saw a man and environment
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created by him in a wide spectrum of social references - relationship that he takes on in
the various communities — family, town, municipality, state, professional and scientific
associations. For John Paul II, the nation was a natural community, the community
form of life which grows out of existential-relational situation of a person, family, cul-
ture. Pope was convinced that only on the basis of the Christian concept of a person,
the right vision of society can be created. The Nation is for the Pope out of the family
and for the family. The family bond, however, also belongs to a community larger than
the family, community of people and nation, who raises, to which we are bound by the
unity of culture, language and history. For Pope this community heritage is also a call
in the ethical sense. Receiving language, tradition, faith and inheriting values that make
up the culture of his society, a man grows in understanding himself and his place in the
world. The Pope is therefore convinced that the way to the nation leads through the fam-
ily and origin, the very word fatherland already presupposes special relationship with
his parents, father, mother, motherland. Thus, nation can’t be regarded as a constructed
community, resulting from a contract, but it is a natural community, as are the basic
natural human bonds and relationships. Therefore, there can be no substitute neither
for the family nor the nation. The term nation for John Paul II means, the community,
which finds its home in a certain place of the world and which stands out among the
others with its own culture, history and tradition.

Keywords: community, family, homeland, John Paul II, language, nation, tradition.
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Streszczenie: Artykul stanowi probe odczytania na nowo encykliki spo-
tecznej Jana Pawta II Sollicitudo rei socialis w dwadziescia pig¢ lat po jej
napisaniu. Encyklika ta dotyczy solidarnosci jako zasady zycia spotecz-
nego. Korzeniem tej mysli jest powstaly w Polsce ruch spoteczny NSZZ
»Solidarnos¢”, ktory inspiruje papieza do napisania encykliki o potrzebie
globalnej solidarnosci w kontekscie rosnacego podzialu $wiata na bogata
Péinoc i biedne Potudnie. Patrzac na powyzszy problem z perspektywy
dwudziestu pigciu lat, w niniejszym artykule probujemy odpowiedzie¢
na pytania: Czy ten razacy podzial swiata si¢ zwieksza, czy zmniejsza?
Czy globalizacja stala si¢ narzedziem solidarnosci, czy wyzysku? Jak na-
lez, w $wietle powyzszych probleméw widzie¢ obecny kryzys finansowy
dotykajacy bogaty swiat? Artykul ten jest wigc proba oceny globalizacji
od strony etycznej. Pokazuje najwigksze zagrozenie, jakie to zjawisko
ze sobg niesie — problem delokalizacji kapitatu.

Stowa kluczowe: Benedykt XVI, Caritas in veritate, delokalizacja,
globalizacja, Jan Pawel II, kryzys finansowy, solidarnos¢, Sollicitudo rei
socialis, spoleczna odpowiedzialnos¢.

Dwadziescia pig¢ lat temu, w grudniu 1987 r., papiez Jan Pawel I podpisal swo-
ja kolejng encyklike — Sollicitudo rei socialis. Byla to druga po Laborem exercens
encyklika spoteczna. Kontekst jej opublikowania jest szczegdlny. W czerwcu
tegoz roku papiez odwiedzit Polske, a w czasie swojej wizyty na gdanskiej Za-
spie, moéwil do Polakéw o solidarnosci. W kontekscie polskim bylo to odczy-
tane jednoznacznie.

1. Gdanskie korzenie Sollicitudo rei socialis

W 1980 r. w wyniku strajkéw robotniczych w stoczni gdanskiej powstat pierw-
szy niezalezny, samorzadny zwigzek zawodowy: NSZZ ,,Solidarnos¢”. W dobie
rezimu komunistycznego bylo to zjawisko nieprawdopodobne, kropla demo-
kracji. ,Festiwal wolnosci” nie mdgt jednak trwa¢ dlugo. Po roku decyzjg gen.
Wojciecha Jaruzelskiego zostal wprowadzony stan wojenny w Polsce i tym
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samym zdelegalizowana ,,Solidarnos$¢”. Wielu przedstawicieli opozycji bylo in-
ternowanych. Stan wojenny zostal zawieszony po roku, a zniesiony po péttora,
ale zwigzku zawodowego NSZZ ,,Solidarnos$¢” juz nie bylo i nie bylo wolnosci.
»Solidarno$¢” byta bowiem czyms wigcej niz tylko zwigzkiem zawodowym. Byta
organizacjg ruchu obywatelskiego skupiajaca calg opozycje totalitarnego rezimu.

Po pigciu latach od tych wydarzen, w 1987 r., z pielgrzymka do swojej oj-
czyzny przyjechal Jan Pawel II i méwil o najwiekszych problemach nurtuja-
cych Polakdw. Mowil wigc tez o ,,Solidarnosci”. Stwarzano wiele przeszkdd, aby
utrudnic¢ papiezowi wizyte w Gdansku - ,,kolebce Solidarnosci”. Gdy jednak do-
szta ona do skutku, na gdanskiej Zaspie Jan Pawet Il moéwil do zgromadzonych,
nawigzujac do tre$ci swojej pierwszej encykliki spolecznej Laborem exercens:
»Gdansk (...) otwieral przed nami te perspektywy, jakie ukazuje czlowiekowi
na ziemi morze. Perspektywy dali bezbrzeznej, perspektywy glebi swych waéd,
perspektywy wolnosci. (...) W tym miescie bowiem, a rownoczesnie na catym
Wybrzezu Baltyckim i w innych srodowiskach pracy w Polsce, podjeto ogromy
wysilek, zmierzajacy do tego, by ludzkiej pracy przywroci¢ jej pelny wymiar
osobowy i spoteczny. Wysiltek ten stanowi w dziejach »pracy nad praca, jak
sie wyrazil wspolczesny polski mysliciel, doniosty etap. (...) Praca nie moze
by¢ traktowana nigdy i nigdzie jako towar, bo czlowiek nie moze by¢ nigdy dla
czlowieka towarem, ale musi by¢ podmiotem™.

Papiez, mowigc o ,umowach gdanskich”, wypracowanych przez strajkuja-
cych, szybko przeszedl do tematu solidarnosci. Méwil o niej jednak nie jako
o zwigzku zawodowym, ale jako o zasadzie Zycia spolecznego majacej podstawy
biblijne: ,,»Jeden drugiego brzemiona noscie« — to zwiezlte zdanie Apostota jest
inspiracjg dla miedzyludzkiej i spolecznej solidarnosci. Solidarnos¢ - to zna-
czy jeden i drugi, a skoro brzemig, to brzemig¢ niesione razem, we wspdlnocie.
A wigc nigdy: jeden przeciw drugiemu. Jedni — przeciw drugim. I nigdy brze-
mie dzwigane przez czlowieka samotnie. Bez pomocy drugich. Nie moze by¢
nigdy walka silniejsza od solidarnos$ci. Nie moze by¢ program walki ponad
programem solidarno$ci. Inaczej - rosna zbyt ciezkie brzemiona. I rozklad tych
brzemion narasta w sposob nieproporcjonalny. Gorzej jeszcze, gdy mowi sie:
naprzod walka - cho¢by w znaczeniu walki klas - to bardzo tatwo drugi czy
drudzy pozostajg na polu spolecznym przede wszystkim jako wrogowie. Jako
ci, ktérych trzeba zwalczy¢, ktérych trzeba zniszczy¢. Nie jako ci, z ktérymi
trzeba szuka¢ porozumienia, z ktérymi wspdlnie trzeba obmysla¢, jak »dzwigac
brzemiona«™

Homilia papieza na Zaspie, jak wida¢ wyraznie, nie ma charakteru wiecu
politycznego. Jest proklamacja Stowa Bozego. Cho¢ papiez wyraznie polemizu-
je tu z 6wczesnie panujacy ideologia marksistowskiej walki klas, a stowa o so-
lidarnosci byly odbierane przez wspdiczesnych jako zakamuflowane méwienie

! Jan Pawel 11, Homilia podczas Mszy Sw. dla swiata pracy, 12.06.1987 r., ,,LOsserwatore
Romano’, numer specjalny 1987, s. 63-64.
2 Tamze, s. 65.
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0 NSZZ ,,Solidarnos$¢”, to w rzeczywistosci ta byta czyms wigcej. Najlepszym
na to dowodem jest opublikowanie p6t roku po6zniej kolejnej encykliki spotecz-
nej Sollicitudo rei socialis, w ktorej papiez mowil o rosngcym podziale $wiata
na bogata Péinoc i biedne Potudnie oraz o potrzebie mi¢dzyludzkiej solidarnosci,
niezbednej do rozwigzania tego problemu. Gdanska i polska ,,Solidarno$¢” byta
niewatpliwie dla Jana Pawla II inspiracjg do glebszych przemyslen nad solidar-
noscia w ogdle, rozumiang jako cnota spoteczna. Dla papieza solidarno$¢ to nie
tylko zwigzek zawodowy czy ruch opozycji antykomunistycznej, ale to biblijna
zasada zycia spolecznego stuzaca do rozwigzywania problemdéw spotecznych.

2. Solidarnosc¢ jako cnota spoteczna dla leczenia
grzechow strukturalnych $wiata

Jan Pawet II w Sollicitudo rei socialis, nawigzujac do encykliki swojego po-
przednika Pawla VI Populorum progressio, zauwazyl stale narastajaca razaca
dysproporcje w dystrybucji débr dostepnych czlowiekowi. Dwadziescia lat,
jakie uptynely od encykliki jego poprzednika, tylko nasilito to zjawisko. Stato
sie to z powodu istnienia niesprawiedliwych struktur grzechu trawiacych zycie
spoteczne. W encyklice papiez pisze wiec: ,»Kwestia spoleczna« nabrata wy-
miaru $wiatowego (...). Ujmujgc rzecz z punktu widzenia gospodarczego, liczba
krajéw na drodze rozwoju znacznie niestety przewyzsza liczbe krajow rozwi-
nietych, a rzesze ludzi pozbawionych doébr i uslug, jakie niesie ze sobg rozwdj,
s3 nieporéwnanie liczniejsze od tych, ktdre z tych dobrodziejstw korzystaja.

Stoimy zatem wobec problemu nieréwnomiernego podziatu srodkéw po-
trzebnych do zycia, przeznaczonych z natury dla wszystkich ludzi... Dzieje sie
tak nie z winy rzesz uposledzonych, ani tym mniej na skutek nieuchronnych
koniecznosci wynikajacych z warunkéw naturalnych czy tez w wyniku zbiegu
okolicznodci w ogdle™.

Czlowiek przyzwyczail sie do istniejacych réznic spolecznych. Obok ludzi
madrych sa glupi, obok bogatych sg biedni. Jak zauwaza papiez, istnieje tez
inna dysproporcja, ktora nie jest powodowana wzgledami osobistymi cztowie-
ka ani nieuchronnoscig dziejowa wynikajaca z uwarunkowan klimatycznych,
kulturowych, geograficznych. Sg réznice spoteczne bedace skutkiem grzesznego
dzialania czlowieka kierowanego ,,zadza wtadzy i chciwoscia pieniedzy’, kto-
re tworzg niesprawiedliwe struktury tego $wiata, wpychajace ogromne rzesze
ludzkosci i cate narody w ogromne obszary biedy i nedzy. Jedna z najwigkszych
niesprawiedliwosci tego $wiata polega na tym, ze stosunkowo nieliczni posiada-
ja wiele, a liczni nie posiadajg prawie nic. Jest to niesprawiedliwos¢ wadliwego
podziatu débr i ustug pierwotnie przeznaczonych dla wszystkich®.

? Jan Pawel 11, Sollicitido rei socialis, nr 9 (dalej: SRS).
4 Por. tamze, nr 28.
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Powyzszg kwestie papiez probuje rozpatrzy¢ w encyklice nie z punktu wi-
dzenia nauk spotecznych: ekonomii, socjologii, politologii, ale z punktu wi-
dzenia teologii i dochodzi do wniosku, Ze wing jest tu brak nawrdcenia czlo-
wieka, kryzys etyczny, ktory przeklada si¢ na wymiar spoteczny. Powodem jest
grzech i papiez uzywa tego pojecia nie tylko w znaczeniu indywidualnym, jak
zazwyczaj traktuje to teologia moralna, ale w kategoriach grzechu spotecznego.
Wprowadza tu nowe pojecie — ,,struktury grzechu™: ,,§wiat podzielony na bloki
podtrzymywane przez sztywne ideologie, w ktérych zamiast wspdtzaleznosci
i solidarnosci dominuja rézne formy imperializmu, moze by¢ tylko $§wiatem
poddanym ,,strukturom grzechu™.

Owe ,,struktury grzechu” sg tu rozumiane, w mysl Konstytucji duszpaster-
skiej o kosciele w swiecie wspétczesnym Soboru Watykanskiego II, jako suma
czynnikéw negatywnych, zmierzajacych w kierunku przeciwnym niz praw-
dziwe poczucie dobra wspdlnego. Sg rozumiane jako kierowanie si¢ interesem
wlasnym, nawet nie tyle poszczegélnych narodéw, co mniejszych grup spotecz-
nych czy nawet poszczegdlnych ludzi®.

Papiez, wyjasniajac dalej nowe pojecie ,struktury grzechu”, nawigzu-
je do wczesniejszej adhortacji apostolskiej Reconciliato et penitentia i mowi,
ze s3 one zakorzenione w grzechu osobistym i zawsze s3 powigzane z kon-
kretnymi czynami osob, ktére je wprowadzajg. Kosciol, gdy méwi o grzechach
spotecznych, ma na mysli pewne sytuacje i zachowania zbiorowe wigkszych
i mniejszych grup spotecznych lub catych narodéw i blokéw narodéw, beda-
cych nagromadzeniem grzechéw osobistych, ktére tworzg niesprawiedliwe
zasady rzadzace $wiatem, niesprawiedliwe struktury’. ,,(...) wéréd »struktur,
ktére z nich [dziatan i postaw przeciwnych woli Bozej] powstaja, najbardzie;
charakterystyczne zdajq sie dzisiaj by¢ dwie: z jednej strony wylaczna zadza zy-
sku, a z drugiej pragnienie wladzy z zamiarem narzucenia innym wtasnej woli.
Do kazdej z tych postaw mozna doda¢ dla lepszego ich scharakteryzowania
wyrazenie: »za wszelkg cene«®.

Papiez wyraznie nawigzuje tu do tekstu $w. Pawta z Pierwszego Listu do Ty-
moteusza: ,,A ci, ktérzy chcg si¢ bogaci¢, wpadaja w pokuse i zasadzke oraz
liczne i szkodliwe pozadania. One to pograzaja ludzi w zgube i zatracenie. Al-
bowiem korzeniem wszelkiego zta jest chciwos¢ pieniedzy. Za nimi to ugania-
jac sie, niektdrzy zablagkali si¢ z dala od wiary i siebie samych przeszyli wielu
bolesciami” (1 Tm 6, 9-10).

Ofiarami takiej podwojnej grzesznosci — zadzy wiladzy i chciwosci pienie-
dzy - sa nie tylko jednostki, ale cale narody i bloki narodéw. Owe struktury
grzechu, pisze papiez, s3 nowg formg imperializmu: ,za okreslonymi decy-
zjami, pozornie dyktowanymi jedynie przez racje gospodarcze lub polityczne,

> Tamze, nr 36.

¢ Gaudium et spes, nr 25.

7 Jan Pawel II, Reconciliatio et paenitentia, nr 16.
8 SRS, nr 37
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kryja sie prawdziwe formy balwochwalczego kultu: pieniadza, ideologii, klasy,
technologii™.

W ten sposdb papiez wprost daje do zrozumienia, ze dzisiejsza zglobalizo-
wana gospodarka, zaslaniajac sie wymogami zasad ekonomii i zasadami rzadza-
cymi wspoélczesnym swiatem, w rzeczywistosci staje sie nowa forma wyzysku,
ktérym kieruje nic innego jak grzeszna chciwos¢ i zadza.

Papiez demaskuje tu wiec podstawowq zasad¢ neoklasycznej ekonomii Ada-
ma Smitha, ktéra glosi, Ze egoizm i chciwos¢ s3 motorem gospodarczym nape-
dzajacym rozwoj narodéw, a indywidualny egoizm i chciwos¢ poszczegoélnych
- jednostek niewidzialna reka rynku, harmonizujac podaz i popyt, samoistnie
przeksztalca w dobro wspoélne. Z1o nigdy nie moze prowadzi¢ do dobra. Nigdy
egoizm i chciwos¢ nie moga stuzy¢ dobru wspélnemu. Nawet jesli takie postawy
przynosza krétkotrwaly zysk i korzys¢, to w rzeczywistosci nakrecaja spirale
zla, ktora w dlugim terminie przeklada si¢ na wyzysk i nowe formy imperia-
lizmu i kolonializmu w wymiarze gospodarczym, stuzace nie do promowania
rozwoju poszczegdlnych o0séb i narodoéw, ale do ich wyzysku. Wiele krajow staje
sie, jak to okresla papiez, ,,ofiarg neokolonializmu™. Z perspektywy dwudzie-
stu pigciu lat jeszcze bardziej wida¢, jak te problemy sie nasility. Dzisiejsza woj-
na nie toczy sie w przestrzeni geograficznej czy politycznej, ale gospodarcze;.
Czesto przybiera pozdr dobra, szlachetnych inwestycji promujacych rozwdj
danego obszaru czy kraju, ktére w rzeczywistosci sg jednak narzedziem wyzy-
sku stuzacym jedynie bogaceniu sie poszczegoélnych grup interesu. Dotykamy
tu w ten sposéb ogromnego problemu globalizacji, o ktérym szerzej powiemy
w nastepnym rozdziale.

Droga wyjscia z sytuacji grzechu spotecznego, jak w calej moralnosci chrzes-
cijanskiej, jest nawrdcenie. Antidotum na grzech zawsze jest cnota. W moral-
nosci chrzescijanskiej cnota rozumiana jest jako stala dyspozycja do czynienia
dobra. W ten sposéb cnota ma by¢ lekarstwem na grzech. Z grzechu wycho-
dzimy, zaprawiajgc si¢ w cnocie.

Antidotum na ,,grzeszne struktury” tego $wiata, wedlug Jana Pawla II, ma wigc
by¢ cnota solidarnosci. W mysleniu spolecznym musi dokona¢ si¢ nawrdcenie
z egoistycznego zycia dla siebie w logice Zadzy i chciwosci na ukierunkowanie
dziatan spotecznych na wymogi dobra wspdlnego, czyli dobra wszystkich i kaz-
dego z osobna, aby nikt nie byt wykluczony z udzialu w dobru spotecznym.

Pewna nadzieje w tym wzgledzie daje, jak zauwaza Jana Pawel II, rosnaca
swiadomos¢ wspolzaleznosci miedzy ludzmi i narodami. To, jak bardzo ludzie
odczuwaja rozmaite formy niesprawiedliwo$ci dotykajace rézne obszary ziemi
i rozne narody jako co$, co dotyka ich samych, pokazuje rosnaca wrazliwos¢
sumien, mogaca prowadzi¢ ku nawrdceniu. Potrzeba jednak te ludzkie od-
czucia przetozy¢ na globalng polityke i wspolne dziatanie. ,Na tak rozumiang
wspolzalezno$¢ wlasciwa odpowiedzig jest »cnota« — jest solidarnos$¢. Nie jest

® Tamze, nr 37.
10 Tamze, nr 21.
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wiec ona tylko nieokreslonym wspdtczuciem czy powierzchownym rozrzew-
nieniem wobec zfa dotykajgcego wiele 0sdb, bliskich czy dalekich. Przeciwnie,
jest to mocna i trwata wola angazowania si¢ na rzecz dobra wspoélnego, czyli
dobra wszystkich i kazdego, wszyscy bowiem jestesmy naprawde odpowiedzial-
ni za wszystkich™'".

Solidarno$¢ ma pomoc dostrzec drugiego — osobe czy nardd - nie jako na-
rzedzie, ktére mozna wykorzysta¢, ale jako pomoc nam dang w dziele tworzenia
wspolnego dobra. Jak zauwaza papiez, potrzeba wiec praktykowania solidar-
nosci tak wewnatrz spoteczenstw, jak i w stosunkach miedzynarodowych. Po-
trzeba globalizacji solidarnosci.

3. Globalizacja a ,,struktury zla” i kryzys finansowy

Lektura encykliki Sollicitido rei socialis po dwudziestu pieciu latach od jej opub-
likowania sktania do ponownego postawienia pytan o problem dysproporcji
spotecznych, o narastanie lub zanikanie struktur zla, o funkcjonowanie glo-
balnej solidarnosci.

Z jednej strony wida¢ dynamiczny wzrost potegi Chin, ktére do niedawna
byly synonimem biedy. Z drugiej strony kraje dawnego tzw. pierwszego $wiata
przezywaja dzis gleboki kryzys finansowy, wyrazajacy si¢ w kryzysie strefy euro
i zalamaniem na rynkach finansowych w 2008 r. Kraje tzw. drugiego $wiata sy-
stematycznie natomiast nadrabiajg dawne dysproporcje. Czy globalizacja, ktéra
stala si¢ zasadg dzisiejszego $wiata, jest dobra, czy zfa?

Ocena etyczna globalizacji, jakiej dokonat Jan Pawel II, zatrzymata si¢ wlas-
ciwie na postawieniu pytania: czy stanie si¢ ona narzedziem solidarnosci, czy
wyzysku? ,Globalizacja nie jest a priori ani dobra, ani zta. Taka bedzie, jaka
uczynig ja ludzie. Zaden system nie jest celem samym w sobie, nalezy zatem
konsekwentnie glosi¢, ze globalizacja, jak kazdy inny system, musi stuzy¢ czto-
wiekowi, musi stuzy¢ solidarnosci i dobru wspélnemu™".

Woéweczas za wezesnie bylo jeszcze na stawianie jednoznacznej diagnozy.
Dzi$ mozna juz probowac dokonywaé pierwszych ocen tego procesu: czy stat
sie on narzedziem solidarnosci, czy wyzysku; czy zwigkszyt niesprawiedliwy
podzial dobr; czy przyczynit sie do wzrostu pokoju, bezpieczenstwa i dobro-
stanu ludzi i narodoéw...

W udzieleniu odpowiedzi na powyzsze kwestie pomoc moze odpowiedz
na inne pytanie: czy obecny kryzys finansowy jest tylko czyms$ przejsciowym,
wynikajacym z normalnego rytmu rozwoju gospodarczego, czy jest to wlasnie
wynik pewnych bledéw, jakie niesie ze soba globalizacja ekonomii?

' Tamze, n. 38.

12 Jan Pawel II, Przemoéwienie do uczestnikéw VII Sesji Plenarnej Papieskiej Akademii Nauk
Spotecznych, 27.04.2001 r., w: Jan Pawel II, Dzieta Zebrane, t. XIV, Homilie i przemoéwienia oko-
licznosciowe, Krakéw 2010, s. 551-554.
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Benedykt XVI w swojej encyklice spotecznej Caritas in veritate z 2009 r. po-
kazuje wprost pewne bledy i zagrozenia, jakie niesie globalizacja. Obok wielu
szans, jakie stwarza, jej powaznym mankamentem jest delokalizacja, ktéra zda-
je sie by¢ gtéwng przyczyng obecnego kryzysu. Latwos¢ przeptywu kapitatu,
ludzi i ustug z jednej strony napedza bieg gospodarczy, z drugiej za$ ostabia
potencjal lokalny. Ludzie, ktérzy migruja, nie tylko Zyja oderwani od wlasnego
kontekstu kulturowego, od wlasnej rodziny, ale ostabiaja potencjal gospodarczy
swojego narodu. Kapital wyprowadzany nie pracuje na rzecz lokalnej przedsig-
biorczosci, ale tylko dla jego wlascicieli. Jesli, chcac obnizy¢ koszty, przenosi
sie produkcje do krajow trzeciego $wiata, to wlasciciele zwigkszaja swoje zyski,
ale spotecznosci lokalnej brakuje miejsc pracy. I cho¢ te miejsca pracy przeno-
szone s3 do krajow trzeciego $wiata, to jest to praca naznaczona wyzyskiem,
gdyz w przeciwnym razie nie oplaciloby sie jej przenosi¢. Kapital nie inwestuje
w tamtg spotecznosd, ale jedynie czerpie z niej zyski dla siebie, ktére ekspor-
tuje. Tak rozumiana globalizacja stuzy jedynie kapitalowi, a nie spotecznos-
ciom. Obecny kryzys finansowy jest wiec nie tylko zjawiskiem wynikajacym
z naturalnie zmiennej koniunktury gospodarczej, ale wynika réwniez z bledow
systemowych, z mechanizmdw globalizacji.

Trudno w tym wzgledzie wymagac szlachetnych postaw od przedsiebiorcow,
gdyz oni dostosowuja sie tu do wymogdw konkurencji. Inaczej rynek wypartby
ich. Obok globalnej ekonomii potrzeba jeszcze globalnej wladzy, ktéra przez
odpowiednie regulacje prawne dbataby o rozwdj i dobro wspdlne catego swiata.
Zadaniem tej wladzy byloby zmuszenie przedsigbiorcéw, aby nie kierowali sie
w swych decyzjach jedynie zyskiem, ale cechowali si¢ réwniez spoteczng od-
powiedzialno$cig". Zadaniem takiej globalnej wtadzy bylaby tez kontrola nad
miedzynarodowym kapitalem, aby stuzyt on réwniez rozwojowi spotecznemu'.

Niewatpliwie przyczynkiem do $wiatowego kryzysu jest stala zmiennosc,
cechujaca zglobalizowang gospodarke, o ktorej Benedykt XVI pisze w ten spo-
sob: ,,Z powodu wzrastajacego rozmiaru i potrzeby coraz wiekszych kapitalow,
coraz mniej jest przedsiebiorstw kierowanych trwale przez jednego dyrektora,
ktdéry czuje sie odpowiedzialny na dtuzszg, a nie tylko na krdotkg mete, za zy-
cie i wyniki przedsi¢biorstwa, i coraz mniej z nich zalezy od jednego tylko te-
rytorium. Ponadto tak zwana delokalizacja dzialalnosci produkcyjnej moze
oslabi¢ u przedsigbiorcy poczucie odpowiedzialnosci w odniesieniu do ludzi
przynoszacych dochody, jak pracownicy, dostawcy, konsumenci, do srodowi-
ska naturalnego i szerszej spolecznosci sasiedzkiej, na korzys¢ akcjonariuszy
niezwigzanych ze specyficzng przestrzenia, a wiec cieszacych sie nadzwyczajna
mobilnoscia. Dzisiaj bowiem miedzynarodowy rynek kapitaléw oferuje bowiem
wielkg wolnos$¢ dzialania. Jednak jest rowniez prawda, ze szerzy $wiadomos¢

13 Na temat spolecznej odpowiedzialnosci przedsiebiorstwa zobacz wiecej w: Fondare la re-
sponsabilita’ sociale d’impresa, red. H. Alford, F. Compagnoni, Roma 2008.

1 ,Globalizacja z pewnoscia potrzebuje wladzy, poniewaz stawia problem osiggnigcia glo-
balnego dobra wspolnego” (Benedykt XV1, Encyklika ,,Caritas in veritate”, n. 57 (dalej: CV).
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koniecznos$ci wigkszej odpowiedzialnos$ci spotecznej przedsiebiorstwa (...),
bardziej rozpowszechnia si¢ przekonanie, ze zarzadzanie przedsigbiorstwem
nie moze uwzgledniac jedynie interesow wlascicieli, ale musi dba¢ o wszystkie
inne kategorie podmiotéw wnoszacych wkiad w zycie przedsiebiorstwa: pra-
cownikow, klientéw, dostawcdéw roznych skladnikéw produkeji i wspoélnote,
z ktdra jest zwigzane™".

Wiasdnie bezposrednig przyczyna kryzysu finansowego z 20087 r. byt doraz-
ny zysk dyrektoréw bankéw w USA, ktorzy lekka reka udzielali kredytéw hipo-
tecznych wszystkim, bez wzgledu na zdolnos¢ kredytowa, z uwagi na prowizje,
jakie z tego tytulu otrzymywali. Brak diugofalowej perspektywy gospodarczej
napedza chciwos¢ kierujaca sie doraznym zyskiem, co w diuzszej perspektywie
jest zgubne dla gospodarki.

Jak zauwaza Paul H. Dembinski, aby odbudowa¢ zaufanie na rynkach fi-
nansowych, aby ludzie na nowo chcieli inwestowa¢ pieniadze, trzeba zastapi¢
logike chciwosci logika wiernosci konsumentowi, nawet kosztem mniejszych
zyskow'. Jesli zatamanie finansowe z 2008 r. spowodowalo straty tylko inwesto-
réw, a inwestujgce instytucje i ich dyrektorzy maja si¢ swietnie, to nie stwarza
to poczucia bezpieczenstwa dla inwestoréw. Raczej czuja si¢ oni wykorzystani.

Globalizacja nape¢dzana chciwoscig jest droga tylko do doraznych zyskdow.
Aby globalizacja przynosita dtugofalowe zyski musi by¢ oparta na wiernosci
i solidarnosci.

Mocno zliberalizowany rynek kapitatéw moze skfania¢ do myslenia, ze in-
westowanie jest tylko faktem technicznym, a nie ludzkim i etycznym, jak za-
uwaza Benedykt XVI. Kapital zainwestowany za granicg moze przynie$¢ row-
niez dobro. Jednak z uwagi na wiezi spoleczne i wymogi sprawiedliwosci z nich
wynikajace trzeba bra¢ pod uwage fakt, ze kapital powinien przynosi¢ korzys¢
przede wszystkim w miejscu, gdzie zostal wytworzony. Brak inwestowania go
W miejscu jego wytworzenia przynosi szkody tym, ktorzy go wytworzyli'”. Po-
dobnie rzecz si¢ ma w krajach, do ktérych kapital migruje, aby taniej wytwa-
rzac. Jesli zyskow tam uzyskanych nie reinwestuje si¢ w spolecznos¢ i w gospo-
darke, ktora je wytwarza, a zyski i dywidendy sg wyprowadzane na zewnatrz,
to jest to wyzysk, ktory zubaza spoteczenstwo. Jest on przejawem chciwosci
inwestordw, ktoéra nie dba o dobrostan spolecznosci i nie stuzy dobru wspol-
nemu, a w dalszej perspektywie nie stuzy takze samym inwestorom. Sprawied-
liwos¢ i dlugotrwaly zysk wymagaja, aby kapitat byl inwestowany tam, gdzie
jest wytwarzany.

»1rzeba unika¢ sytuacji, w ktorej motyw lokowania zasobéw finanso-
wych bylby spekulatywny i ulegal pokusie szukania jedynie zysku na krotka
mete, a nie byl ukierunkowany réwniez na podtrzymywanie przedsiebiorstwa
na dluzszg mete, na jego postuge dla realnej ekonomii, a uwaga nie bytaby

' Tamze, n. 40.
' Por. P. H. Dembinski, Finanse po zawale, Warszawa 2011, s. 194-198.
17.CV, n. 40.
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skierowana na promocje w sposob stosowny i odpowiedni, inicjatyw ekono-
micznych takze w krajach potrzebujacych rozwoju™.

Trzeba pamietac, ze cho¢ zglobalizowana ekonomia, jak zauwaza papiez,
uprzywilejowuje logike wymiany kontaktowej dobr, ustug, kapitatow, ludzi,
to potrzebuje rowniez uzupelnienia przez logike polityczna - globalng polityke,
dbajaca o dobro wspdlne calej ludzkosci i przez logike daru bez rekompensaty.
Nie wszystko da si¢ mierzy¢ korzy$cig materialng. Istnieja réwniez dobra nie-
materialne, ktore rowniez sg wartoscig".

Pomimo pewnych zastrzezen wysuwanych pod adresem globalizacji, ble-
dem byloby ,$lepe sprzeciwianie si¢ jej”®, jak pisze papiez. Niewatpliwie
stwarza ona wielkie mozliwosci globalizacji solidarnosci, trzeba tylko odnowy
moralnej, by serce cztowieka wyzwoli¢ od chciwosci, a uzdolni¢ do wiernosci
i troski o dobro wszystkich i kazdego, a nie tylko wtasne.

Pierwsza prdoba globalizacji w dziejach ludzkosci byta budowa wiezy Ba-
bel (Rdz 11, 1-9). Byl to grzech pierworodny w wymiarze spotecznym. Ludzie
chcieli by¢ samowystarczalni i uniezalezni¢ si¢ od Boga. To jednak wpycha
czlowieka w egoistycznag logike zycia dla siebie, ktdra miesza jezyki. Kazdy chce
moéwic ,swoim wlasnym jezykiem” - tego, co jest dobre dla mnie, a nie jezykiem
dobra wspdlnego, jezykiem milosci - tego, co jest dobre dla wszystkich i dla
kazdego. To czyni budowe wiezy niemozliwg. Globalizacja ma szanse¢ powo-
dzenia tylko wowczas, gdy bedziemy moéwi¢ wspdlnym jezykiem, kierowac sie
wspolnym dobrym, kierowac si¢ mitoscia.
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25 years after the encyclical
Sollicitudo rei socialis by John Paul I

Summary

The article is an attempt to read anew John Paul’s II social encyclical Sollicitudo rei socia-
lis twenty five years after its being written. The Encyclical deals with solidarity as a rule
of social life - social virtue. The article shows first the origin of the pope’s thought, who
transplants the lay rule of solidarity into the ground of the social teaching of the Church.
The root of that thought is the social movement "NSZZ Solidarity” which sprang into
existence in Poland and which inspires the pope to write the encyclical about the global
solidarity in the context of the division of the world into the rich North and the poor
South. Looking at the above problem from the perspective of twenty five years, the
above article tries to answer the question whether that striking division of the world
increases or decreases. Has globalization become the tool of solidarity or exploitation?
How should we, in the light of the above problems, see the present financial crisis,
touching the rich world? That article is then the attempt to evaluate the phenomenon
of globalization from the ethical point of view, showing its greatest threat, it carries with
itself - the problem of delocalization of the capital.

Keywords: Benedict XV1, Caritas in veritate, delocalization, financial crisis, globali-
zation, John Paul II, solidarity, Sollicitudo rei socialis, social responsibility.
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Wydziat Nauk Spolecznych
Uniwersytet Gdanski

O nauczaniu Jana Pawla II dotyczacym parlamentu
oraz instytucji zycia publicznego

»Spotkanie dzisiejsze posiada wieloraka wymowe sym-
boliczng. Po raz pierwszy Papiez przemawia do polaczo-
nych izb polskiego Parlamentu, Papiez Polak, w obecnosci
wladzy wykonawczej i wladzy sadowniczej, przy udziale
korpusu dyplomatycznego”

Jan Pawel I1, Przemoéwienie w Parlamencie Rzeczypospolitej
Polskiej, Warszawa, 11 czerwca 1999 r.

Streszczenie: Na podstawie wskazan Jana Pawta II skierowanych do pol-
skich parlamentarzystow mozna stwierdzi¢, Zze wyzwaniem wspolczesnej
cywilizacji jest urzeczywistnianie uniwersalnych wartosci: pokoju, soli-
darnosci, sprawiedliwosci i wolnos$ci. W ich realizacji szczeg6lne miejsce
zajmuje jednostka ludzka osadzona w szerokiej panoramie cztowieczen-
stwa. W budowie nowej rzeczywistosci cywilizacyjnej waznym nakazem
kulturowym jest pielegnowanie dziedzictwa przesziosci oraz odnoszenie
sie do wyzwan przyszlosci z nadzieja i ufnoscia. Ludzi zycia publiczne-
go, w tym politykéw oraz naukowcéw, czyni si¢ podmiotami odpowie-
dzialnymi za budowe ,,dobra wspdlnego’, za urzeczywistnianie wartosci:
wolnosci, sprawiedliwosci, $wiata bardziej ludzkiego.

Stowa kluczowe: instytucjonalizacja spoleczno-polityczna, Jan Pawet II,
parlament, przemiany kulturowe i cywilizacyjne, przemiany polityczne,
zycie publiczne.

W nauczaniu Jana Pawla II duzg role odgrywajg problemy dotyczace funkcjo-
nowania instytucji zycia publicznego, wsrdd nich te dotyczace parlamentu, kto-
ry jest pierwotnym zrddlem wtadzy politycznej w panstwie.

Parlament zajmuje wazne miejsce w generowaniu postaw, zachowan kultu-
rowych w Polsce. Najstarszg jego forme stanowily wiece. Byty to zgromadzenia
wolnej ludnosci, zwotywane przez ksigcia (panujacego), na ktérych rozstrzygano
najwazniejsze sprawy sagdowe oraz udzielano poparcia dla prowadzonej przez
niego polityki'. Wiece byly instytucja urzeczywistniania wartoéci: wolnosci

! Por. Mistrza Wincentego Kronika polska, Warszawa 1974; ]. Bardach, B. Lesnodorski,
M. Pietrzak, Historia ustroju i prawa polskiego, Warszawa 1994, s. 63-64; Zalozenia ustrojowe,
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obywatelskiej, samorzadnosci jednostki oraz grup spolecznych zawierania
kompromiséw na zasadzie dobrowolnosci. Wartosci te s3 istotnym elementem
polskiej kultury politycznej?.

W rzeczywistosci tworzenia si¢ spoleczenstwa stanowego, a w tym zdoby-
wania uprzywilejowanej pozycji przez szlachte, duza nosnos¢ ustrojowa uzy-
skaty sejmiki szlacheckie; byly one podstawowg instytucja szlacheckiego sa-
morzadu lokalnego i jednoczesnie gtéwnym sposobem uczestnictwa szlachty
w zyciu politycznym panstwa’.

Od XIV w. w warunkach jednoczenia si¢ i centralizacji panistwa zaczglo sie
ugruntowywac funkcjonowanie obok sejmikéw ziemskich takze zjazdéw pro-
wincjonalnych (matopolskiego w Nowym Miescie Korczynie i wielkopolskiego
w Kole), za$ od konica XV w. zjazdu ogélnopanstwowego, nazywanego sejmem
walnym badz wielkim. W sejmie walnym braly udziat 3 grupy reprezentantow:
1) dostojnicy duchowni i §wieccy (stanowiacy tzw. rade krolewska); 2) urzed-
nicy ziemscy, nazywani pdzniej postami ziemskimi; 3) szlachta niepiastujaca
urzedow, przedstawiciele rad miejskich oraz kapitul katedralnych. Na sejm
walny mogl przyby¢ kazdy szlachcic. Nie bral on jednak udziatu w $ciglejszych
naradach, ale mégt aprobowa¢ przez aklamacje podjete uchwaly. W procesie
legislacyjnym gtéwna role odgrywata rada krélewska, ztozona z arcybiskupdw,
biskupéw, wojewoddw, kasztelanéw oraz innych dygnitarzy. Liczyla ona od 91
do 96 osob*.

W 1493 r. krél Jan Olbracht na sejmie walnym w Piotrkowie Trybunalskim
doprowadzit do przeobrazenia instytucji w dwuizbowe cialo parlamentarne,
tj. senat (skladajacy sie z krdla i jego rady) oraz Izby Poselskiej (skladajacej
sie z przedstawicieli sejmikéw prowincjonalnych, zwanych generalnymi, oraz
ziemskich). Tworzylo ja ok. 167 0séb. Poczagtkowo w sejmie tym silng pozycje
polityczng miat krol. Przyjela sie nawet opinia, Ze krél jest ,,stanem sejmujgcym”.
Wskazywano, ze s3 trzy ,,stany sejmujgce’: krdl, senat i izba poselska. Parlament
ten byt zwotywany zwykle raz w roku, a od 1573 r. co dwa lata. Podejmowanie
decyzji odbywalo si¢ za zgoda powszechng, zasada jednomyslnosci. Jego ob-
rady konczyly sie¢ podejmowaniem uchwal zwanych konstytucjami, ktére byty

struktura i funkcjonowanie parlamentu, red. A. Gwizdz, Warszawa 1997; Parlamentaryzm w swie-
cie wspélczesnym. Miedzy ideq a rzeczywistoscig, red. T. Moldawa, J. Zalesny, Warszawa 2011.

? Por. A. Chodubski, Tradycje polskich osiggnie¢ ustrojowych na tle cywilizacji zachodniej,
w: Paristwo. Demokracja. Samorzgd. Ksiega jubileuszowa na szesédziesigciopigciolecie Profesora
Eugeniusza Zieliriskiego, Warszawa 1999, s. 35-48; tenze, Tradycyjne wartosci polskiej kultury
politycznej a znaki cywilizacyjne wspolczesnych wyzwan globalnych, w: Poziomy aktywnosci Polski
w srodowisku miedzynarodowym, red. T. Los-Nowak, A. Dudek, Legnica 2002, s. 132-146; tenze,
Spoleczetistwo obywatelskie a instytucjonalna rzeczywistos¢ demokracji w jednoczqgcej si¢ Europie,
w: Spoleczeristwo obywatelskie w Polsce a instytucjonalna rzeczywistos¢ demokracji w jednoczgcej
sie Europie, red. A. Chodubski, L. Kacprzak, Pifa 2010, s. 15-26.

3 Por. W. Kriegseisen, Sejmiki Rzeczypospolitej szlacheckiej w XVII i XVIII wieku, Warszawa
1991.

* Tablice historyczne, opr. W. Mizerski, Warszawa 1996, s. 144.
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drukowane, co uzasadniano potrzeba upowszechniania prawa wsrdd szlachty,
stanowigcej ok. 10% ogdtu spoleczenstwa’.

Obrady parlamentu rozpoczynaly si¢ od uroczystego nabozenstwa. Po nim
odbywalo sie powitanie krola przez postdéw, a nastepnie kanclerz przedstawiat
intencje krola, po czym zabierali glos senatorowie. Do 1572 r. obrady odbywaty
sie w réznych miastach, m.in. w Piotrkowie Trybunalskim, Radomiu, Lublinie,
Sandomierzu, Krakowie. Od 1572 r. - na Zamku Krélewskim w Warszawie,
a od 1673 r. co trzecie obrady odbywaly sie w Grodnie®.

Parlament odgrywat najwazniejsza role w Zyciu publicznym Rzeczypospo-
litej: uchwalal ustawy i podatki, kontrolowal skarb, okreslat gléwne kierunki
polityki zagranicznej oraz kwestie wojenne (zwolywanie pospolitego ruszenia),
nadawat szlachectwo; w 1573 r. zagwarantowal pokoj religijny oraz opieke pan-
stwa dla ré6znowiercéw; sprawowat sady sejmowe; mial prawo faski i amnestii.

W funkcjonowaniu instytucji duze znaczenie mialy instrukcje sejmikowe,
tj. wskazéwki dawane (zwykle na pismie) postom przez sejmiki w celu przed-
stawiania na sejmie walnym; posel zobowigzany byl do $cistego ich przestrzega-
nia; sejmiki wybieraly od 1 do 6 postéw w zaleznosci od wielkosci i znaczenia
danej ziemi czy wojewodztwa.

Narastajace sprzecznosci interesdw politycznych, w tym powigzanych z rze-
czywisto$cig miedzynarodows, odbijaly si¢ z duzg silg na funkcjonowaniu par-
lamentu, co wyrazalo si¢ zwlaszcza w zrywaniu obrad, a w §lad za tym oslabia-
niu wladzy centralnej. Po raz pierwszy zerwanie obrad parlamentu nastgpilo
w 1652 r., co wigzalo si¢ z nieuzyskaniem jednomyslnosci i pojawieniem si¢ tzw.
liberum veto (,wolne nie pozwalam”). W okresie trzydziestoletniego panowania
Augusta III tylko jeden sejm (koronacyjny) nie zostal zerwany. W tej sytuacji
ujawnila si¢ koniecznos¢ zreformowania instytucji. Zadane to podjeto w 1764 r.
Wisréd waznych wyzwan byt problem odstapienia od instytucji liberum veto
na rzecz decydowania zasadg wigkszo$ci gloséw. Sprawa stata si¢ pilnaw 1773 r.,
gdy posel nowogrddzki Tadeusz Rejtan przez zasade liberum veto probowat ze-
rwa¢ obrady sejmu, majacego na celu wyrazenie zgody na I rozbiér Rzeczypospo-
litej. Nie mogac zrealizowac swego zamiaru, popelnit samobdjstwo’.

W II potowie XVIII w. fad ustrojowy panstwa okreslano w czasie obrad Sej-
mu. Wyjatkowa rol¢ odegral Sejm zwany wielkim (1788-1792)%. Uchwalil on
w 1791 r. ustawe zasadnicza, zwang Konstytucja 3 Maja’. Byla to pierwsza usta-
wa zasadnicza w Europie, a druga w $wiecie (po uchwalonej 17 wrzesnia 1787 .
w Stanach Zjednoczonych). Koniecznos$¢ reform oraz doniostos¢ uchwalenia
konstytucji 3 maja 1791 r. okreslono w preambule Ustawy Rzadowej w stowach:
»-dtugim doswiadczeniem poznawszy zadawnione rzadu naszego wady, a chcac

> Sejm Polski, Warszawa 2006, s. 3.

¢ Por. Dzieje sejmu polskiego, red. ]. Michalski, Warszawa 1984.

7 Por. R. Laszewski, Sejm polski w latach 1764-1792, Warszawa 1973.

8 Por. Sejm Czteroletni i jego tradycje, red. ]. Kowecki, Warszawa 1991.

? Por. Konstytucja 3 Maja w tradycji i kulturze polskiej, red. A. Barszczewska-Krupa, £6dz 1991.
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korzystac z pory, w jakiej si¢ Europa znajduje, i z tej dogorywajacej chwili, kto-
ra nas samych sobie wrdcita, wolni od hanbigcych obcej przemocy nakazdw,
cenigc drozej nad zycie, nad szczesliwosc osobistg egzystencje polityczng, nie-
podlegtos¢ zewnetrzng i wolno$¢ wewnetrzng narodu, ktérego los w rece nasze
jest powierzony, chcac na blogostawienstwo, na wdziecznos¢ wspotczesnych
i przysztych pokolen zastuzy¢, mimo przeszkdd, ktére w nas namietnosci spra-
wowa¢ moga, dla ocalenia ojczyzny naszej i jej granic, z najwigksza staloscia
ducha Konstytucj¢ uchwalamy i te catkowicie za $wieta, za niewzruszona de-
klarujemy, dopdki by nardd w czasie prawem przepisanym wyrazna wola swoja
uznal potrzeby odmienienia w niej jakiego artykutu™°.

Ustalajac podstawy ustrojowe Rzeczypospolitej, wyraznie wzmacniano wla-
dz¢ panstwa, m.in. przez zniesienie liberum veto, prawa oporu, wolnej elekcji
viritim, licznych przywilejéw szlacheckich (tzw. artykuléw henrykowskich),
wprowadzenie dziedziczno$ci tronu, stworzenie nowej formuly rzadu (Straz
Praw) oraz unowocze$nienie administracji. Najwazniejsze zagadnienia ustroju
panstwa zawarto w 11 artykutach. Umieszczone w konstytucji zapisy cechowat
realizm polityczny. W sferze ideowej nawigzywata ona do europejskich propo-
zycji o$wieceniowych.

Nowy tad konstytucyjny wprowadzano przez ponad rok. Opozycja magna-
cka przez zawigzanie konfederacji zwanej targowicka (14 maja 1792 r.) spowo-
dowata obalenie konstytucji''.

Tradycje parlamentarne Polakow nie utracity swej sity politycznej w okre-
sie rozbioréw panstwa. Ulegaly one modyfikacjom w zaleznosci od warunkow
politycznych. W specyficznych formach zaistnialy w Ksiestwie Warszawskim,
Kroélestwie Polskim oraz w rzeczywisto$ci politycznej poszczegdlnych zaborow.
Zdobyte doswiadczenia parlamentarne okazaly si¢ istotne w ksztaltowaniu ob-
licza parlamentu po odzyskaniu 11 listopada 1918 r. niepodlegtosci. W okresie
miedzywojennym, jak i po II wojnie Swiatowej, parlament, ulegajac réznym
przeobrazeniom, pozostawal instytucja legitymizujgcg obraz zycia ustrojowego.
Obecny fad ustrojowy okresla Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej uchwa-
lona 2 kwietnia 1997 r., zatwierdzona 25 maja 1997 r. w og6lnonarodowym
referendum. Stanowi ona porzadek ustrojowy, zwany demokracjg parlamen-
tarng. Okresla zasade podziatu wladzy, ze wzmocnieniem pozycji wladzy wy-
konawczej (rzadu RP), zawiera katalog wolno$ci, praw i obowigzkéw cztowieka
i obywatela.

Papiez Jan Pawet II, goszczac w parlamencie 11 czerwca 1999 r., wskazal:
»Irudno w tej chwili nie wspomnie¢ o dlugiej, siegajacej XV w. historii polskiego
Sejmu czy tez o chlubnym $wiadectwie ustawodawczej madrosci naszych przod-
kéw, jakim byla Konstytucja 3 maja 1791 r. Dzi$, w tym miejscu, w jakis spo-
sob szczegdlny uswiadamiamy sobie zasadniczg rolg, jaka w demokratycznym

10 Konstytucja 3 Maja 1791. Statut Zgromadzenia Przyjaciél Konstytucji, Warszawa 1983,
s. 81-82.
" Por. Zarys historii Polski, red. ]. Tazbir, Warszawa 1979, s. 359-361.
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panstwie spetnia sprawiedliwy porzadek prawny, ktérego fundamentem zawsze
i wszedzie winien by¢ czlowiek i petna prawda o czlowieku, jego niezbywalne
prawa i prawa calej wspdlnoty, ktérej na imie naréd”*?. W przestaniu tym za-
wiera si¢ wazne przypomnienie, ze obraz wspotczesnosci jest nastepstwem cato-
ksztaltu procesu historycznego, wytworzonych tradycji i postaw ksztaltujacych
psychike narodowg, ktora jest bardziej trwala niz instytucje polityczne i prawne.
Odwolywanie si¢ do dziedzictwa przesztosci, a w tym tadu instytucjonalnego
stanowi ,,wstep umozliwiajacy prawidlowe ujmowanie i rozumienie instytucji
panstwowych i prawa, kladac nacisk na przemiany ich form i tresci w czasie
i przestrzeni; ukazujac réwniez dynamizm instytucji panstwowych i systemu
prawa, a takze ich wspdtzaleznosci ze zjawiskami ekonomicznymi, stosunkami
spolecznymi i polityka™".

W nauczaniu papieskim zwraca si¢ uwage na przeobrazanie si¢ $wiata pod
wplywem réznych wyzwan kulturowych i cywilizacyjnych, m.in. wskazuje sie,
ze ,Spoleczenstwo, panstwo, wladza polityczna nalezg do rzeczy tego $wiata,
zmiennych i zawsze podlegajacych udoskonaleniu. Zaden program spoteczny
nie stanowi nigdy Krdélestwa Bozego, to znaczy stanu eschatologicznej dosko-
nalosci na ziemi. Mesjanizmy polityczne prowadzg najczesciej do najgorszych
form tyranii. Struktury, jakie nadajg sobie spoteczenstwa, nie majg nigdy war-
tosci najwyzszej; nie moga tez same zapewnic¢ wszystkich débr, ktérych pragnie
czlowiek. W szczegdlnosci nie mogg one zastgpic jego sumienia ani zaspokoié
potrzeby prawdy i absolutu™*.

Odnoszac si¢ do istoty polityki Papiez wskazal, ze ,,racjg bytu wszelkiej
polityki jest stuzba dla czlowieka, jest pelne troski i odpowiedzialnosci przy-
wracanie do istotnych spraw i zadan jego ziemskiego bytowania w spotecznym
tego bytowania wymiarze i zasiegu, gdzie wazg si¢ sprawy dobra wspdlnego,
od ktorego zalezy jednoczes$nie w sposob bardzo istotny dobro kazdego”. Prze-
slanie to wyrazil 2 pazdziernika 1979 r. w Organizacji Narodéw Zjednoczonych
w Nowym Jorku. W przemoéwieniu wygloszonym 4 listopada 2000 r. podczas
jubileuszu parlamentarzystéw i politykéw w Watykanie okreslal polityka jako
chrzescijanina, ktéry uprawia polityke i pragnie czynic to ,,po chrzescijansku”
— dziala bezinteresownie, nie szukajac korzysci dla siebie ani dla swojego ugru-
powania czy partii, ale dla dobra wszystkich i kazdego, a zatem przede wszyst-
kim tych, ktorych sytuacja w spoleczenstwie jest najtrudniejsza'>. W Warszawie
za$ wskazal: ,,Jest oczywiste, ze troska o dobro wspoélne winna by¢ realizowana
we wszystkich sektorach Zycia spolecznego. W szczegdlny jednak sposéb ta tro-
ska o dobro wspoélne jest wymagana w dziedzinie polityki. Mam tu na mysli

12S. Sowinski, R. Zenderowski, Europa drogg Kosciota. Jan Pawet I o Europie i europejskosci,
Wroctaw — Warszawa — Krakow 2003, s. 296.

13 ]. Bardach, B. Lesnodorski, M. Pietrzak, dz. cyt., s. 7.

1 Przeméwienie w Parlamencie Europejskim, w: S. Sowinski, R. Zenderowski, dz. cyt., s. 227-228.

5 Cuda Jana Pawta II. Na drodze do $wigtosci, ,Dziennik” (dodatek do ,,Dziennika Polska
Europa Swiat”) 2006, nr 2, s. 14.
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tych, ktorzy oddaja si¢ catkowicie dziatalnosci politycznej jak i poszczegolnych
obywateli. Wykonywanie wtadzy politycznej, czy to we wspodlnocie, czy to w in-
stytucjach reprezentujacych panstwo, powinno by¢ ofiarg stuzebng cztowiekowi
i spoleczenstwu, nie zas szukaniem wtasnych czy grupowych korzysci z pomi-
nieciem dobra wspdlnego calego narodu™.

Jan Pawel II polityke i politykéw sytuowal w kategoriach wielkiej odpowie-
dzialnoéci. Oglaszajac 31 pazdziernika 2000 r. $w. Tomasza Morusa patronem
rzadzacych i politykéw, podkreslal: \Wiele racji przemawia za ogloszeniem $w.
Tomasza Morusa patronem rzadzacych i politykéw. Jedna z nich jest odczuwa-
na w $rodowisku polityki i administracji panstwowej potrzeba wiarygodnych
wzorcow, ktore wskazywalyby droge prawdy w obecnym momencie dziejowym,
gdy mnozg si¢ trudne wyzwania i trzeba podejmowac bardzo odpowiedzial-
ne decyzje. Zupelnie nowe zjawiska ekonomiczne przeksztalcajg dzis bowiem
struktury spoteczne, zdobycze naukowe w dziedzinie biotechnologii stwarzaja
coraz pilniejsza potrzebe¢ obrony ludzkiego zycia we wszystkich postaciach,
za$ obietnice zbudowania nowego spoleczenstwa fatwo znajduja postuch za-
gubionej opinii publicznej, pilnie domagaja si¢ podjecia stanowczych decyzji
politycznych sprzyjajacych rodzinie, mtodym, ludziom starszym i zepchnietym
na margines. W takim kontekscie warto odwota¢ si¢ do przykladu sw. Toma-
sza Morusa, ktéry wyrdznial sie niezlomng wiernoscig prawowitym wladzom
i instytucjom wiasnie dlatego, Ze pragnal w ten sposob stuzy¢ nie wtadzy, ale
najwyzszemu ideatowi sprawiedliwosci. Jego zycie poucza nas, ze rzgdzenie
jest przede wszystkim praktykowaniem cnoty. Majgc tak mocny fundament
moralny, angielski mgz stanu swg dziatalnos$cig publiczng stuzyt czlowiekowi,
zwlaszcza stabemu i ubogiemu; rozstrzygal sporne kwestie, kierujac si¢ niezwy-
ktym umystem sprawiedliwosci; opiekowal si¢ rodzing i nie szczedzil wysitkow
w jej obronie; rozwijat wszechstronne ksztalcenie mlodziezy. Gleboki dystans
wobec zaszczytéw i bogactw, pokora wsparta pogodnym i zartobliwym uspo-
sobieniem, trzezwe spojrzenie na ludzka nature i na ulotnos¢ sukceséw oraz
trafno$¢ sadu zakorzenionego w wierze dalty mu wewnetrzng moc i ufnosc,
ktéra wspierata go w przeciwno$ciach i w obliczu §mierci”".

Mowiac o organizacji Zycia politycznego, duze znaczenie przywigzywat Jan
Pawel IT do warto$ci wolnosci i demokracji. Odnoszac si¢ do przemian ustro-
jowych, dokonujacych si¢ w Polsce od 1989 r., wskazywal: ,,Zdaj¢ sobie sprawe
z tego, ze po dlugich latach braku pelnej suwerennosci panistwowej i autentycz-
nego zycia publicznego nie jest rzeczg fatwa tworzenie nowego, demokratycz-
nego fadu i porzadku instytucjonalnego. Dlatego na samym wstepie pragne
wyrazi¢ rado$¢ ze spotkania wlasnie tutaj, w miejscu, gdzie poprzez ustanowie-
nie prawa budowane sg trwale podwaliny funkcjonowania demokratycznego
panstwa i suwerennego w nim spoleczenstwa (...). Wyzwania stojace przed de-
mokratycznym panstwem domagaja sie solidarnej wspdtpracy wszystkich ludzi

16 Tamze.
V Tamze, s. 14-15.
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dobrej woli - niezaleznie od opcji politycznej czy §wiatopogladu - wszystkich,
ktdérzy pragna razem tworzy¢ wspolne dobro Ojczyzny. Szanujac wlasciwg zy-
ciu wspdlny politycznej autonomig, trzeba pamigtac jednoczesnie o tym, ze nie
moze by¢ ona rozumiana jako niezalezno$¢ od zasad etycznych. Takze panstwa
pluralistyczne nie moga zrezygnowac z norm etycznych w zyciu publicznym™'®.

Podzielajac ide¢ budowy fadu demokratycznego, papiez zwracal uwage
na jego niedostatki. W encyklice Evangelium vitae z 25 marca 1995 r. stwierdzil:
~W rzeczywistodci demokracji nie mozna przecenia¢, czynigc z niej namiast-
ke moralnosci lub »cudowny $rodek« na niemoralnos¢. Jest ona zasadniczo
»porzadkiem« i jako taka srodkiem do celu, a nie celem. Charakter »moralny«
demokracji nie ujawnia si¢ samoczynnie, ale zalezy od jej zgodnosci z pra-
wem moralnym, ktéremu musi by¢ podporzadkowana, podobnie jak kazda
inna dziatalno$¢ ludzka: zalezy zatem od moralnosci celow, do ktérych zmie-
rza, i Srodkdéw, jakimi sie postuguje; jesli wartos¢ demokracji jest dzi$§ prawie
powszechnie uznawana, to nalezy w tym widzie¢ pozytywny »znak czasow,
co rowniez stwierdzil wielokrotnie Urzad Nauczycielski Kosciola. Ale warto$¢
demokracji rodzi si¢ albo zanika wraz z warto$ciami, ktéra ona wyraza i po-
piera; do warto$ci podstawowych i koniecznych nalezy z pewnoscig godnosé
kazdej ludzkiej osoby, poszanowanie jej nienaruszalnych i niezbywalnych praw,
a takze uznanie »dobra wspodlnego« za cel i kryterium rzadzace zyciem poli-
tycznym (...). Bez zakorzenienia w obiektywnej moralno$ci nawet demokra-
cji nie mozna zapewni¢ trwalego pokoju (...). W systemach wladzy opartych
na zasadzie uczestnictwa regulowanie intereséw odbywa si¢ czesto na korzysé
silniejszych, gdyz potrafig oni skuteczniej sterowa¢ nie tylko mechanizmami
wladzy, ale takze procesem ksztaltowania sie zgodnej opinii. W takiej sytuacji
demokracja tatwo staje si¢ pustym stowem™*’.

W poglebionej refleksji nad istotg i powotaniem demokracji Jan Pawet 11
stwierdzil, ze ,, Ko$cidt docenia demokracje jako system, ktéry zapewnia udziat
obywateli w decyzjach politycznych i rzagdzagcym gwarantuje mozliwos$¢ wyboru
oraz kontrolowania wtasnych rzaddéw, a takze — kiedy nalezy to uczynic zastepo-
wanie ich w sposéb pokojowy innymi (...). Autentyczna demokracja mozliwa
jest tylko panstwie prawnym i w oparciu o poprawng koncepcje osoby ludz-
kiej. Wymaga ona spelnienia koniecznych warunkéw, jakich wymaga promo-
cja, zardwno poszczegolnych osob, jak i podmiotowosci spoteczenstwa przez
tworzenie struktur uczestnictwa oraz wspétodpowiedzialnosci. Dzi$ zwyklo sie
twierdzi¢, ze filozofig i podstawa odpowiadajaca demokratycznym formom po-
lityki sg agnostycyzm i sceptyczny relatywizm, ci za$, ktorzy zywia przekonanie,
ze znajg prawde i zdecydowanie za nig ida, nie s3, z demokratycznego punktu
widzenia, godni zaufania, nie godza si¢ bowiem z tym, ze o prawdzie decyduje
wiekszo$¢ czy tez, ze prawda si¢ zmienia w zaleznosci od zmiennej réownowagi

'8 Przemowienie w Parlamencie Rzeczypospolitej Polskiej, w: S. Sowinski, R. Zenderowski,
dz. cyt., s. 296-299.
Y Cuda Jana Pawta II..., 2007, nr 23, s. 14.
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politycznej. W zwigzku z tym nalezy zauwazy¢, ze w sytuacji, w ktdrej nie ist-
nieje zadna ostateczna prawda, bedac przewodnikiem dla dziatalnosci politycz-
nej i nadajac jej kierunek, fatwo o instrumentalizacj¢ idei i przekonan dla celéw,
jakie stawia sobie wtadza. Historia uczy, ze demokracja bez wartos$ci fatwo si¢
przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm™*°. W polskim parlamen-
cie wskazywal: ,,Dzi$, w tym miejscu, a jakis szczegdlny sposéb uswiadamiamy
sobie zasadniczg role, jaka w demokratycznym panstwie spelnia sprawiedliwy
porzadek prawny, ktérego fundamentem zawsze i wszedzie winien by¢ cztowiek
i pelna prawda o czlowieku™'.

Wyjatkowe miejsce w przemoéwieniu do polskich parlamentarzystéw zajat
problem praw czlowieka. Papiez wskazywal m.in.: ,W tegorocznym Oredziu
na Swiatowy Dzieri Pokoju napisalem: gdy troska o ochrone godnosci cztowieka
jest zasadg wiodaca, z ktérej czerpiemy inspiracje, i gdy wspolne dobro stano-
wi najwazniejszy cel dazen, zostaja potozone mocne i trwalte fundamenty pod
budowe pokoju. Kiedy natomiast prawa czlowieka sg lekcewazone lub deptane
i gdy wbrew zasadom sprawiedliwosci interesy partykularne stawia si¢ wyzej
niz dobro wspoélne, wowczas zasiane zostaje ziarno nieuchronnej destabilizacji,
buntu i przemocy. Méwi o tym réwniez bardzo wyraznie Konkordat miedzy
Stolica Apostolska i Rzeczypospolita Polska w preambule: Fundamentem roz-
woju wolnego i demokratycznego spoteczenstwa jest poszanowanie godnosci
osoby ludzkiej i jej praw. Kosciol w Polsce, ktéry na przestrzeni catego powo-
jennego okresu panowania totalitarnego systemu wielokrotnie stawat w obronie
praw czlowieka i praw narodu, takze i teraz, w warunkach demokracji, pragnie
sprzyja¢ budowaniu zycia spotecznego, w tym réwniez regulujgcego je porzad-
ku prawnego, na mocy podstaw etycznych. Temu celowi stuzy przede wszystkim
wychowanie do odpowiedzialnego korzystania z wolnosci zaréwno w jej wy-
miarze indywidualnym, jak i spotecznym, a takze — jesli zachodzi taka potrzeba
— przestrzeganie przed zagrozeniami, jakie moga wynikac z redukcyjnych wizji
istoty i powolania cztowieka i jego godnosci. Nalezy to do ewangelicznej misji
Ko$ciota, ktéry w ten sposéb wnosi swoj specyficzny wktad w dzieto ochrony
demokracji u samych jej Zrédet™*.

Problem praw czlowieka Jan Pawel II wyraznie zaprezentowal 20 lat przed
wystapieniem w polskim parlamencie, 4 marca 1979 r. w encyklice Redemptor
hominis. Wskazywal: ,,Pokdj sprowadza si¢ w ostatecznosci do poszanowania
nienaruszalnych praw czlowieka — dzielem sprawiedliwosci jest pokdj — wojna
za$ rodzi sie z ich pogwalcenia i faczy si¢ zawsze z wiekszym jeszcze pogwalce-
niem tych praw. A jesli prawa cztowieka sa gwalcone w warunkach pokojowych,
to staje si¢ to szczegolnie dotkliwym iz punktu widzenia postepu niezrozu-
mialym przejawem walki z cztowiekiem, czego nie sposéb pogodzi¢ z zad-
nym programem okreslajagcym siebie jako »humanistyczny«. A jakiz program

* Tamze.
2! Przemowienie w Parlamencie Rzeczypospolitej Polskiej..., s. 296.
2 Tamze, s. 296-297.
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spoteczny, polityczny, cywilizacyjny, moglby zrezygnowac z takiego programu
w dzisiejszym $wiecie, w ktérym nawet na gruncie przeciwstawnych sobie swia-
topogladow nie wysuwa si¢ zawsze cztowieka na pierwszy plan. Jesli przeto
pomimo takich zalozen prawa czltowieka bywaja na rézny sposdb gwalcone,
jesli w praktyce jeste$my $wiadkami obozdéw koncentracyjnych, gwaltéw, tortur,
terroryzmu, a takze réznorodnych dyskryminacji, to musi to by¢ konsekwen-
cja innych przestanek, ktére podkopuja, a czgsto niejako unicestwiajg skutecz-
no$¢ humanistycznych zlozen owych wspoétczesnych programéw i systemow.
Nasuwa si¢ wniosek o koniecznosci poddawania tychze stalej rewizji wlasnie
pod katem obiektywnych i nienaruszalnych praw czlowieka™. Do przestania
zawartego w encyklice Jan Pawel IT powrdcil 7 czerwca 1979 r. w przemdwieniu
na terenie bylego obozu zagltady Auschwitz . Wskazal: ,,Czyz kto$ na swiecie
moze sie¢ jeszcze dziwi¢, ze papiez, ktory tu, na tej ziemi urodzit si¢ i wycho-
wal, papiez, ktdéry przeszed! na Stolice Piotrowa z Krakowa, z tej archidiecezji,
na terenie ktorej znajduje sie ob6z o$wiecimski, ze ten papiez swa pierwsza
encyklike swego pontyfikatu zaczal od stéw Redemptor hominis — ze poswigcit
ja w calosci sprawie cztowieka, godnosci czlowieka, zagrozeniom czlowieka -
prawom czlowieka wreszcie! Niezbywalnym prawom, ktore tak latwo moga
by¢ podeptane i unicestwione (...) przez cztowieka! Wystarczy ubra¢ go w inny
mundur, uzbroi¢ w aparat przemocy, srodki zniszczenia, wystarczy narzuci¢ mu
ideologie, w ktorej prawa cztowieka sg podporzagdkowane wymogom systemu
(...) podporzadkowanie bezwzglednie, tak ze faktycznie nie istniejg .

Prawa czlowieka papiezodnosil w polskiej rzeczywistosci kulturowej
do przemian ustrojowych zapoczatkowanych w sierpniu 1980 r. Przypominat:
~Wszyscy zdajemy sobie sprawe z tego, ze to dzisiejsze spotkanie w Parlamencie
bytoby niemozliwe bez zdecydowanego sprzeciwu polskich robotnikéw na Wy-
brzezu w pamigtnym Sierpniu 1980 r. Nie byloby mozliwe bez »Solidarnosci,
ktéra wybrala droge pokojowej walki o prawa czlowieka i narodu. Wybrata
takze zasade, jakze powszechnie wtedy akceptowang, ze »nie ma wolnosci bez
solidarno$ci«: solidarnosci z drugim czltowiekiem, solidarnosci przekraczajacej
roznego rodzaju bariery klasowe, $wiatopogladowe, kulturowe, a nawet geogra-
ficzne, czego $wiadectwem byta pamiec o losie naszych wschodnich sgsiadow.
Konsekwencja wyboru takich wlasnie pokojowych metod walki o spoleczen-
stwo wolnych obywateli o demokratyczne panstwo byly — mimo cierpien, ofiar
i upokorzen stanu wojennego i lat nastepnych — wydarzenia roku 1989, ktore
zapoczatkowaly wielkie zmiany polityczne i spoteczne w Polsce i Europie™.

W nauczaniu tym wazne miejsce zajmowal problem ksztaltowania dobra
wspolnego. W przemdwieniu do parlamentarzystéw Jan Pawel II podkreslat:
»Stuzba narodowi musi by¢ ukierunkowana na dobro wspdlne, ktdre zabez-
piecza dobro kazdego obywatela. Sobér Watykanski II wypowiada sie na ten

# Redemptor hominis, nr 17.
2 Cuda Jana Pawla I1..., 2006, nr 14, s. 14.
» Przemowienie w Parlamencie Rzeczypospolitej Polskiej..., s. 297.
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temat bardzo jasno: Wspdlnota polityczna istnieje (...) dla dobra wspélnego,
w ktérym znajduje ona pelne uzasadnienie i sens i z ktdrego bierze swoje pier-
wotne i sobie wlasciwe prawo. Dobro zas wspdlne obejmuje sume tych wa-
runkoéw zycia spolecznego, dzieki ktérym jednostki, rodziny i zrzeszenia moga
pelniej i fatwiej osiagna¢ swoja wlasng doskonalo$c (...). Porzadek zatem spo-
leczny i jego rozwoj winien by¢ nastawiony nieustannie na dobro oséb, po-
niewaz od ich porzadku winien by¢ uzalezniony porzadek rzeczy, a nie na od-
wrdt (...). Porzadek 6w stale trzeba rozwijaé, opierac¢ na prawdzie, budowac
w sprawiedliwo$ci, ozywia¢ mitoscig; w wolnosci zas powinno sie odnajdywac
coraz pelniej ludzka réwnowage. W polskiej tradycji nie brakuje wzorcow zy-
cia poswieconego catkowicie dobru wspélnemu naszego narodu. Te przyklady
odwagi i pokory u wielu Polakdéw, ktorzy bezinteresownie i z poswigceniem ra-
towali Ojczyzne, gdy byta ona poddawana najcigzszym probom. Jest oczywiste,
ze troska o dobro wspolne winna by¢ realizowana przez wszystkich obywateli
i winna si¢ przejawia¢ we wszystkich sektorach zycia spotecznego. W szcze-
golny jednak sposdb ta troska o dobro wspdlne jest wymagana w dziedzinie
polityki. Mam tu na mysli tych, ktérzy oddajg si¢ calkowicie dziatalnosci poli-
tycznej, jak i poszczegdlnych obywateli. Wykonywanie wtadzy politycznej, czy
to we wspolnocie, czy to w instytucjach reprezentujacych panstwo, powinno
by¢ ofiarng stuzbg cztowiekowi i spoteczenstwu, nie za$ szukaniem wlasnych
czy grupowych korzysci z pominieciem dobra catego narodu. Pragne przypo-
mnie¢ w tym miejscu Kazania Sejmowe ksiedza Piotra Skargi i jego zarliwe
wezwanie skierowane do senatoréw i postow I Rzeczypospolitej: »Miejcie wspa-
niale i szerokie serce (...). Nie cie$nijcie ani kurczcie mitosci w swoich domach
i pojedynkowych pozytkach, nie zamykajcie jej w komorach i skarbnicach swo-
ich! Niech sie na lud wszytek z was, gor wysokich, jako rzeka w réwne pola
wylewal! (...) Kto ojczyznie swej stuzy, sam sobie stuzy; bo w niej jego wszystko
sie dobre (...) zamyka« (Kazanie drugie O mitosci ku Ojczyznie). Takiej posta-
wy, przeniknietej duchem stuzby wspoélnemu dobru, Kosdcidt oczekuje przede
wszystkim od katolikéw $wieckich. Oto cytat z adhortacji Christifideles laici
»Nie moga oni rezygnowac z udzialu w polityce, czyli w réznego rodzaju dzia-
talnosci gospodarczej, spotecznej i prawodawczej, ktora w sposdb organiczny
stuzy wzrastaniu wspolnego dobra«. Wraz ze wszystkimi ludZzmi majg przepaja¢
duchem Ewangelii rzeczywistosci ludzkie, wnoszac w ten sposéb swoj specy-
ficzny wklad w pomnazanie dobra wspdlnego. Jest to ich obowigzek sumienia
wynikajacy z chrzedcijanskiego powolania™.

W urzeczywistnianiu wartos$ci, w tym politycznych, papiez zwracal uwa-
ge na wyzwania stojace przed $wiatem nauki. Na spotkaniu 7 czerwca 1999 r.
z rektorami wyzszych uczelni w Toruniu przypomnial: ,,Stoja dzisiaj przed na-
uka - a w tym takze przed polska nauka — wielkie wyzwania. Niebywaly rozwoj
nauk i postep techniczny rodzi fundamentalne pytania o granice eksperymentu,

26 Tamze, s. 298-299.
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o sens i kierunki rozwoju technicznego, o granice ingerencji cztowieka w przy-
rode i srodowisko naturalne. Postep ten jest zarazem zrddltem fascynacji jak
ileku. Czlowiek coraz czesciej leka sie wytworéw wlasnego rozumu i wlasnej
wolnodci. Czuje si¢ zagrozony. Dlatego tak wazne jest dzisiaj przypominanie
sobie tej podstawowej prawdy, ze $wiat jest darem Boga Stwdrcy, ktory jest
Milodcia, a cztowiek-stworzenie jest powolany do tego, aby byl roztropnym
i odpowiedzialnym gospodarzem w $wiecie natury, a nie jego bezmyslnym
niszczycielem (...). Troska o sumienie moralne i o poczucie odpowiedzial-
nosci za cztowieka ze strony ludzi nauki urastaja dzi§ do rangi podstawowych
imperatywow. To wlasnie na tym poziomie decydujg si¢ zaréwno losy nauki
wspolczesnej, jak i w pewnym sensie losy catej ludzkosci™ .

W swym nauczaniu Jan Pawel II przeciwstawiat si¢ prébom oddzielenia wiary
i nauki. Przekonywal, Ze nie pozostajg one w opozycji, ale sa plaszczyznami,
ktére przebiegaja niezaleznie od siebie, stanowigc dwa skrzydla, na ktorych
czlowiek wzbija si¢ ku wyzynom duchowym. Wskazywal intelektualistom, aby
przeciwstawiali si¢ nihilizmowi i fundamentalizmowi.

W przemdwieniu do polskich parlamentarzystow papiez wskazal na potrzebe
sytuowania si¢ panstwa w ladzie europejskim. Przekonywal: ,,Dlatego Kosciot
przestrzega przed redukowaniem wizji zjednoczonej Europy wylacznie do jej
aspektow ekonomicznych, politycznych oraz przed bezkrytycznym stosunkiem
do konsumpcyjnego modelu zycia. Nowg jakos¢ Europy, jezeli chcemy, by byta
ona trwata, winni$my budowac¢ na tych duchowych wartosciach, ktére jg kiedys
uksztattowaty, z uwzglednieniem bogactwa i réznorodnosci kultur i tradycji po-
szczegolnych narodéw. Ma to by¢ bowiem wielka Europejska Wspdlnota Ducha.
Roéwniez w tym miejscu ponawiam moj apel, skierowany do Starego Kontynentu:
»Europo, otwdrz drzwi Chrystusowil«. Przy okazji dzisiejszego spotkania pragne
jeszcze raz wyrazi¢ moje uznanie dla podejmowanych konsekwentnie i solidarnie
wysitkow, ktérych celem, od chwili odzyskania suwerennosci, jest poszukiwanie
i utrwalenie naleznego i bezpiecznego miejsca Polski w jednoczacej si¢ Europie
i $wiecie. Polska ma pelne prawo, aby uczestniczy¢ w ogdlnym procesie postepu
i rozwoju §wiata, zwlaszcza Europy. Integracja Polski z Unig Europejska jest od sa-
mego poczatku wspierana przez Stolice Apostolska. Doswiadczenie dziejowe, ja-
kie posiada Nar6d Polski, jego bogactwo duchowe i kulturowe moga skutecznie
przyczynic si¢ do ogolnego dobra calej rodziny ludzkiej, zwlaszcza do umocnienia
pokoju i bezpieczenstwa w Europie™®. Zwracajac uwage na kierunki przeobrazen
europejskich, a w tym zwlaszcza polskich, Jan Pawet I wskazat ,,Sytuacja ta niesie
dla politykdéw, dla ludzi nauki i kultury i dla wszystkich chrzescijan pilng potrzebe
nowych dziatan stuzacych integracji Europy (...). Ko$ciét powotany do troski
o duchowy wzrost czlowieka jako istoty spolecznej, wnosit w europejska kulture
jednolity zbidr wartosci™.

¥ Cuda Jana Pawta II..., 2006, nr 12, s. 15.
28 Przemowienie w Parlamencie Rzeczypospolitej Polskiej..., s. 300-301.
2 Tamze, s. 300.
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Wskazujac na miejsce Polski w Europie, papiez nieraz podkreslal: ,Nie
musimy do niej (Europy - przyp. A.Ch.) wchodzi¢, poniewaz jg tworzylismy,
i tworzymy ja z wigkszym jeszcze trudem anizeli ci, ktérym si¢ przypisuje albo
ktdrzy sobie przypisuja patent na europejskos¢”®, czy tez ,,Stuszne jest dazenie
do tego, aby Polska miala swe nalezne miejsce w ramach politycznych i ekono-
micznych struktur zjednoczonej Europy. Trzeba jednak, aby zaistniala w nich
jako panstwo, ktére ma swoje oblicze duchowe i kulturalne, swoja niezbywalna
tradycje historyczna zwigzang od zarania dziejow z chrzedcijanstwem. Tej tra-
dycji, tej narodowej tozsamosci Polska nie moze si¢ wyzby¢. Stajac si¢ czlon-
kiem Wspolnoty Europejskiej, Rzeczpospolita Polska nie moze traci¢ niczego
ze swych dobr materialnych i duchowych, ktérych za ceng krwi bronity poko-
lenia naszych przodkéw™!.

Mysl przewodnig wystapienia papieza 11 czerwca 1999 r. przed polskimi
parlamentarzystami stanowifa kategoria przemian politycznych. Wyrazal ja m.
in. w stowach: ,,Sktadam dzigki Panu (...) za obecny ksztalt polskich przemian,
za $wiadectwo godnosci, za $wiadectwo godnosci i duchowej nieztomnosci tych
wszystkich, ktérzy w tamtych trudnych dniach byli zjednoczeni ta sama troska
o prawa czlowieka, t3 samg $wiadomoscia, iZ mozna zycie w naszej Ojczyznie
uczynié lepszym, bardziej ludzkim. (...) Niech nam w tej refleksji pomoze przy-
wolanie na pamie¢ jakze licznych w ciggu ostatnich dwu stuleci heroicznych
swiadectw polskiego dazenia ku wlasnemu suwerennemu panstwu, ktére dla
wielu pokolen naszych Rodakéw istnialo jedynie w marzeniach, w przekazach
rodzinnych, w modlitwie. (...) Te historyczne przemiany zapisaly sie¢ w dzie-
jach wspolczesnych jako przyklad i nauka, iz w dgzeniu ku wielkim celom zycia
zbiorowego cztowiek, kroczac swym historycznym szlakiem, moze wybra¢ dro-
ge najwyzszych aspiracji ludzkiego ducha... Pamie¢ o moralnych przestaniach
»Solidarnosci«, a takze o naszych, jakze czesto tragicznych doswiadczeniach
historycznych, winna dzi$ oddziatywaé w wigkszym stopniu na jako$¢ zycia
zbiorowego, na styl uprawiania polityki czy jakiejkolwiek dziatalnosci poli-
tycznej, zwlaszcza takiej, ktdra jest sprawowana na mocy spotecznego wyboru
i zaufania. (...) Dzielgc rado$¢ z pozytywnych przemian, jakie dokonuja sie
w Polsce na naszych oczach, winnismy sobie réwniez uswiadomic, ze w wol-
nym spoleczenstwie muszg istnie¢ wartosci zabezpieczajace najwyzsze dobro
calego cztowieka. Wszelkie przemiany ekonomiczne majg stuzy¢ ksztaltowaniu
$wiata bardziej ludzkiego i sprawiedliwego™.

Na podstawie mysli zawartych w nauczaniu Jana Pawla II skierowanym
do polskich parlamentarzystéw mozna stwierdzic:

% Homilia w czasie Mszy Swigtej odprawionej na lotnisku aeroklubu, Wloctawek, 7 czerwca
1991, w: S. Sowinski, R. Zenderowski, dz. cyt., s. 253.

! Przemowienie podczas sktadania listow uwierzytelniajgcych przez Ambasador Polski przy
Stolicy Apostolskiej Hanng Suchockg, Watykan, 3 grudnia 2001, w: S. Sowinski, R. Zenderowski,
dz. cyt., s. 303-304.

32 Przemowienie w Parlamencie Rzeczypospolitej Polskiej..., s. 295-301.



O nauczaniu Jana Pawta II dotyczgcym parlamentu oraz... 173

1. Wyzwaniem wspolczesnej cywilizacji jest urzeczywistnianie uniwersalnych
wartodci: pokoju, solidarnosci, sprawiedliwosci i wolnosci. W ich realizacji
szczegdlne miejsce zajmuje czlowiek postrzegany w szerokiej panoramie
czlowieczenstwa;

2. 'W budowie nowej rzeczywistosci cywilizacyjnej waznym nakazem kulturo-
wym jest pielegnowanie dziedzictwa przeszlo$ci oraz odnoszenie si¢ do wy-
zwan przyszlosdci z nadziejg i ufnoscia;

3. Generowanie nowej rzeczywistosci jest powinnoscia polityki i politykow.
W sferze tej szczegolne instytucjonalne miejsce zajmuje parlamentaryzm.
W Polsce spoczywaja na parlamencie wyjatkowo wazne cele i zadania;

4. We wspolczesnym ksztaltowaniu zycia spoleczno-politycznego duza nos-
no$¢ maja wartosci demokratyczne. Obok ich tresci ideowej wazne jest ich
urzeczywistnianie w zyciu kulturowo-cywilizacyjnym;

5. Ludzi zycia publicznego, w tym politykdw oraz naukowcdw, czyni si¢ pod-
miotami odpowiedzialnymi za budowe ,,dobra wspdlnego’, za urzeczywist-
nianie warto$ci: wolnosci, sprawiedliwosci, §wiata bardziej ludzkiego.
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About John Paul’s II teaching dealing with parliament
and public life institutions

Summary

It can be stated on the basis of John Paul’s I indications directed to Polish members of
parliament that the challenge of contemporary civilization is realizing universal values:
peace, solidarity, justice and freedom. A human being placed in the broad panorama
of the society takes a special place in its realization. An important cultural dictate in
building the new reality is caring for the heritage of the past and relating to the chal-
lenges of the future with hope and trust. People of public life, including politicians and
scientists are made responsible subjects for building the "common good”, for making
real the values: freedom, justice, more human world.

Keywords: changes of culture and civilization, John Paul II, parliament, political
changes, public life, social-political institutionalization.
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Jan Pawet II — Pontifex Maximus
dialogu miedzyreligijnego

Streszczenie: Dialog jest pojeciem, ktére po Soborze Watykanskim II
wyznaczylo kierunki poszukiwan teologicznych i duszpasterskich. Pon-
tyfikat Jana Pawta II byt z calg pewnoscig czasem, w ktérym szeroko po-
jety dialog stal si¢ codziennym wymiarem eklezjalnej aktywnosci. Uzy-
ta w tytule niniejszego artykutu nazwa Pontifex Maximus, (Najwyzszy
Budowniczy mostéw) wskazuje na najwyzsza godnos¢ Biskupa Rzymu
w wymiarze kaptanskim, ale tez na jego zdeterminowanie w dialogu
miedzyludzkim, rozumianym jako dialog ekumeniczny, miedzyreligij-
ny i kulturowy. Papiez Jan Pawel II byt wigc kontynuatorem soborowego
dynamizmu, dajac jednoczesnie poglebione podstawy dialogu oraz dys-
kredytujac wszystkie jego wypaczenia. Wskazywal wlasciwe formy dia-
logu i wyznaczal zadania poszczegélnym cztonkom wspolnoty Koscio-
ta. Wobec przedstawicieli innych religii wysuwal propozycje ptaszczyzn
spotkania i je inicjowat. Swiadczg o tym chociazby najbardziej spektaku-
larne wydarzenia, jak wizyta w rzymskiej synagodze czy Swiatowy Dzieri
Modlitwy o Pokoj w Asyzu.

Stowa kluczowe: dialog, Jan Pawel II, Koscidt, kultura, pokoj, religia,
zbawienie.

Witep

Wielos¢ religii i kultur jest faktem, ktory w globalizujacym sie $wiecie inspiru-
je do refleksji naukowej, ale tez generuje praktyczne dziatanie, ktorego celem
jest troska o przyszlos¢ czlowieka i §wiata. W przestrzeni religijnej i eklezjal-
nej symbolem takiej aktywnos$ci od wielu lat stat si¢ Asyz. 27 pazdziernika
2011 roku papiez Benedykt XVI zaprosit ok. 300 przedstawicieli réznych reli-
gii i wyznan chrzescijanskich na ,Dzien refleksji, dialogu i modlitwy o pokdj
i sprawiedliwo$¢ na $wiecie”. Stalo si¢ to doktadnie w 25. rocznice historyczne-
go spotkania przedstawicieli réznych religii, zaproszonych przez Jana Pawla II
do Asyzu na modlitwe o pokdj. Osobistg obecno$¢ papieza nalezy widzie¢ jako
swiadectwo odpowiedzialnosci Najwyzszego Pasterza Kosciota powszechnego
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nie tylko za przynalezacych i przyporzadkowanych don, ale za wszystkich ludzi
dobrej woli'.

W przekonaniu Benedykta XVI spotkanie powinno sprzyja¢ dialogowi
miedzy ludzmi o réznej przynaleznosci religijnej i przynie$¢ promien $wiatla
zdolny o$wietli¢ umysty i serca wszystkich ludzi, aby uraza ustgpila przed prze-
baczeniem, podziat przed pojednaniem, nienawis¢ przed miloscia, przemoc
przed tagodnoscia, a na $wiecie zapanowal pokdj. Zas wszystkim czlonkom
Kosciola papiez wyznaczyt zadanie: ,jako chrzescijanie chcemy prosi¢ Boga
o dar pokoju, pragniemy Go blaga¢, aby uczynit nas narzedziami swego pokoju
w $wiecie wcigz rozdartym przez nienawis¢, podzialy, egoizm, przez wojng™>.

Taka postawa powinna by¢ znakiem zaangazowania Kosciola w najogoélniej
pojety dialog miedzyludzki, ktory jest jednoczesnie zaangazowaniem misyjnym
i ewangelizacyjnym. Nauczanie Soboru Watykanskiego II, wskazujace na moz-
liwo$¢ zbawienia poza Ko$ciotem widzialnym’ i potrzebe dialogu z religiami
niechrzescijanskimi?, wprowadzito radykalny przetom w $§wiadomosci Kos-
ciota oraz wplyneto na zasadnicza zmiane relacji Kosciota do $wiata i obec-
nych w nim innych religii’. Kluczowym pojeciem promujacym te przemiany
w refleksji teologicznej i praktyce stal si¢ dialog®. Okreslenie to ,,bedace norma

' E. Sakowicz, Znak Asyzu, ,Nasz Dziennik” z dn. 27 pazdziernika 2011, s. 2.

?Benedykt XVI, Asyz ma sprzyjac dialogowi. Przemowienie na Audiencji Generalnej 26.10.2011,
http://info.wiara.pl/doc/994206.Papiez- Asyz-ma-sprzyjac-dialogowi (odczyt z dn. 20 marca 2012).

* Sobdr Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen gentium”, w: Sobér Waty-
kanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, red. ]. Groblicki, E. Florkowski, Poznan 1967, n. 16; Sobor
Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym ,,Gaudium et spes”, w: So-
bor Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, red. J. Groblicki, E. Florkowski, Poznan 1967, n.
22. 92; Sobdr Watykanski II, Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota ,,Ad gentes divinitus”, w: Sobor
Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, red. J. Groblicki, E. Florkowski, Poznan 1967, n. 7.

* Nalezy wskaza¢ w calo$ci na Deklaracje o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich
»Nostra aetate” (w: Sobor Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, red. ]. Groblicki,
E. Florkowski, Poznan 1967).

> Stosunek Kosciota do religii niechrzedcijanskich uksztalttowany w tradycji przedsoborowej cha-
rakteryzuje sie przede wszystkim §wiadomoscig zdecydowanej wyzszo$ci nad innymi religiami z ty-
tulu swego boskiego pochodzenia oraz petni prawdy i taski. Zwigzane jest z tym poczucie catkowitej
wystarczalnosci w zakresie zycia religijnego i negatywna ocena tych wartosci i mozliwosci w innych
religiach. Wynika za$ z tego zarliwy prozelityzm, usitujacy wszystkimi mozliwymi $rodkami prze-
kaza¢ innym wyznawcom posiadane skarby nadprzyrodzonej prawdy ilaski. Szerzej na ten temat
zob. S. Nagy. Wprowadzenie do Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich. w: Sobor
Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, red. J. Groblicki, E. Florkowski, Poznan 1967, s. 328.

¢ W omawianym kontekscie termin ten mozna pojmowac trojako: ,,0znacza wzajemng ko-
munikacje dla osiggniecia okreslonego wspdlnego celu (...). Postawa szacunku i przyjazni, ktéra
przenika albo powinna przenikac wszystkie dzialania sktadajace si¢ na postannictwo ewangeliza-
cyjne Kosciofa (...). Caloksztalt relacji miedzy religiami, relacji pozytywnych i konstruktywnych,
z osobami i wspélnotami réznych wierzen w celu wzajemnego poznania i wzbogacania jednych
poprzez drugich, w catkowitym wszakze postuszenstwie prawdzie i w szacunku dla wolnosci
kazdego”. Dialogus et predicatio. Dokument Rady Biskupéw ds. Dialogu Migdzyreligijnego oraz
Kongregacji Ewangelizacji Narodéw 1991. Cyt. za: M. Zago, Dialog miedzyreligijny, w: Kosciot
Misyjny. Podstawowe studium misjologii, red. S. Karotempler, Warszawa 1997, s. 115.
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i ideatem™ w konsekwencji spowodowalo uznanie pluralizmu religijnego jako
zjawiska stalego i zwyczajnego. Od tej pory wiec dialog opisuje caloksztalt
pozytywnych i konstruktywnych stosunkéw miedzywyznaniowych z osoba-
mi i wspdlnotami niechrzescijanskimi, majacymi na celu wzajemne poznanie
i obopolne ubogacenie®.

Niebagatelny wplyw na taka sytuacje mial papiez Pawel VI, oglaszajac jesz-
cze w trakcie trwania Soboru encyklike Ecclesiam suam, nazywang przez nie-
ktérych ,wielka kartg dialogu™. Jego spotkania z zydowskimi i islamskimi
przywodcami w Ziemi Swietej oraz z przedstawicielami wyznawcéw hindu-
izmu w Bombaju to poczatek nowej praktyki sprawowania urzedu Nastepcy
$w. Piotra. Instytucjonalnym znakiem tego przetomu stat si¢ utworzony przez
tego Papieza w roku 1964 Sekretariat dla Niechrzescijan'. Stal si¢ on narze-
dziem poszukiwania metod i drog autentycznego dialogu z niechrzescijanami.
Konstytucja Regimini Ecclesiae upatrywala jego role w tym, aby ,,niechrzesci-
janie byli poznawani i stusznie szanowani przez chrzescijan i by niechrzesci-
janie ze swej strony mogli w odpowiedni sposob poznac i darzy¢ szacunkiem
chrzescijanska doktryne i chrzescijanskie zycie™''.

Jan Pawet II inspiratorem dialogu
Pontyfikat Jana Pawla II byt z calg pewnoscig czasem, w ktérym szeroko po-

jety dialog stal si¢ codziennym wymiarem eklezjalnej aktywnosci. Uzyta w ty-
tule niniejszego artykulu nazwa Pontifex Maximus'> (Najwyzszy Budowniczy

7 Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan poswigcony zagadnieniom dialogu i misji. Po-
stawa Kosciota wobec wyznawcéw innych religii. 10.06.1984, ,LOsservatore Romano” (wyd. pol-
skie) 1984 nr 7, s. 1 (dalej: OsRomPol).

8 Por. tamze.

* M. Zago, dz. cyt., s. 116.

10 Sekretariat dla Niechrzescijan wyloniony zostat z Kongregacji Ewangelizacji Narodow, za$
w czerwcu 1988 r. przeksztalcony w Papieska Rade ds. Dialogu Miedzyreligijnego.

! Pawel VI, Konstytucja ,,Regimini Ecclesiae Universae”, ,, Acta Apostolicae Sedis” 1967 nr 36,
s. 919-920.

12 Pontifex (budowniczy mostéw) to nazwa, ktora jest rdzeniem innej frazy tytuléw pryma-
cjalnych, ukazujacych kaptanska godnos¢ papieza. Gdy sie pojawita (IV w.), byla synonimem
biskupa. Odnies¢ jg nalezy do okreslenia Pontifex Maximus (Najwyzszy Kaptan), ktéry wywodzi
sie wprost z poganskiej tradycji rzymskiej - taki tytul nosili kaplani stojacy na czele kolegium
kaptanskiego, za$ od ustanowienia Cesarstwa Rzymskiego tytut ten nosili cesarze jako zwierzch-
nicy religijni. Zrzekli si¢ go w 382 r. cesarze Gracjan i Teodozjusz. Podkreslenia godnym jest
fakt, ze tytulu tego nigdy nie uzywali w stosunku do siebie papieze. Bowiem dopiero w XV w.,
w zwigzku z odkryciem przez dwczesnych humanistéw pomnikéw starozytnosci, zaczeto tytul
ten umieszcza¢ na nagrobkach papiezy oraz na monumentach i w biografiach im poswieco-
nych. Przykladowo na Soborze Lateranenskim V postugiwano sie¢ nim w skierowanych do pa-
pieza przemowieniach. Nalezy doda¢, ze tytulu tego uzyl juz Tertulian na okreslenie papieza
$w. Kaliksta I, ale w formie ironicznej, stad nie mozna go traktowac jako oficjalnego okreslenia
z tamtego czasu.
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Mostow) wskazuje na najwyzszg godnos¢ Biskupa Rzymu w wymiarze kaptan-
skim, ale tez na jego nakierowanie na dialog miedzyludzki, rozumiany jako
dialog ekumeniczny, miedzyreligijny i kulturowy. Papiez Jan Pawet II byl wiec
kontynuatorem owego dialogalnego dynamizmu, zainicjowanego na Soborze
Watykanskim II, dajac jednocze$nie poglebione podstawy dialogu'’, dyskredy-
tujac wszystkie jego wypaczenia. Wskazywat tez wlasciwe formy dialogu i wy-
znaczal zadania poszczegélnym czlonkom wspolnoty Kosciota. Wobec przed-
stawicieli innych religii wysuwal propozycje plaszczyzn spotkania i je inicjowal.
Swiadczg o tym chociazby najbardziej spektakularne wydarzenia, jak wizyta
w rzymskiej synagodze czy Swiatowy Dziert Modlitwy o Pokéj w Asyzu, o kto-
rym wspomniano na poczatku. Oczywiscie papieska postuga — jego nauczanie
czy tez pasterskie decyzje wynikajace formalnie z prymatu — mogty dotyczy¢
w tym wypadku cztonkéw Kosciota. W stosunku bowiem do wyznawcéw in-
nych religii o prymacie mozna méwic jedynie posrednio, jako o rzeczywistosci
wskazujacej najwyzsza range osoby bedacej Glowa Kosciota, a jednoczesnie
podmiotem i partnerem toczonego dialogu. Prymat nie zaklada wiec w tym
wypadku zadnych zobowigzan ze strony niechrzescijanskiej.

W postudze papieskiej Jana Pawla II dialog stal si¢ wiec jednym z gléw-
nych zadan Kosciola w krajach islamskich Afryki, a przede wszystkim w kra-
jach Azji. Rozwdj mysli teologicznej ukierunkowany byt réwniez — co zrozu-
miale — aktualnymi problemami toczgcego sie w tych rejonach $wiata dialogu
interreligijnego'*. Wobec niepokoju i wielu napie¢ spowodowanych blednymi
i ryzykownymi teoriami dotyczacymi teologicznych podstaw dialogu i negu-
jacymi potrzebe tradycyjnych misji pojawila si¢ koniecznos$¢ autorytatywnego
glosu Magisterium Kosciota'®. Doktrynalna odpowiedz Jana Pawta II zawarta
jest przede wszystkim w encyklikach Redemptor hominis i Redemptoris missio,
w czesci innych dokumentow', w licznych przemoéwieniach, m.in. przy oka-
zji spotkan z przedstawicielami religii niechrzescijanskich'’, czy tez posrednio

1 Por. M. Rusecki, Chrzescijaristwo a religie pozachrzescijatiskie, w: By¢ chrzescijaninem dzis.
Teologia dla szkot srednich, red. M. Rusecki, Lublin 1992, s. 630.

'* W pracach na rzecz dialogu wysuneta sie gléwnie Federation of Asian Bishops’ Conferences
(EA.B.C.). Jej komisja Office of Ecumenical and Interreligious Affairs (O.E.I.A.) zorganizowala
wiele seminariéw w celu studiowania problemoéw dialogu. Relacja migdzy Kosciotem a religiami
niechrzescijaniskimi byta gléwnym tematem piatego spotkania generalnego FA.B.C. w Bando-
ung w czerwcu 1990 roku. Pojawil si¢ problem zasadno$ci misji katolickich wobec rozwijajacego
sie dialogu, a co za tym idzie, potrzeby przepowiadania i nawrocenia. Por. O. Degrijse, Od ,,Ad
gentes” przez ,,Evangelii nuntiandi” do ,,Redemptoris missio”. Czy inna definicja misji?, w: Nowa
Ewangelizacja, red. L. Balter, Poznan 1993, s. 120-121.

1> Komplementarne ujecie tego zagadnienia: por. J. Urban, Dialog migdzyreligijny w posobo-
rowych dokumentach Kosciota, Opole 1999.

' Jan Pawel I, Encyklika ,,Redemptor hominis”, Rzym 1979, n. 11 (dalej: RH); tenze, Encykli-
ka ,Vita cosecrata”, Rzym 1996, n. 102 (dalej: VC); Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,,Ecclesia
in Africa”, Rzym 1995, n. 67. 109.

17 Niektore z przemowien: Wiara chrzescijariska a religie niechrzescijariskie. 5.06.1985. Audiencja
Generalna, OsRomPol 1985, nr 6-7, s. 9; Dialog. 5.02.1986. Madras, spotkanie z przedstawicielami
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w zaakceptowanych przez niego dokumentach odpowiednich dykasterii: w do-
kumencie Sekretariatu dla Niechrzescijan poswieconym zagadnieniom dialogu
i misji Postawa Kosciota wobec wyznawcdéw innych religii z roku 1984'® oraz doku-
mencie Rady Biskupéw ds. Dialogu Miedzyreligijnego i Kongregacji Ewangelizacji
Narodow Dialogus et praedicatio z roku 1991%, a takze bardzo waznej w mysli
teologicznej Ko$ciota Deklaracji Kongregacji Nauki Wiary Dominus lesus.

Dialog i misje

Istotne jest tez zwrdcenie uwagi na wypowiedziang przez Jana Pawla II funda-
mentalng tez¢ metodologiczna, stwierdzajaca, ze ,,dialog miedzyreligijny nalezy
do misji ewangelizacyjnej Kosciota®*. Papiez podkresla wiec, ze prowadzenie
dialogu jest ewangelizacja. Bledem jednak jest utozsamianie tych pojec czy tez
zamienne ich stosowanie. Swoim autorytetem przeciwstawia si¢ tez skrajnym
ujeciom, wedlug ktorych dialog wyklucza prowadzenie misji ad gentes, a wiec
wyklucza przepowiadanie Ewangelii i potrzeb¢ nawrdcenia w imi¢ wartosci
obecnych w danej religii*'. Papiez, potwierdzajac wczesniejsze wypowiedzi Urze-
du Nauczycielskiego, podkresla z naciskiem, ze w kazdym przypadku ,,zbawie-
nie pochodzi od Chrystusa, a dialog nie zwalnia od ewangelizacji™*.
Pochopnym bytoby jednak wycigganie wnioskéw o dyskredytowaniu przez
niego innych religii. Wydaje si¢ bowiem, Ze jego sformutowania o dziataniu
Chrystusa i Ducha Swietego poza widzialnymi granicami Koéciota idg dalej niz
poprzedzajace jego nauczanie dokumenty Kosciota”. W tym wypadku chodzi
jednak o poprawne ujecie teologiczne dialogu i umiejscowienie go w caloscio-
wej misji Kosciofa. Dla Jana Pawta II dialog i gloszenie Chrystusa, w $wietle
ekonomii zbawienia, sg integralnymi wymiarami misji ad gentes. Nalezy wiec
uznawa¢ prawdziwe wartosci innych religii, tacznie z mozliwoscig zbawienia,
jednak ze swiadomoscia, ze jest to zawsze tajemnicze dzieto Chrystusa, ktéry

religii niechrzescijaniskich, OsRomPol 1986, nr 2, s. 8-9; Stowo i mitos¢ dla owocnego dialogu.
27.04.1979. Do Sekretariatu do Spraw Niechrzescijan, w: Nauczanie Papieskie II,1 1979 (styczen-
czerwiec), red. F. Kniotek, Poznan 1990, s. 423-425; Przemowienie do mlodziezy muzutmaniskiej,
Casablanca, 19 sierpnia 1985, w: Przeméwienia i homilie Ojca Swigtego Jana Pawla II, red. J. Po-
niewierski, Krakow 1997, s. 439-449; Przemdwienie na zakoviczenie Swiatowego Dnia Modlitwy
0 Pokdj. Asyz, 27 pazdziernika 1986, w: Przemdwienia i homilie Ojca Swigtego Jana Pawta II, red.
J. Poniewierski, Krakow 1997, s. 406-413; Odnalezione braterstwo. 13.04.1986. Przemdéwienie
w rzymskiej Synagodze Wigkszej, OsRomPol 1986, nr 4, s. 25-26.

18 OsRomPol 1984, nr 7, s. 1. 4-5.

1 Papieska Rada do spraw Dialogu Miedzyreligijnego, Kongregacja do spraw Ewangelizacji
Narodéw, Dialog i przepowiadanie, Rzym 1991.

%0 Jan Pawel I, Encyklika ,, Redemptoris missio”, Rzym 1990, n. 55 (dalej: RMis). Por. VC, n. 79.

! Pozytywny wyklad doktrynalny na temat koniecznosci gloszenia oredzia Chrystusa uwy-
puklony jest szczegdlnie w RMis, n. 2. 4-6. 17-19. 29. 36. 46. 55.

*> RMis, n. 55.

» Wypowiedzi Jana Pawla II : RMis, n. 6. 10. 18. 20. 25. 28-29.
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zwyczajng droga zbawienia ustanowit Koscidt i wyposazyt go w petnie $rod-
kéw do niego prowadzacych?’. Inne religie sg wiec dla Kosciola pozytywnym
wyzwaniem, pobudzaja do ,odkrywania i rozpoznawania znakéw obecnosci
Chrystusa i dziatania Ducha, jak tez do poglebiania wtasnej tozsamosci i da-
wania §wiadectwa integralnosci Objawienia, ktorego jest strézem dla dobra
wszystkich”>.

Otwarte wiec zostaly nowe obszary badan teologicznych, dotykajace tajem-
nicy obecnosci zbawczej taski Chrystusa poza widzialnymi granicami Ko$ciota,
jednoczes$nie za$ wskazano i potwierdzono wyjatkowos¢ Kosciola, jego tozsa-
mo$¢ i wynikajaca z tego odpowiedzialnos¢. Calosciowo ujety dialog osadzo-
ny zostal na ptaszczyznie mitosci i nadziei odniesionej do dynamizmu Bozego
dzialania. Takich kryteriéw — wedtug Jana Pawta II - domaga si¢ wyznawana
wiara nadprzyrodzona i szacunek do kazdego cztowieka, wolnosci jego sumie-
nia i przekonan?®.

W tak szeroko ujetym kontekscie i biorac pod uwage powyzsze kryteria, 6w-
czesny Nastepca $w. Piotra stwierdzil, ze ,,przed dialogiem otwiera si¢ szerokie
pole dzialania™ . Jednocze$nie formutowat apele o zaangazowanie wszystkich
wiernych w rozwijanie dialogu, stosownie do swych kompetencji. Szczegdlne
zadania w tej dziedzinie wyznaczat Ojciec Swiety ludziom $§wieckim, widzac ich
role jako niezbedna®. Gdy niewielu jest prowadzacych specjalistyczny dialog
na tematy doktrynalne, to wszyscy powolani sa do prowadzenia ,dialogu zy-
cia’. Promowa¢ ma on ogélnoludzkie warto$ci, majgce swoje korzenie w Bogu®.
Papiez zachecal do trwania tez tych wszystkich, ktorych wysitki nie spotykaja
sie z nalezytym przyjeciem i odpowiedzig, a jedynym mozliwym $wiadectwem
danym Chrystusowi jest bezinteresowna stuzba cztowiekowi®.

* RMis, n. 55; Jan Pawet 11, List do Biskupéw Azji z okazji pigtego Zebrania Plenarnego Fe-
deracji Konferencji ich Episkopatow. 23.06.1990, OsRomPol 1990, nr 7-8, s. 14-15; Jan Pawet II,
Wiara chrzescijaniska a religie niechrzescijariskie. 05.06.1985, OsRomPol 1985, nr 6-7, s. 9.

» RMis, n. 56. Papiez stanowczo odrzuca takie czynniki, jak ludzka taktyke, wyrachowa-
nie, rezygnacja z wlasnych przekonan czy irenizm, ktére pozornie tylko moga ozywia¢ dialog.
Wskazuje za$ na konsekwencje wzgledem wlasnych tradycji, otwartos¢ na zrozumienie innych
oraz pelne pokory i prawdy $wiadectwo.

6 RMis, n. 56; RH, n. 12. Papiez przytacza w tym kontekscie stowa Izaaka de Stella: ,,Tylko
mifos¢ powinna rozstrzygac, czy cos ma by¢ wykonane czy zaniechane, zmienione czy nie zmie-
nione”. RMis, n. 60.

¥ RMis. n. 57. Szczegdtowy opis dialogu zob. Jan Pawet II, Dialog..., s. 8-9.

8 Swieccy przez osobisty przyklad i wlasng dziatalnoé¢ moga wpltynaé dodatnio na polep-
szenie stosunkéw pomiedzy wyznawcami roznych religii (...). Wszyscy wierni, a zwlaszcza ci lu-
dzie $wieccy, ktorzy czy to w swojej ojczyznie, czy na emigracji zyja posrod ludéw wyznajacych
inng niz oni religi¢, winni by¢ dla tych ludéw znakiem Pana Boga i Jego Ko$ciofa”. Jan Pawet II,
Adhortacja apostolska ,,Christifideles laici”, Rzym 1988, n. 35.

» Por. VG, n. 102; Rada Biskupow ds. Dialogu Miedzyreligijnego, dz. cyt., n. 42. Na temat
takiego dialogu w kontekscie afrykanskim zob. E. Sakowicz, Dialog chrzescijaristwa z religiami
Afryki, w: Kultury i religie Afryki a ewangelizacja, red. H. Zimon, Lublin 1995, s. 245-246.

30 RMis, n. 57.
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Wikazane powyzej watki nauczania papieskiego okreslity ogélne ramy dok-
trynalne dialogu miedzyreligijnego, swiadczac o wnikliwym zainteresowaniu
i rozeznaniu Biskupa Rzymu wypelniajacego w tym obszarze swdj urzad na-
uczycielski. Nie jest to jednak jedyna plaszczyzna realizacji jego funkcji pry-
macjalnej w wymiarze budowania dialogu. Jan Pawel II, wytyczajac calemu
Ko$ciotowi sposoby i kierunki zaangazowania w dialog, sam byl réwnoczesnie
jego inicjatorem i animatorem. Godne przytoczenia s3 tu stowa deklaracji wy-
powiedziane na plenarnym spotkaniu Sekretariatu dla Niechrzescijan: ,,Dia-
log jest czym$ fundamentalnym dla Kosciota (...). Dlatego ja sam, poczawszy
od pierwszej mojej encykliki, poprzez spotkania z réznymi osobistosciami,
a zwlaszcza z okazji mych podrézy, nie przestaje nigdy podkresla¢ wagi, moty-
wacji i mozliwosci tego dialogu™'.

Cechg charakterystyczng podejmowanego przez Najwyzszego Pasterza Kos-
ciofa dialogu byta konsekwencja w realizacji wytyczonych wczesniej wskazan.
Nie byt wigc papiez zwolennikiem powierzchownych rozwigzan, rezygnacji
z wlasnej tozsamosci, synkretyzmu czy irenizmu*. Realizujac za$ postulat
spotkania w prawdzie i wzajemnej otwartosci, byt zawsze wiarygodnym $wiad-
kiem wiary. Wobec przedstawicieli innych religii stawal jako swiadek Chrystusa
i pierwszy stuga Kosciota®. Na spotkaniu z mlodzieza muzulmanska na stadio-
nie w Casablance, postrzeganym przez siebie jako bezprecedensowym i jednym
z najwazniejszych w dziedzinie dialogu®, wyraznie uwypuklil tez swoja misje
pasterska Nastepcy sw. Piotra™.

31 Cyt. za O. Degrijse, dz. cyt., s. 120. Dopowiedzeniem moga by¢ stowa Jana Pawta II wypo-
wiedziane na pierwszej audiencji, jakiej udzielit cztonkom Plenarnego Zgromadzenia Sekretariatu
do Spraw Niechrzescijan: ,,Mysle, ze niektorzy z was zastanawiali sie, czy nowy Papiez okaze po-
dobne [jak Pawel VI — M.Z.] zainteresowanie i uwage sprawg religii niechrzescijariskich. W mej
encyklice Redemptor hominis usitowalem odpowiedzie¢ na to zagadnienie (...). Pozachrzescijanski
$wiat jest rzeczywiscie ciagle przed oczami Kosciota i Papieza. Jeste$my prawdziwie zaangazowani
w te sprawe, aby jej stuzy¢ z wielkodusznoscia”. Sfowo i mitoéé..., s. 423-424. Por. RH, n. 11.

2 [lustracja moga by¢ stowa inaugurujace Swiatowy Dzient Modlitwy o Pokdj: ,,To, ze przyby-
liSmy tutaj, nie znaczy, ze zamierzamy szukac religijnego porozumienia lub dyskutowac na temat
naszych przekonan. Nie znaczy tez, ze religie moga pojednac si¢ ze sobg na plaszczyznie wspol-
nego zaangazowania w realizacje ziemskiego planu, ktory stalby sie wazniejszy niz one same. Nie
jest tez ustepstwem na rzecz relatywizmu religijnego”. Przeméwienie na rozpoczecie Swiatowego
Dnia Modlitwy o Pokédj, Asyz, 27 pazdziernika 1986, w: Przemdwienia i homilie Ojca Swigtego
Jana Pawla II, red. J. Poniewierski, Krakéw 1997, s. 403-404.

33 Por. Jan Pawel II, Przemowienie na rozpoczecie..., s. 405; tenze, Przeméwienie na zakoticze-
nie..., s. 406; tenze, JesteSmy Gotowi wspélpracowac z wami. 24.02.1981. Do przedstawicieli religii
niechrzescijaniskich w Japonii, w: Nauczanie Papieskie, IV.1, Poznan 1989, s. 248.

3 Jan Pawel II, Przekroczy¢ prég nadziei, Lublin 1994, s. 83.

3 ,Jezeli o mnie chodzi, sprawuje w Kosciele katolickim zadanie nast¢pcy Piotra, tego Apo-
stola, ktérego Jezus wybral, by umacnial swoich braci w wierze. Po papiezach, ktérzy bez przerwy
nastepowali po sobie w ciggu historii, dzisiaj ja jestem biskupem Rzymu, powolanym do tego,
by wsréd moich braci w $wiecie by¢ §wiadkiem wiary i gwarantem jednosci wszystkich cztonkow
Kosciola”. Jan Pawel II, Przemowienie do miodziezy muzutmarnskiej, Casablanca, 19 sierpnia 1985,
w: Przemowienia i homilie Ojca Swif;tego Jana Pawta I1, red. ]. Poniewierski, Krakow 1997, s. 440.
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Prakseologiczny wymiar dialogu

Nalezy réwniez podkresli¢ jeszcze inny rys zaangazowania Jana Pawta II. Swia-
domy swej papieskiej odpowiedzialnosci za dzielo ewangelizacyjne Kosciota,
w tym wypadku za dialog miedzyreligijny, papiez dawal tez konkretne pro-
pozycje plaszczyzny spotkania. Mialy one wymiar zaréwno antropologiczno-
-kulturowy, jak i religijny®. Pierwszym punktem odniesienia winno by¢ do-
bro czlowieka. Godnos¢ osoby ludzkiej, jej wolno$¢, w szczegolnosci wolnos¢
religijna realizowane w klimacie pokoju, to podstawowe wyzwanie skierowa-
ne do wszystkich religii’’. W tym obszarze papiez widzi nie tylko mozliwo$¢
wspolpracy wszystkich religii, ale jest to dla niego jednoznaczny imperatyw:
»len, ktory méwi do was dzisiaj, jest przekonany, ze czlowiek jest droga, jaka
Koscidt katolicki musi podazac, aby dochowa¢ wiernosci samemu sobie (...).
Z takim samym przekonaniem chciatbym potwierdzi¢ to, ze cztowiek jest glow-
ng droga, jaka podazac¢ musi cata ludzkos¢™*®.

Dobro ludzkosci, ktérej wymiernym wskaznikiem jest pokoj, byto wiec dla
papieza obszarem wspolnego zaangazowania i jednoczesnie $wiadectwem wobec
$wiata. Waznym elementem jest tu przekonanie, ze osiggniecie pokoju przekra-
cza ludzkie sily. Stad poszukiwanie jego Zrédel i sposoboéw urzeczywistniania
prowadzi ku transcendencji. Dlatego zrozumiatym jest, ze Jan Pawel II, inicjujac
historyczne spotkanie przedstawicieli religii $wiata, jako jego cel uczynit mod-
litwe o pokoj*. W jego przekonaniu jest to tez mozliwos¢ uswiadomienia sobie
wspolnego pochodzenia i wspoélnego przeznaczenia ludzkosci®.

Doda¢ nalezy w tym miejscu, ze Ko$cidt oprécz tych ogoélnych, dotyczacych
wszystkich religii odniesien, prowadzi rowniez dialog z poszczegdlnymi reli-
giami, z charakteryzujacg ich specyfika*'. Jan Pawet II podkreslal tu znaczenie

% E. Sakowicz, Dialog..., s. 238-245.

7 Jan Pawel 11, Wszystko jest mozliwe, otrzymaliscie bowiem Ducha Swigtego. 14.08.1985.
Jaunde. Przeméwienie pozegnalne, OsRomPol 1985, nr 9, s. 16.

* Tenze, Przeméwienie do przedstawicieli innych religii i kultur, Delhi, 2 lutego 1986, w: Prze-
mowienia i homilie Ojca Swigtego Jana Pawla II, red. J. Poniewierski, Krakow 1997, s. 451.

3927 pazdziernika 1986 roku na zaproszenie Jana Pawta II zgromadzilo sie¢ w Asyzu 47 de-
legacji reprezentujacych — obok wyznan chrzedcijanskich - 13 religii §wiata, by modli¢ sie o po-
kéj. Dokumentacja tego spotkania: OsRomPol 1986, nr 10, s. 1. 13-18. Zob. tez J. Willebrands,
W. Rzedzioch, K. Bukowski, Asyz. Spotkanie religii Swiata, Kalwaria Zebrzydowska 1990.

0 Jan Pawel II, Przemowienie na zakoviczenie..., s. 409; tenze, Asyz — wspélne swiadectwo Bozej
tajemnicy, ktora jest jedynym Zrédtem pokoju. 25.01.1987. Zakoticzenie Tygodnia Modlitw o Jednos¢
Chrzescijan, OsRomPol 1987, nr 1, s. 15; tenze, Wierzgcy zjednoczeni w budowaniu pokoju. Oredzie
na Swiatowy Dziets Pokoju 1992, w: Oredzia Ojca Swigtego Jana Pawla II, red. J. Jekot, P. Stabek, Kra-
kow 1998, s. 127. Taka perspektywa jest zgodna z nauczaniem Soboru Watykanskiego II, wedtug
ktorego jednos¢ rodzaju ludzkiego nalezy rozumie¢ nie tylko w sensie biologicznym, ale takze teolo-
gicznym: jednos¢ pochodzenia, celu ostatecznego i zbawienia przyniesionego przez Jezusa Chrystusa,
jedynego Zbawiciela ludzkosci. Por. DRN, n. 1. Na ten temat zob. tez: M. Zago, dz. cyt., s. 117.

! Teologia fundamentalna, t. 2, red. T. Dzidek, L. Kamykowski, A. Kubis, Krakow 1998,
s. 137-143.
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dialogu z judaizmem iislamem®*. Bez watpienia najwiekszg intensywnos-
cig charakteryzowal si¢ ten pierwszy®. Judaizm i chrzescijanstwo wyrastaja
ze wspolnego korzenia - tradycji Starego Testamentu i kierujg si¢ ku czasom
eschatologicznym; z drugiej strony odmienne rozwijanie wspélnego dziedzi-
ctwa spowodowalo gleboki rozdzwigk i wzajemng opozycj¢*!. Pontyfikat Jana
XXIII i Sobdér Watykanski II rozpoczety nowy, intensywny okres dialogu.
Papiez, nawiazujac do tej spuscizny, rozpoczal nowy, dynamiczny etap czy
tez nowa jakos¢ tego dialogu®. Mozna nawet mdéwic o osobistym odniesieniu
Jana Pawta IT do Zydéw i ich religii, co miato i ma zasadniczy wptyw na toczony
dialog*. Bez watpienia przelomowym momentem jego pontyfikatu, dotycza-
cym omawianego problemu byla wizyta w rzymskiej synagodze*’. Po raz pierw-
szy od czasdw apostolskich Nastepca sw. Piotra wszed! do zydowskiego domu
modlitwy, po raz pierwszy papiez w synagodze przemawial do Zydéw i modlit
sie z nimi. Dla Jana Pawta II istotnym wymiarem tego spotkania bylto potwier-
dzenie dorobku toczonego dialogu i zapewnienie o jego dalszym rozwoju*. Jak
sam wspominal: ,,dane mi bylo w czasie tych pamigtnych odwiedzin wypo-
wiedzie¢ stowa o »starszych braciach w wierze«. Te stowa streszczajg zreszta
wszystko, co powiedzial Sobdr i co nie moze nie by¢ dogtebnym przekonaniem

> Jan Pawel II, List apostolski , Tertio Millennio Adveniente”, Rzym 1994, n. 53. Papiez od-
woluje si¢ tu do zblizajacego si¢ Wielkiego Jubileuszu, stwarzajacego szans¢ poglebienia dialogu
i spotkania w symbolicznych miejscach dla tych trzech religii: Betlejem, Jerozolimie, Synaju.
Na temat toczacego sie dialogu z islamem i roli Jana Pawla II por. A. Camps, Chrzescijanie a mu-
zutmanie — nowe szanse na lepsze stosunki?, ,Communio. Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny”
1992, nr 4,s. 117-124.

# Perspektywe tego dialogu prezentuje: ]. Warzecha, Wspéiczesna postawa Kosciola wzgledem
Zydéw, ,Communio. Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny” 1995, nr 4, s. 121-131.

* Teologia fundamentalna..., s. 138.

> Jan Pawel II, odwolujac si¢ do pierwszych inicjatyw czy tez pragnien dialogu na spotka-
niu w synagodze rzymskiej, podkreslit dwa symboliczne wydarzenia: ,Wiem takze, Ze w noc,
ktéra poprzedzita $mieré papieza Jana, Gtéwny Rabin przyszedt z grupa wiernych Zydéw
na plac $w. Piotra, by wmieszany w ttum katolikdw i innych chrze$cijan modli¢ si¢ i czuwag,
niejako pragnac da¢ — w sposdb milczacy, ale jakze skuteczny - $wiadectwo wielkosci ducha
tego papieza (...). Chcialbym nawigzac teraz wlasnie do spuscizny po papiezu Janie, ktory
(...) przejezdzajac tedy pewnego dnia, kazal zatrzymaé samochéd, azeby pobtogostawi¢ Zydow
ttumnie wychodzacych z tej §wiatyni”. Jan Pawet II, Odnalezione braterstwo..., s. 25. Na ten
temat por. J. Warzecha, dz. cyt., s. 126-129; J. Turowicz, Zydzi w nauczaniu Jana Pawla II,
»Ateneum Kaplanskie” 1990, nr 2, s. 203-221.

¢ Mowi o tym sam Jan Pawel I (Przekroczyc..., s. 85-88).

"W opinii obserwatoréw byl to moment historyczny. Tak tez odbierala go strona zydowska.
Dokumentacja tego spotkania zob. OsRomPol 1986, nr 4, s. 24-26.

* Dla Jana Pawta II punktem zwrotnym dialogu byla deklaracja Nostra aetate (zwlaszcza
n. 4), ktéra m.in. odkrywa wewnetrzng wiez Kosciota Chrystusowego z judaizmem. Odchodzi
od pogladu przypisujacego wine zbiorows i dziedziczng za $mier¢ Jezusa, a co za tym idzie, nie trak-
tuje Zzydéw jako odrzuconych, czy przekletych. W czasie omawianego spotkania Jan Pawet IT kon-
kludowal: ,,Z okazji wizyty w waszej synagodze pragne na nowo je [obecne stosunki - M.Z.] po-
twierdzi¢ i oglosic ich wieczysta warto$¢. I na tym wiasnie polega znaczenie mojej wizyty u was”.
Odnalezione braterstwo..., s. 25.
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Kosciota™. Liczne papieskie przemowienia na spotkaniach z przedstawiciela-
mi religii Zydowskiej oraz wydane dokumenty s3 $wiadectwem intensywnosci
i rozwoju tego dialogu™. Podkresli¢ nalezy tez pozytywna oceng tego zaangazo-
wania ze strony przedstawicieli innych religii. Przyktadem moze by¢ chociazby
publikacja dwdch autoréw zydowskich, w tym rabina, poswiecona zaangazo-
waniu Jana Pawla IT w owocny dialog.

*

Nalezy stwierdzi¢, ze soborowy dokument Nostra aetate, bedacy formalna
inicjacja nowego obszaru misji Kosciola, w czasie pontyfikatu Jana Pawla II
doczekal si¢ wielostronnej realizacji. W kontekscie odpowiedzialnosci Papieza
jako Najwyzszego Pasterza Kosciota za rozwijajacy si¢ dialog podkreslic trzeba
jego troske za poprawno$¢ doktrynalna, wysitek pasterski budzacy odpowie-
dzialno$¢ we wszystkich czlonkach Kosciota za ten wymiar ewangelizacji oraz
formulowanie nowych plaszczyzn spotkania z innymi religiami i ich inicjowa-
nie. Calos$¢ zas$ tych wysitkow scala rzeczywistos¢ swiadectwa, ktére daje jako
najwyzszy autorytet — Pontifex Maximus — wcielajac w zycie autentyczne na-
uczanie Magisterium, majgc na uwadze dobro kazdego cztowieka oraz budujac
porozumienie we wspolnocie ludzkie;j.
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John Paul II - Pontifex Maximus of interreligious dialogue

Summary

Dialogue is the conception which determined the ways of theological and priestly se-
arching made after the Vatican Council II. The pontificate of John Paul IT was the time
in which the dialogue happened to be the daily measurement of the ecclesiological
activity. The name Pontifex Maximus (The Most Important Bridge Builder), that was
used in the title of that article, shows the greatest dignity of the Bishop of Rome in the
priestly measurement. Hence John Paul II is the continuator of the Council’s dynamism
simultaneously giving the dialogue’s bases and discrediting all its distortions. He showed
the correct dialogue forms and pointed jobs to the particular members of the Church’s
communion. He gave the propositions of meeting and initiated them, to representatives
of other religions. The most spectacular events that show it are: the visit to the synago-
gue of Rome or The World’s Prayer for peace in Assisi.
Keywords: Church, culture, dialogue, John Paul II, peace, religion, salvation.
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Towarzystwa Wiedzy Powszechnej
w Warszawie
Jan Pawel I1

jako Conservator Patrimonium Ecclesiae

Streszczenie: Jan Pawet II przez 27 lat pontyfikatu sprawowal wiadze nad Pa-
trimonium Ecclesiae, ktore stanowi znaczacg czes¢ ogdlnoludzkiego dziedzi-
ctwa kultury. Na forum migdzynarodowym zabiegat o upowszechnienie idei
oraz warto$ci humanistycznych i personalistycznych kultury. W dziedzinie
legislacyjnej uaktualnil kodyfikacje prawa kanonicznego ochrony zabytkow
sakralnych. W zakresie administracji utworzyl autonomiczng instytucje od-
powiedzialng za zachowanie i krzewienie dziedzictwa kos$cielnego. Rozwinat
teologie sztuki oraz tworczosci artystycznej. Prowadzit tworczy dialog z arty-
stami oraz promowal dziedzictwo sakralne w calym $wiecie. Wpisat si¢ zlto-
tymi zgloskami w poczet papiezy, ktdrzy zachowywali nie tylko dziedzictwo
sakralne, ale takze zabytki antyczne oraz liczne dzieta $wieckie.

Stowa kluczowe: dziedzictwo kulturalne, ochrona zabytkow, Patri-
monium Ecclesiae, prawo kanoniczne, sztuka sakralna.

Wisrdd wielu dziedzin aktywnosci Jana Pawta II na uwage zasluguje jego za-
angazowanie intelektualne i administracyjne w zachowanie oraz pomnazanie
dziedzictwa sztuki sakralnej. Takze w tej dziedzinie wpisal si¢ ztotymi zgloska-
mi w poczet papiezy, ktdrym przystuguje tytul konserwatoréw sztuki. Przeana-
lizowanie dzialalnosci Jana Pawta II w dziedzinie ochrony dziedzictwa kos-
cielnego wymaga odpowiedzi na kilka pytan: W jakim sensie mozna nazwac
Jana Pawta II konserwatorem? Jakie wartosci i wzorce dziatalno$ci w rozpa-
trywanej dziedzinie przejal po swoich poprzednikach? W czym przejawiala sie
jego aktywno$¢ na polu ochrony zabytkéw koscielnych? W jakim zakresie mysl
i dziatalno$¢ Jana Pawta II przyczynila si¢ do zachowania dziedzictwa kultury
w sposob trwaly? Jakie nowe i uniwersalne wartosci wygenerowal w obszarze
zainteresowan pontyfikat Jana Pawta II?

Dziedzictwo w rozumieniu Jana Pawta II
Stowo ,konserwator” jest wieloznaczne. Najczgsciej odnosi sie do wykwali-

fikowanego pracownika, zajmujacego si¢ manualnie odnawianiem konkret-
nych obiektéw zabytkowych, np. starych obrazéw. W sensie prawnym mamy
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tu do czynienia z tzw. opieka nad zabytkami. Tym samym pojeciem okresla sie
takze urzednika, ktory zajmuje si¢ ochrong zabytkéw w zakresie administracji
panstwowej (konserwator wojewodzki lub miejski) oraz koscielnej (np. konser-
wator diecezjalny). ,W szerokim slowa znaczeniu ochrona to wynikajace z pra-
wa dzialania wladcze umozliwiajace stosowanie instrumentéw nakazowych,
srodkdw przymusu, a takze systemu zachet — gléwnie materialnych. Opieka
polega na zabezpieczeniu przedmiotdw przed zniszczeniem (konserwacji) dla
zachowania chronionych obiektéw w stanie mozliwie nienaruszonym, a takze
dziataniach materialno-technicznych”. W odniesieniu do Jana Pawta II pojecie
to nalezy stosowac w szerszym znaczeniu. Wystepujace w jezyku facinskim sto-
WO conservare znaczy ,ochrania¢, zachowywac”. Zwlaszcza to drugie znaczenie
jest bardziej trafne, gdyz identyfikuje Jana Pawla II jako osobe, ktora, bedac Naj-
wyzszym Zwierzchnikiem Kosciota Rzymskokatolickiego, jest odpowiedzialna
za zachowanie integralnosci oraz trwatosci Patrimonium Ecclesiae za pomoca
narzedzi prawnych i administracyjnych.

Jan Pawet II uzywal terminu ,,dziedzictwo” w znaczeniu szerokim. Méwiac
o dziedzictwie narodowym, podkreslal punkty styczne Kosciota i narodu pol-
skiego, wspominajgc o dziedzictwie europejskim, ukazywat chrzescijanskie ko-
rzenie kultury kontynentu, nawiazujgc wreszcie do dziedzictwia ogoélnoludz-
kiego, wskazywal na wspolng plaszczyzne ludzi réznych kultur i nacji, jaka jest
religijno$¢. Znamienne jest, ze terminu ,,dziedzictwo” uzywal Papiez zawsze
w aspekcie wiary oraz facznosci z Jezusem Chrystusem. ,,Pozwdlcie, ze zanim
odejde, popatrze jeszcze stad na Krakéw, na ten Krakéw, w ktérym kazdy ka-
mien i kazda cegla jest mi droga — i popatrze stad na Polske... I dlatego, za-
nim stad odejde, prosze was, abyscie cale to duchowe dziedzictwo, ktéremu
na imi¢ »Polska«, raz jeszcze przyjeli z wiarg, nadzieja i miloscig - taka jaka
zaszczepia w nas Chrystus na chrzcie $wigtym, abyscie nigdy nie zwatpili i nie
znuzyli sig, i nie zniechecili, abys$cie nie podcinali sami tych korzeni, z ktérych
wyrastamy”2. Nade wszystko dziedzictwo dla Papieza bylo zbiorem wartosci du-
chowych i materialnych, jakie kazdy odziedziczyt po przodkach lub ktére w ob-
rebie spoteczenstwa przejmuje si¢ z pokolenia na pokolenie. Na dziedzictwo
sktada si¢ dorobek duchowy, naukowy;, literacki, muzyczny, kulturalny, prawny,
etyczny, takze zwyczaje i tradycje. Utrwalony w dziedzictwie kultury depozyt
wiary byt czynnikiem unifikujacym, nie tylko we wspdlnocie religijnej, ale takze
narodowej i miedzynarodowej Europy. ,,Przez dlugi czas, bo ponad dziesie¢
stuleci, tozsamos¢ kontynentu zespalato chrzescijanstwo. Wyjatkowa role od-
grywal tu Ko$ciét rzymskokatolicki: byt on organizatorem zycia umystowego,
utrzymywat szkoty, grupowat ludzi wyksztalconych; budowat jedno$¢ duchowa;

! Zob. J. Pruszynski, Dziedzictwo kultury Polski. Jego straty i ochrona prawna, t. 1, Krakow
2001, s. 125.

? Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy sw. odprawionej na Bloniach. Krakéw, 9 czerwca 1979,
w: Jan Pawel I, Pielgrzymki do Ojczyzny 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999. Przemowienia,
homilie, Krakow 1999, s. 198-205.



Jan Pawet II jako ,,Conservator Patrimonium Ecclesiae” 189

przyczynit sie do powstania kultury powszechnej, ponadnarodowej. Zaréwno
w architekturze, jak i sferze postaw, zachowan, ocen ujawnialy sie te same cechy
we Francji, Wloszech, Niemczech, Anglii i Polsce™. Miejsce znaczace zajmuja
w tak szeroko rozumianym dziedzictwie kultury dziefa sztuki i zabytki sakralne.
Dlatego tez analiza dziatalno$ci Jana Pawta II bedzie obejmowata zasadniczo
te cze$¢ dziedzictwa.

W nurcie tradycji poprzednikow

Jan Pawel II mial §wiadomo$¢, ze swoim pontyfikatem wigcza si¢ w wielowieko-
w3 tradycje Kosciola. Jego dziatania byly zakorzenione w mysli uksztaltowane;
przez jego poprzednikéw. Swiadcza o tym ciggte odniesienia i powotywanie
sie na nauczanie sobordéw, papiezy oraz szeroko rozumiang tradycje Kosciola.
Nalezy wspomnie¢ papiezy poczatkow chrzescijanstwa oraz epoki konstantyn-
skiej, ktorzy wyzwolili ogromny potencjal fundatorski cesarzy oraz patrycjuszy
rzymskich, trzymajacych piecze nad pierwszymi miejscami kultu chrzescijan-
skiego, jakimi byly katakumby. Szczegdlnie zastuzony dla rozwoju Kosciota
Rzymskiego byl papiez Damazy (366-384). Nastepnie wspomnie¢ trzeba pa-
piezy skutecznie zwalczajacych ikonoklazm, a tym samym chronigcych sztuke
chrzescijansky przed zniszczeniem, ze szczegélnym uwzglednieniem ojcow
Soboru Nicejskiego II (787) i Soboru Trydenckiego (1545-1563)*, papiezy
wprowadzajacych pierwsze przepisy koscielne, odnoszace sie¢ $cisle do ochro-
ny zabytkéw: Piusa II i jego dekretalia z 26 kwietnia 1464, Sykstusa IV z jego
normami w przedmiocie ochrony i konserwacji budowli koscielnych z 7 kwiet-
nia 1474 roku, Juliusza II z przepisami o organizacji nadzoru z 11 stycznia
1510 r. oraz Pawla III z normami dotyczgcymi troski o wiare, a takze pamiec
o starozytnych zabytkach z 28 listopada 1534 r.” Papiezy-pasjonatéw i kolek-
cjoneréw sztuki antycznej z epoki renesansu, ktérzy odkopywali z rumowisk
starozytnosci, konserwowali je, gromadzili w muzeach koscielnych, z ktorych
najbardziej znanymi sg Muzea Watykanskie. Wreszcie nalezy podkresli¢ za-
stugi tworcoéw oraz wprowadzajacych w Kosciele reforme trydenckg. Na uwage
zastuguje tu postac kardynala Karola Boromeusza (1538-1585) i jego wydane

3 Zob. A. Chodubski, Wartosci cywilizacji wspétczesnej a unifikacja i dezintegracja Europy,
w: Unifikacja i réznicowanie sig wspétczesnej Europy, red. B. Fijatkowska, A. Zukowski, Warszawa
2002, s. 17.

* Por. C. Schonborn, Ikona Chrystusa, Poznan 2001, s. 189-216.

> Por. B. Skrzydlewska, Ochrona zabytkéw sztuki na podstawie dokumentéw koscielnych,
»Archiwa, Biblioteki i Muzea Ko$cielne”, t. 67 (1997), s. 34.

6 Zespot muzedw i galerii okreslanych ta nazwa, siegajacy swymi korzeniami czaséw pa-
piezy Sykstusa IV (1471-1484) i Juliusza II (1503-1513), zostal zreformowany i zorganizowany
w XVIII i XIX wieku. W sklad Muzeéw Watykanskich wchodzg obecnie: Pinakoteka Watykan-
ska, Museo Pio-Clementino, Museo Chiaramonti, Muzeum Sztuki Etruskiej, Muzeum Sztuki
Egipskiej, Muzeum Sztuki Wczesnochrzescijanskiej i inne.
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w 1577 r. dzielo poswigcone architekturze i sztuce koscielnej Instructionum Fa-
bricae et supellectilis Ecclesiasticae’. Dzielo to, nazywane ,,przewodnikiem tech-
nicznym i duchowym po sztuce sakralnej’, jest postrzegane jako interpretacja
i synteza myslenia Soboru Trydenckiego w dziedzinie budownictwa sakralnego
i stalo si¢ na wiele wiekéw podrecznikiem dla budowniczych i administrato-
réw kosciotéw®. Warto wspomnie¢ takze bardzo mato znany patronat papiezy
nad dzialalnoscia legislacyjng urzedu Kardynata Kamerlinga odpowiedzialnego
za dobra doczesne w Panstwie Koscielnym. Edykty kardynata Giuseppe Doria
Pamfilj z 2 pazdziernika 1802 r. oraz kardynata Bartholomeo Pacca z 7 kwietnia
1820 r. mialy prekursorskie znaczenie dla tworzenia prawnej ochrony zabytkow
w wigkszo$ci krajow europejskich’®. Nalezy uwydatnic¢ takze role papiezy, ktérzy
inspirowali badania archeologiczne w zakresie starozytnosci chrzescijanskiej,
utworzyli wydzialy i instytuty zajmujace sie pracami badawczymi, np. Instytut
Archeologii Chrzescijaniskiej w Rzymie, nakazali tworzenie w diecezjach muzedw
sztuki sakralnej i bibliotek oraz troszczyli si¢ o wlasciwe zabezpieczenie archi-
wow koscielnych, w tym najbardziej renomowanego Archiwum Watykanskiego,
a takze wprowadzili do ratio studiorum w seminariach duchownych zajecia z hi-
storii sztuki. Nie mozna takze poming¢ papiezy oraz innych hierarchéw, ktérzy
od najdawniejszych czaséw byli fundatorami kosciotéw i sprzetow liturgicznych,
hojnymi mecenasami sztuki, kolekcjonerami, opiekunami i chlebodawcami wie-
lu wybitnych artystéw. Z ich inspiracji powstawaly najwieksze arcydzieta sztuki
koscielnej oraz byly chronione nie tylko zabytki sakralne, ale takze antyczne.

Na forum miedzynarodowym

Dziedzictwo sztuki jest jednym z istotnych komponentéw kultury. Dlate-
go kluczowe dla rozumienia jego istoty i funkcji jest wystgpienie Jana Pawla
w paryskiej siedzibie UNESCO 2 czerwca 1980 r. Byt to wyrazny sygnal, ze Pa-
piez bedzie aktywnie wystepowal z przestaniem chrzescijanskim na forum
miedzynarodowym i zabiegal o uczynienie z dziedzictwa koscielnego tego,
czym bylo ono zawsze w Europie — zwornikiem kulturowej jedno$ci miedzy
narodami. W swoim wystgpieniu nawigzal do historycznych uwarunkowan
utworzenia Organizacji Narodéw Zjednoczonych do Spraw Oswiaty, Nauki
i Kultury (UNESCO) stwierdzajac, ze ,u podstaw wszelkich przedsiewzieé
majacych stuzy¢ pokojowi i rozwojowi ludzkosci na naszym globie lezy ko-
nieczno$¢ jednoczenia si¢ narodéw, wzajemnego poszanowania i wspdtpracy

7 C. Borromeo, Instructionum Fabricae et supellectilis Ecclesiae Libri II, Citta del Vaticano
2000.

8 Por. N. Benazzi, M. Marinelli, La fortuna dellopera, w: C. Borromeo, Instructionum Fabricae
et supellectilis Ecclesiae Libri II, Citta del Vaticano 2000, s. IX.

’ Por. A. Emiliani, Leggi, bandi e provvedimenti per la tutela dei beni artistici e culturali negli
antichi stati italiani 1571-1860, Bologna 1996, s. 85-95. 100-111.



Jan Pawet II jako ,,Conservator Patrimonium Ecclesiae” 191

miedzynarodowej” (pkt 2). Duze zainteresowanie Papieza dziedzictwem kul-
tury wynika z faktu, Ze jest ono poza religia jedng z nielicznych juz ,,sil, ktore
stanowig o duchowym wymiarze ludzkiej egzystencji” oraz dziedzing, ktéra
jest potencjalng ptaszczyzng porozumienia miedzyludzkiego i miedzynarodo-
wego, o ile bedzie miala charakter personalistyczny i humanistyczny. ,,Znacze-
nie istotne kultury (...) polega na tym, ze jest ona wlasciwym ksztaltem Zycia
czlowieka jako takiego. Czlowiek zyje prawdziwie ludzkim zyciem dzieki kultu-
rze. Jego zycie jest kulturg réwniez i w tym znaczeniu, ze poprzez nig czlowiek
odznacza i odrdznia si¢ od calej reszty istnienn wchodzacych w skiad widzial-
nego $wiata: cztowiek nie moze obejs¢ sie bez kultury. Kultura jest wlasciwym
sposobem istnienia i bytowania czlowieka. Czlowiek bytuje zawsze na sposéb
jakiej$ kultury sobie wtasciwej, ktora z kolei stwarza pomiedzy ludzmi wlasciwa
dla nich wigz, stanowiac o migdzyludzkim i spotecznym charakterze ludzkiego
bytowania. Stad tez w jednosci kultury, jako wlasciwego sposobu istnienia czto-
wieka, bierze zarazem poczatek wielos¢ kultur, wsrdd ktérych czlowiek bytuje.
W tej wielosci czlowiek rozwija sie, nie tracgc istotnego kontaktu z jednoscia
kultury jako podstawowego i istotnego wymiaru swojego istnienia i bytowa-
nia. Czlowiek, ktéry w widzialnym $wiecie jest jedynym ontycznym podmio-
tem kultury, jest tez jedynym wilasciwym jej przedmiotem i celem. Kultura jest
tym, przez co czlowiek jako czlowiek staje sie bardziej cztowiekiem” (pkt 6-7).
Przedstawione zwigzKki, jakie zachodzg miedzy czlowiekiem a kultura, dowodza
ogromnego znaczenia wszystkich komponentéw kultury dla rozwoju cztowieka
w jego wielkowymiarowosci. Chodzi tu o rozwdj integralny, tj. taki, ktory obej-
muje calego cztowieka i wszystkich ludzi. Problem jest o tyle istotny, ze zauwaza
sie zjawisko redukcji czlowieka do wymiaru jedynie materialnego, a w $wiecie
s3 ogromne obszary ludzi pozbawionych dostepu nawet do najbardziej elemen-
tarnych form kultury, jak np. do edukacji.

Teologiczne aspekty sztuki

W teologicznej interpretacji rzeczywisto$ci wazng role odgrywa biblijna nauka
o stworzeniu oraz Wcieleniu. Wedlug niej cztowiek bedacy obrazem Boga, no-
szacy w sobie podobienstwo do Boga oraz objawienie prawdziwego czlowieka
w Jezusie Chrystusie staje sie swego rodzaju punktem odniesienia. Idealny czlo-
wiek stworzony i objawiony w ten sposob jest wyznacznikiem wszelkiej ludzkiej
dzialalnodci, w tym takze moralnych granic tworczosci artystycznej. Dlatego tez
kultura na miare czlowieka idealnego wymaga teologii. Jan Pawel IT wiele miej-
sca w swoim nauczaniu po$wigcil antropologicznym uwarunkowaniom kultury.
W tych kategoriach ujmuje takze teologie sztuki, ktora zostata przedstawiona
w trzech oficjalnych wypowiedziach Papieza: w Liscie Apostolskim Duodeciu-
mum saeculum (1987), w Katechizmie Kosciota Katolickiego (1992) oraz w Liscie
do artystow (1999).
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W 1987 roku Kosciét obchodzil 1200. rocznice zwotania Soboru Nicejskiego 1.
Dla podkreslenia jednego z najwazniejszych wydarzen dla istnienia i rozwoju
sztuki sakralnej Jan Pawet II napisal List Apostolski Duodecimum Saeculum.
Wrylozyl w nim tradycyjna nauke Ko$ciota na temat kultu obrazéw. Przeprowa-
dzit wnikliwg analiz¢ teologiczng wcigz odradzajacego si¢ w roznych formach
ikonoklazmu, ktdry jako btad teologiczny zagrozit rozwojowi sztuki koscielne;j.
Fakt wzywania przez obrazoburcow do niszczenia wizerunkéw swietych oraz
dazenie do zakazu ich sporzadzania spowodowalby bowiem wielkie zubozenie
dziedzictwa $wiatowego. Koscidt od poczatku istnienia dopuszczal przedsta-
wianie Boga i rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej w sztukach plastycznych, odci-
najac si¢ jednoczesnie od wszelkich form politeizmu. Czynil to, aby wierzacy
mogli otrzymac ,,pomoc dla swej modlitwy oraz wsparcie dla Zycia duchowego”
(nr 11). Obrazy mialy charakter dydaktyczny, za§ poprzez ich kontemplacje
prowadzily do adoracji samego Boga. Kluczem do uzasadnienia sztuki sakral-
nej jest przyjecie faktu Wcielenia: ,,Ko$ciét aprobuje ten rodzaj sztuki, poniewaz
jest przeswiadczony, ze Bog, ktéry objawit sie¢ w Jezusie Chrystusie, rzeczywi-
$cie odkupil i uswiecil cialo oraz caty $wiat dostepny poznaniu zmystowemu,
to znaczy calego czlowieka obdarzonego piecioma zmystami” (nr 9). Papiez
podkresla, ze niezmienne i niezachwiane nauczanie Kos$ciota, wyrazone na So-
borach Nicejskim II i Trydenckim oraz potwierdzone na Soborze Watykanskim II,
»0zywilo rozkwit sztuki ko$cielnej zar6wno na Wschodzie, jak na Zachodzie,
stajac sie natchnieniem dla dziet o niezwyktym pieknie i gtebi” (nr 10). Koscidt
Wschodni polozyl nacisk na ,,kontemplacje ikony” i uczynit z niej forme kon-
taktu z Bogiem oraz ,,integralng czes¢ liturgii’, za$ Kosciot Zachodni podkreslat
element dydaktyczny sztuki sakralnej. Dlatego Jan Pawel II polecit biskupom
umieszczanie wizerunkéw w kos$ciotach oraz troske o powstawanie warto$cio-
wych dziet sztuki. Powinna ona stanowi¢ ,,pomoc dla modlitwy”, ,wsparcie
dla zycia duchowego” oraz ,wyraza¢ wiare i nadzieje Kosciofa” (nr 11). Koscidt
akceptuje koncepcje sztuki jako ,,pomostu pomiedzy czlowiekiem a rzeczywi-
sto$cig Boga’, odrzuca natomiast ,,sztuke dla sztuki” oraz ,,sztuke, ktéra kieruje
uwage jedynie na jej tworce” (nr 11).

W 1992 r. zostal wydany Katechizm Kosciota Katolickiego Jana Pawla II. Jego
zadaniem bylo syntetyczne ujecie calo$ci nauczania Kodciota. Temat sztuki sa-
kralnej zostat podjety w dwoch miejscach: w rozdziale ,,Swigte obrazy” oraz
w rozdziale poswigconym analizie przykazania dekalogu: ,,Nie bedziesz czynit
zadnej rzezby..”. Katechizm definitywnie odcina si¢ od starotestamentalnej
interpretacji dekalogu, zarzucajacej balwochwalstwo Kosciolowi zalecajacemu
tworzenie sztuki. Stwierdza, ze ,,chrzedcijanski kult obrazéw nie jest sprzeczny
z pierwszym przykazaniem” oraz podkresla koniecznos¢ istnienia sztuki sa-
kralnej dla rozwoju wiary (nr 2132). Sztuka w swoim zalozeniu ma pobudza¢
do modlitwy i stuzy¢ ewangelizacji. Kontemplowanie jej dziet to ,,§wieto dla
oczu’, ktére sprawia, ze wzbogaca si¢ ,,pamie¢ serca” (nr 1162). Obcowanie
ze sztukg sakralng nie jest tamaniem Zadnego z trzech pierwszych przykazan
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dekalogu, lecz formg ich wypelnienia w sposéb doskonalszy. Katechizm, powo-
lujac sie na nauczanie Soboru nicejskiego (787), uznaje za uzasadnione teolo-
gicznie takie funkcje sztuki, jak ukazywanie (przedstawianie) na wizerunkach
Chrystusa, Krzyza, Matki Bozej, anioléw, $wietych i blogostawionych oraz kult
wizerunkow malowanych, ukladanych w mozaike lub ,wykonanych w inny
sposob, ktdre ze czcig umieszcza sie¢ w kosciolach, na sprzecie liturgicznym czy
na szatach, na $cianach czy na desce, w domach czy przy drogach” (nr 1161).

W trakcie przygotowania do Wielkiego Jubileuszu 2000-lecia chrzescijan-
stwa 4 kwietnia 1999 roku Jan Pawel II skierowat do ludzi sztuki List do Ar-
tystéw. Osobista forma tego przekazu, ale takze fakt, ze zaréwno nadawca jak
i adresaci maja wspolne doswiadczenie tworcze, $wiadczy o wyjatkowosci hym-
nu wygloszonego na cze$¢ pigkna Boga, stworzonego $wiata i odblasku piek-
na zawartego w dzietach sztuki sakralnej. Papiez podkreslit, ze w ciggu dwoch
tysigcy lat chrzescijanstwa istniata zawsze zywa wspotpraca migdzy Kosciolem
a artystami i nie byta to jedynie prosta wymiana korzysci: Kosciét jako fundator,
mecenas sztuki, zamawiajacy inwestor i chlebodawca - artysta jako malarz,
architekt, rzezbiarz czy kompozytor wykonujacy swoja prace na zamdwienie.
Istotg bylo tu przede wszystkim podobienstwo, jakie zachodzi miedzy doswiad-
czeniem religijnym i twérczym. Mimo réznicy pomiedzy stwarzaniem (tj. da-
waniem istnienia z niczego wlasciwym wytacznie Bogu) a tworzeniem (tj. na-
dawaniem formy i znaczenia tworzywu istniejgcemu) istnieje wspolny element
w postaci ,,iskry transcendentnej mocy” danej przez Boga czlowiekowi i okre-
$lanej terminem ,,natchnienie” (nr 1). Stwarzanie jest aktem nieograniczonym,
tworzenie — ograniczonym. Ktos, kto uwaza sie za tworce, przyjmuje nie tylko
talent, ktéry go wyrdznia sposrdd innych, ale takze ograniczenia wynikajace
z takich czynnikow, jak material, reguly sztuki, narzedzia, ktérymi dysponuje,
wreszcie wlasne naturalne uwarunkowania. Jan Pawet II, piszac o powinno-
$ci ,tworczego ksztaltowania czlowieczenstwa” oraz czynieniu ze swego zycia
»arcydziela sztuki”, sprowadza zagadnienie twdrczosci artystycznej do kwestii
osobowosci. Zauwaza, ze moze istnie¢ u tworcy rozdzwigk pomiedzy postawa
moralng a postawg artystyczng. Dopiero polaczenie ich obu sprawi, ze artysta
bedzie wyrazal w dziele nie tylko sama, nawet najbardziej natchniong mysl,
ale calego siebie. ,,Artysta bowiem, kiedy tworzy, nie tylko powoluje do zycia
dzielo, ale poprzez to dzielo jako$ takze objawia swoja osobowos¢. Odnajduje
w sztuce nowy wymiar i niezwykty $rodek wyrazania swojego rozwoju ducho-
wego. Poprzez swoje dzieta artysta rozmawia i porozumiewa si¢ z innymi. Tak
wiec historia sztuki nie jest tylko historig dziel, ale réwniez ludzi. Dziela sztuki
moéwig o twdrcach, pozwalaja poznac ich wnetrze i ukazujg szczegdlny wklad
kazdego z nich w dzieje kultury” (nr 2).

Punktem, wokoét ktérego oscyluje mysl papieska, jest Pigkno utozsamiane
z Dobrem, co w rozumieniu filozofii greckiej okreslano terminem kalokagathia,
czyli ,,pigkno-dobro¢”. Stad artysta odnajdujacy w sobie umiejetnos¢ odbio-
ru oraz ukazywania Pieckna powinien charakteryzowac si¢ postawg etyczng.
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Powolanie do stuzenia Pigknu jest zobowigzaniem do stuzby dla dobra wspdl-
nego. Jan Pawet II wymienia trzy konsekwencje talentu artystycznego: ciez-
ka prace, odpowiedzialnos¢ za odbidr dzieta oraz niebezpieczenstwo prozne;
chwaly, taniej popularnosci lub korzysci.

Tworczos¢ artystyczna stawia sobie za ideat odkrycie i przyblizenie ludziom
niewidzialnego Boga, ktérego poznanie nie jest mozliwe w sposdb bezposdredni.
Prébuje to osiggnacé na dwa sposoby. Pierwszym jest prosty przekaz tresci biblij-
nych, ktére ksztalcg w wierze, drugim za$ przekaz tresci intuicyjnie poznanych
przez artyste, ktére zachwycaja i pociagaja do wiary. Przez wieki Zrodtem tresci
oraz inspiracja dla malarzy, poetow, muzykow, tworcow teatru i kina byly teks-
ty Starego i Nowego Testamentu. Podobnie jak we Wcieleniu ,,Stowo stalo sie
Cialem’, tak ,,niezliczong ilos¢ razy biblijne stowo stawalo si¢ obrazem, muzyka,
poezjg” (nr 5). Jan Pawel II definiuje histori¢ sztuki, ktéra wedtug niego ,,nie
jest tylko historig dziet, ale réwniez ludzi. Dziela sztuki méwig o tworcach, po-
zwalajg poznac ich wnetrze i ukazujg szczegolny wklad kazdego z nich w dzieje
kultury” (nr 2).

Personalistyczne podtoze tego okreslenia pozwala papiezowi stworzy¢ krét-
ka synteze dziejow sztuki chrzescijanskiej, ktéra potwierdza harmonijng wspot-
prace z artystami oraz nieoceniong role Kosciota jako stréza depozytu wiary
pokolen zapisanego w dziedzictwie ko$cielnym. Sztuke czaséw przedkonstan-
tynskich Jan Pawel IT charakteryzuje jako prostote symboli i znakdw inspirowa-
nych Pismem Swietym. Wyrazaly one wiare oraz stanowily kod rozpoznawczy
i identyfikujacy chrzescijan. W czasach konstantynskich, gdy chrzescijanstwo
zaczelo sie instytucjonalizowad, ,,sztuka stata sie uprzywilejowang forma wy-
razu wiary” (nr 7). Szybki rozwdj Ko$ciota spowodowal rozkwit architektury
monumentalnej oraz sztuk plastycznych wizualizujgcych Pismo Swigte, ale tak-
ze muzyki sakralnej oraz literatury chrzescijanskiej. Papiez podkreslit ogromne
znaczenie Soboru Nicejskiego II. Nazwal go ,wydarzeniem historycznym nie
tylko dla wiary, ale takze dla samej kultury” (nr 7). Dzigki 6wczesnemu zdecy-
dowanemu stanowisku Kosciota kultura ogélnoludzka nie zostala pozbawiona
znaczacej liczby najwiekszych osiagniec¢ ludzkiego ducha. Piszac o rozkwicie
sztuki $redniowiecznej, Jan Pawet II zwrocit uwage na dopelniajaca sie odreb-
no$¢ tradycji Wschodniej i Zachodniej. W Kosciele prawostawnym ikona stala
sie znakiem obecnosci Boga na wzor sakramentéw. Kosciol rzymski natomiast
zrodzil mnogo$¢ stylow i form wyrazu artystycznego do tego stopnia, ze ,cala
kultura [europejska — P.B.] przesigkla Ewangelig” (nr 8).

Odnoszac si¢ do epoki Odrodzenia, papiez podkreslit, ze sztuka humani-
styczna nie stala wowczas w sprzecznosci z teologig. Punktem stycznym byto
zakotwiczenie w tajemnicy Wcielenia, w ktérej Bog zaakceptowal pigkno ludz-
kiego ciala. Nawet w sytuacji rozejscia si¢ drog sztuki i wiary, bedacej prze-
jawem agnostycyzmu i ateizmu, papiez dostrzega potencjal sztuki jako ,,po-
mostu” miedzy réznymi, nawet najbardziej dramatycznymi doswiadczeniami
cztowieka i doswiadczeniem wiary. Miedzy aktem wiary a aktem twdrczym
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— jak stwierdza - istnieje naturalne ,wewnetrzne pokrewienstwo” (nr 10). Jan
Pawel II, nawigzujac do nauczania Soboru Watykanskiego II, podkresla dia-
logiczny charakter sztuki sakralnej. Nie stuzy ona zamknigciu si¢ wewnatrz
ko$ciotéw idei i prawd, ale ich otwarciu na $wiat. Stad tez Ojciec Swiety zacy-
towal jedna z najpigkniejszych wypowiedzi Ojcow Soboru Watykanskiego II:
»Swiat, w ktérym zyjemy, potrzebuje pieckna, aby nie pograzy¢ sie w rozpaczy.
Piekno podobnie jak prawda budzi rados¢ w ludzkich sercach i jest cennym
owocem, ktéry trwa mimo uptywu czasu, tworzy wi¢z miedzy pokoleniami
ifaczy je w jednomy$lnym podziwie!”°. Ostatnie passusy Listu do Artystow
to deklaracja gotowosci do dalszej wspolpracy migdzy Kosciolem i §wiatem
artystycznym. ,,Aby glosi¢ oredzie, ktore powierzyt mu Chrystus, Koscidét po-
trzebuje sztuki” (nr 12), ale takze sztuka potrzebuje Kosciola, gdyz - jak po-
kazuje doswiadczenie - ,w rzeczywisto$ci temat religijny nalezy do najczesciej
podejmowanych przez artystow kazdej epoki” (nr 13). List swoj konczy Jan
Pawet II apelem do artystéw, zyczeniami oraz stowami Veni Creator Spiritus
— modlitwy do Ducha Swietego o natchnienie tak bardzo potrzebne w kazdej
tworczosci artystycznej.

Kodyfikacja prawnokanoniczna

Waznym osiggnieciem pierwszych lat pontyfikatu Jana Pawla II byto doprowa-
dzenie do wydania w 1983 r. Kodeksu Prawa Kanonicznego. Zalozeniem tego
kodeksu bylo zreformowanie prawa koscielnego w duchu postanowien Soboru
Watykanskiego II. Ochrona zabytkéw koscielnych nie zostala ujeta w nim w po-
staci odrebnego aktu prawnego, za$ przepisy odno$ne umieszczono w réznych
cze$ciach kodeksu. Symptomatyczne jest jednak, ze przewazajaca ich wigkszo$¢
zostala ztaczona z zagadnieniami dobr doczesnych oraz uswigcajgcymi funk-
cjami Kosciota. Jest w tym zawarta specyficznie sakralna optyka postrzegania
dziet sztuki. Powstaly one jako wyraz wiary i stuza uswigceniu, za$ ich istotg nie
sg jedynie walory estetyczne czy przekazy naukowe. Utrzymanie dziedzictwa
sztuki ko$cielnej w ramach sakralnosci zostalo potwierdzone odpowiednig te-
ologiczng terminologia zawarta w prawie kanonicznym. Nie uzywa sie¢ tu pojec:
»zabytek’, ,dobro kultury”, ,,dzieto sztuki’, ,,zabytki ruchome”, ,,zabytki nieru-
chome’, lecz poje¢ majacych konotacje sakralne.

W Czesci 1T Ksiegi IV Kodeksu Prawa Kanonicznego po$wieconej aktom
kultu Bozego stosuje si¢ nastepujaca terminologie: ,,miejsca §wiete” (loci sacri),
»rzeczy $wiete” (res sacrae), ,,obrazy drogocenne” (imagines pretiosae), ,wota
i dokumenty poboznosci” (votiva et pietatis documenta) oraz ,relikwie §wiete”
(sacrae reliquiae). Tego typu terminologia jest skuteczna z punktu widzenia
ochrony prawnej przedmiotow nig objetych. Nie pozostawia watpliwosci,

10 Zob. Przestanie do artystow (8 grudnia 1965), AAS 58 (1966), nr 13.
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co podlega ochronie, a jakim przedmiotom ochrona prawna nie przystuguje.
Nalezy doda¢, ze zarowno miejsca jak i sprzety koscielne w celu dopuszczenia
ich do uzytku sg obligatoryjnie poddane obrzedom liturgicznym dedykacji lub
poswigcenia.

Konsekwencja tego aktu prawnego i liturgicznego jest wyjecie miejsca lub
rzeczy spod jurysdykcji $wieckiej i poddanie go koscielnym normom prawnym
oraz nadanie charakteru sakralnego, co wyraza si¢ w nazewnictwie ,,miejsce
swiete” czy ,,rzecz $wigta”. W zwigzku z tym obiekty te nie sg juz jedynie dzieta-
mi sztuki, a traktowanie ich jedynie w kategoriach estetycznych jest niezgodne
z literg i duchem prawa kanonicznego. Miejsca $wiete (loci sacri) to koscioty,
kaplice, sanktuaria, oltarze i cmentarze, czyli miejsca poswigcone i stuzace ce-
lom sakralnym (kan. 1205). Kodeks Prawa Kanonicznego tylko w jednym kano-
nie porusza zagadnienie rzeczy $§wietych (bona sacra et pretiosa) znajdujacych
sie w kosciotach i innych miejscach $wigtych: ,,Dla ochrony dobr sakralnych
oraz kosztownosci nalezy okazywac¢ wlasciwg troske o konserwacje i zastosowaé
odpowiednie srodki bezpieczenstwa” (kan. 1220, § 2). Res sacrae to w sensie
$cistym przynalezace do miejsca Swigtego przedmioty przeznaczone do spra-
wowania czynnosci liturgicznych, bedace wyposazeniem lub wystrojem wne-
trza ko$ciota, kaplicy lub sanktuarium. W szerokim znaczeniu stowa zalicza si¢
do nich jednak budowle koscielne. Dlatego tez przepisy dotyczace traktowania
miejsca $wietego jako domu Bozego, utrzymywania w nim czystosci i piekna
(munditia et decor), ochrony wyrazajacej si¢ w trosce o konserwacje oraz od-
powiednie zabezpieczenie nalezy odnies¢ tak do catego kosciota, jak tez do naj-
mniejszego znajdujacego sie w nim elementu: ,Wszyscy, do ktérych to nalezy,
maja troszczy¢ sie o utrzymanie w ko$ciotach takiej czystosci i pigkna, jakie
przystoja domowi Bozemu, i nie dopuszcza¢ do tego, by dziato si¢ w nim cos
obcego swietosci miejsca” (kan. 1220, § 1).

Obrazy swigte (imagines pretiosae), czyli wizerunki przedstawiajace Meke
Panska, Matke Boza lub $wietych, definiowane s3 jako ,drogocenne, a wiec
wyrdzniajace sie starozytnoscia [lac. vetustas - dawnos¢, starozytnos¢ — PB],
artyzmem [fac. ars - sztuka, dzielo sztuki — P.B.], czy doznawanym kultem,
umieszczone w kodciotach lub kaplicach dla odbierania czci ze strony wier-
nych” (kan. 1189). Ich uprzywilejowana pozycja wzgledem innych res sacrae
znajdujacych si¢ w kosciolach wynika z dwoch przestanek. Po pierwsze z faktu
szczegolnego kultu, jakiego doznaja ze strony wiernych, po drugie za$ z rytu
koronacji wizerunkéw, ktory jest nie tylko aktem liturgicznym, ale potwier-
dzeniem ich cudownosci w nastgpstwie przeprowadzonej procedury prawne;j.
Stad wyplywa nakaz wigkszej troski o bezpieczenstwo i dobry stan obrazow
swietych, jak réwniez szczegélna wyzsza forma ochrony prawnej. Kodeks Pra-
wa Kanonicznego w kanonie 1189 zabrania zarzagdcom kosciotéw poddawania
drogocennych obrazéw konserwacji bez pisemnego zezwolenia ordynariusza,
ktéry przed jego udzieleniem winien zasiegna¢ opinii biegtych. Zgodnie z ka-
nonem 1190, § 3 obrazy, ktére ,,doznajg wielkiej czci wiernych”, nie mogg by¢
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alienowane lub przenoszone na state bez akceptacji Stolicy Apostolskiej. Przez
alienacje (alienatio) nalezy tu rozumie¢ akt prawny, w ktérego wyniku dany
przedmiot zostaje podarowany, sprzedany lub zamieniony na inny"'. Wynika
stad, Ze przeniesienie na pewien okreslony czas jest dozwolone, ale za zgoda
ordynariusza, np. w razie koniecznosci odnowienia.

Wota (votiva) cidle zwigzane z wizerunkami cudownymi sg materialnym
wyrazem poboznosci i wdzigcznosci. Byly one fundowane ku czci Matki Bozej
lub $wietego upostaciowionego w konkretnym wizerunku, za ktérego posred-
nictwem otrzymywano lub ubiegano si¢ o faski. W sensie $cistym wota to wi-
zualne przedstawienia przedmiotu cudu (uleczone organy: serce, nogi, oczy,
rece), plakiety i obrazki przedstawiajace fakt modlitwy, wstawiennictwa oraz
dokonanego cudu, a takze darowane ex voto korale, ordery wojskowe, srebrne
wiernice dawane artystom, bizuteria i inne cenne przedmioty. Kodeks Prawa Ka-
nonicznego nakazuje troske o zabezpieczenie, zachowanie oraz przechowywanie
w sanktuariach istniejacych wotéw poboznych. ,Wota sztuki ludowej i doku-
menty pobozno$ci winny by¢ przechowywane w sanktuariach lub w miejscach
przylegltych i bezpiecznie strzezone” (KPK, 1983, kan. 1234, § 2). Podkresla
jednoczes$nie koniecznos$¢ podtrzymywania réznych form poboznosci, w tym
takze praktyk wotywnych: ,W sanktuariach nalezy zapewni¢ wiernym obfitsze
srodki zbawienia przez gorliwe gloszenie stowa Bozego, przez odpowiednie
ozywienie zycia liturgicznego, zwtaszcza przez sprawowanie Eucharystii i poku-
ty oraz przez kultywowanie zatwierdzonych form poboznosci ludowej” (KPK,
1983, kan. 1234, § 1).

Relikwie $wiete (sacrae reliquiae) — dostownie szczatki, to pozostalosci ma-
terialne zachowane po $mierci osoby $wietej lub blogostawionej. S to zaré6wno
czedci ciala (czaszki, kosci, zeby), jak przedmioty, ktére miaty bezposrednia
lub bliskg styczno$¢ z osobami $wietymi lub btogostawionymi (np. ubrania,
narzedzia meki) oraz przedmioty, ktore dotykaly ich ciata'?. Do grupy naj-
cenniejszych relikwii zalicza si¢ miejsca i przedmioty zwigzane z osobg Jezu-
sa Chrystusa, zwlaszcza te, ktore mialy z Nim styczno$¢ (np. relikwie Krzyza
Swietego). Wlasciwym miejscem przechowywania relikwii znacznych moze
by¢ tylko kosciét. W odnowionym Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1983 roku
podtrzymano zwyczaj umieszczania relikwii w mensach oftarzy: ,,Starozytna
tradycja umieszczania relikwii Meczennikow lub innych Swietych pod ottarzem
stalym winna by¢ zachowana, zgodnie z normami podanymi w ksiegach litur-
gicznych” (KPK, 1983, kan. 1237, § 2). Istnial takze zwyczaj przechowywania
ich w zamknietych relikwiarzach w predelli ottarza. Nie ma rowniez watpli-
wosci co do tego, ze relikwie nieznaczne mogtly by¢ przechowywane i otaczane
nalezng czcig w domach prywatnych, a wierni mogli je nosi¢ przy sobie, za$
relikwie niewielkich rozmiaréw bywaly umieszczane w pierdcieniach biskupich.

" Por. T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II, t. 4, Olsztyn 1990, s. 50.
12 Por. J. Danilewicz, Kosciét i jego wnetrze w $wietle przepisow prawno-liturgicznych, Kielce
1948, s. 90.
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Mimo Ze normy prawa kanonicznego odnosnie relikwii zostaly zredukowane
w Kodeksie z 1983 r. do minimum, nie oznacza to, Ze pozbawiona zostata mocy
normatywnej wielowiekowa tradycja w tym zakresie. Utrzymano kult relikwii
w takich formach, jak na przyklad: wystawianie relikwii tylko w relikwiarzach
zamknietych i opieczetowanych, wystawianie relikwii Krzyza tylko w osobnym
relikwiarzu (nigdy w jednym wraz z innymi relikwiami), obnoszenie w proce-
sjach pod baldachimem tylko relikwii Krzyza Swietego, wystawianie relikwii
na mensie oltarza, o ile w ottarzu gtéwnym nie jest przechowywany Najswiet-
szy Sakrament, oraz obowigzek zapalania dwdch $wiec podczas wystawienia,
oddawanie czci relikwiom przez poklon, jedynie relikwiom Krzyza przez przy-
klekniecie. Tradycyjnymi formami kultu byto podawanie relikwiarzy wiernym
do ucalowania oraz uzywanie ich do blogostawienia wiernych'. Uzasadnione
s3 regulacje prawa kanonicznego zakazujace handlu, alienacji oraz przenosze-
nia tych przedmiotéw kultu. Przepisy stanowig, ze ,Nie godzi si¢ sprzedawac
relikwii” (KPK, 1983, kan. 1190, § 1), a takze: ,,Relikwie znaczne i inne dozna-
jace wielkiej czci ze strony wiernych nie moga by¢ w jakikolwiek sposob waznie
alienowane ani tez na stale przenoszone bez zezwolenia Stolicy Apostolskie;j”
(KPK, 1983, kan. 1190, § 2). Zaréwno normy kanoniczne, przepisy liturgiczne
jak i tradycja stoja na strazy relikwii jako obiektéw kultu, ale takze chronig re-
likwiarze jako obiekty zabytkowe, odznaczajace sie ze wzgledu na ich zawartos¢
wartos$cig sakralng.

Dziatalno$¢ administracyjna

Prawo kanoniczne zgodnie ze swojg naturg zawiera normy ogélne obowigzujace
w calym Kosciele, natomiast szczegélowe uregulowania zostawia episkopatom
poszczegolnych krajéw oraz biskupom diecezjalnym. Niemniej narzedziem,
za pomocg ktérego papiez oddzialuje na poszczegdlne wspdlnoty koscielne, jest
administracja ko$cielna. Z tego powodu Jan Pawel II przeprowadzit w 1988 roku
reforme Kurii Rzymskiej. Konstytucja Apostolska Pastor Bonus z 28 czerwca
potwierdzit istnienie przy Kongregacji ds. Duchowienstwa Papieskiej Komisji
do Spraw Konserwacji Dziedzictwa Artystycznego i Historycznego Kosciola. Jej
zadaniem bylo ,,przewodniczenie trosce o dziedzictwo historyczno-artystyczne
calego Kosciofa” (art. 99), do ktorego zalicza si¢ ,wszystkie dzieta sztuki z prze-
szlosci” (art. 100). W roku 1993 w celu usprawnienia dzialalnosci Jan Pawet I1
nadal jej autonomie i zmienit nazwe. Stalo si¢ to na mocy Motu Proprio Inde
a pontificatus nostri z 25 marca: ,,Papieska Komisja ds. Konserwacji Dziedzi-
ctwa Artystycznego i Historycznego Kosciota odtad bedzie nazwana »Papie-
ska Komisja do spraw Dobr Kultury Kosciota«. Zachowujac wlasny obszar

1 Por. A. ]. Nowowiejski, Ceremoniat parafialny: Przewodnik liturgiczny dla duchowieristwa
pasterstwem dusz zajetego, Plock 1931, s. 274.
' Por. FE. Baczkowski, dz. cyt., s. 444.
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kompetencji ustanowiony w artykutach 100-103 mojej Konstytucji Apostolskiej
Pastor bonus, nie bedzie juz stanowila cze$ci Kongregacji ds. Duchowienstwa,
ale bedzie autonomiczna, majgca wlasnego przewodniczacego, ktory bedzie
cztonkiem Papieskiej Rady ds. Kultury, z ktorg bedzie utrzymywa¢ kontakty
okresowo, w celu zapewnienia harmonii i owocnej wspéipracy. Ponadto, be-
dzie konsultowac si¢ z Papieska Radg ds. Kultury w odniesieniu do Akademii,
ktérych dziatalnos¢ dotyczy dobr kultury Kosciota”.

W latach 1993-2002, gdy jej przewodniczacym byt kardynat Francesco Mar-
chisano, Komisja wykazata duzg aktywnos¢. Poza intensywna dzialalnoscia,
majaca na celu poznanie sytuacji ochrony zabytkéw w poszczegélnych krajach
oraz zunifikowania inicjatyw w catym Kosciele, wydata cztery wazne dokumen-
ty porzadkujace konkretne dziedziny i formy ochrony zabytkow sakralnych:
Biblioteki koscielne w misji Kosciota (z 19 marca 1994 r.), Funkcja duszpasterska
archiwow koscielnych (z 2 lutego 1997 r.), Koniecznos¢ natychmiastowej inwen-
taryzacji i katalogizacji dobr kultury Kosciota (6 sierpnia 1999 r.) oraz Funkcja
duszpasterska muzedw koscielnych (z 16 sierpnia 2001 r.). Wszystkie dokumenty
zawierajg krotki rys historyczny ukazujacy dorobek i zaangazowanie Kosciofa
w poszczegolnych dziedzinach, podaja podstawowe i szczegdtowe zasady orga-
nizacji instytucji koscielnych oraz ukazujg fundamenty oraz teologiczne per-
spektywy ochrony zabytkow sakralnych. Na uwage zastuguje fakt, ze wszystkie
postrzegaja sztuke sakralng oraz funkcje instytucji stuzebnych w perspektywie
duszpasterskiej, czyli uswiecajacej i ewangelizacyjnej. Komisja papieska wyzwo-
lita duzg aktywnos$¢ w dziedzinie ochrony zabytkow koscielnych w poszczegdl-
nych krajach i diecezjach. Zwrdcono uwage na ustanowienie w kazdej diecezji
konserwatora diecezjalnego zabytkow, przypomniano o utworzeniu muzedw
diecezjalnych dla zabezpieczenia przedmiotéw sakralnych, ktére wyszty z uzyt-
ku liturgicznego, zachecono do podjecia w parafiach zadania inwentaryzacji
i katalogizacji zabytkow, wreszcie potozono wigkszy nacisk na wyksztalcenie
kandydatéw do kaplanstwa oraz rzadcéw obiektow zabytkowych.

Wspolczesne dokumenty, poswiecone w calodci problemom budownictwa
nowych ko$ciotéw oraz dostosowania kosciotéw zabytkowych do potrzeb liturgii
posoborowej, zostaly wydane przez Episkopat Wloski (CEI) w latach 90. XX w.
Podpisany 18 lutego 1993 roku Dokument Duszpasterski Komisji do Spraw Li-
turgii Episkopatu Wtoch pt. Projektowanie nowych kosciotéw (La progettazione di
nuove chiese) oraz Dokument Duszpasterski tej samej komisji z 31 maja 1996 r.
zatytulowany Adaptacja kosciotow wedtug reformy soborowej (Ladeguamento delle
chiese secondo la riforma liturgica) zostaly poprzedzone dokumentem progra-
mowym Konferencji Episkopatu Wtoskiego, zawierajacym wskazania ogoélne,
dotyczace sztuki sakralnej pt. Dobra kultury Kosciola we Wtoszech (I beni cultu-
rali della Chiesa in Italia. Orientamenti) z 9 grudnia 1992 roku. Odmiennie zo-
staly potraktowane zagadnienia sztuki sakralnej przez Episkopat Niemiec, ktéry
w 2000 roku wydat dokument po$wigcony zagadnieniu konstrukejii wyposazenia
budynkoéw kultu, w ktérym jednak problematyka zabytkéw zostata potraktowana



200 Ks. Pawet Bijak

drugoplanowo'. W Polsce, zgodnie z zaleceniami Stolicy Apostolskiej, zostaly
stworzone struktury administracyjne koscielnej ochrony zabytkéw. Na poziomie
Episkopatu Polski istnieje Rada ds. Kultury i Ochrony Dziedzictwa Koscielnego.
Na poziomie diecezji dzialajg konserwatorzy diecezjalni oraz komisje diecezjalne
lub tez odpowiadajace im organy wlaczone w strukture kurii biskupich. Na uwage
zastuguja instrukcje w sprawach ochrony dziedzictwa sztuki sakralnej wydawane
przez biskupow diecezjalnych.

Podsumowanie

W niniejszym artykule przeanalizowano dzialalno$¢ Jana Pawtla II, zwigzana
z ochrong dziedzictwa kulturalnego, pod katem teologicznym, legislacyjnym
i administracyjnym. Z uwagi na ograniczenia tego typu publikacji pominieto
caly dorobek zawarty w homiliach i wystapieniach papieskich. Poddanie go
wnikliwej analizie z pewnoscig potwierdzitoby postawione wyzej tezy i ukaza-

o wjeszcze szerszym spojrzeniu humanistyczny wymiar osoby i dziatalnosci

Jana Pawta II. Swiadectwem tego s3 nie tylko wypowiedziane przez niego sto-

wa, ale takze wyjatkowe w historii papiestwa ,,pielgrzymowanie”. Jan Pawet 11

w czasie swojego 27-letniego pontyfikatu odbyt az 104 zagraniczne pielgrzymki

oraz ok. 145 podrézy na terenie Wioch, przemierzyt 1700 tys. km, odwiedzit

130 krajéw. GIownym celem pielgrzymek byto nawigzywanie i podtrzymywanie

relacji religijnych i miedzyreligijnych oraz dyplomatycznych. Cechg charakte-

rystyczng bylo jednak nawiedzanie miejsc $wietych, takich jak sanktuaria i kos-
cioly, oraz oddawanie czci religijnej przedmiotom kultu - relikwiom $wietych

i blogostawionych, cudownym figurom i obrazom. Zawsze Papiez podkreslat

swoj osobisty religijny stosunek do dziet sztuki sakralnej jako ,,epifanii osobo-

wego Boga” i wyrazal go w formie daru wotywnego. Przykladem tej postawy
jest ofiarowanie zlotej ro6zy papieskiej do cudownego obrazu Matki Bozej Cze-
stochowskiej lub umieszczenie kuli, ktéra ugodzila papieza podczas zamachu

w koronie figury Matki Bozej Fatimskiej.

Syntetyzujac poruszane kwestie nalezy uwydatnic¢ nastepujace efekty oraz
podkresli¢ wartosci wygenerowane podczas pontyfikatu Jana Pawla IT w dzie-
dzinie ochrony zabytkéw sakralnych:

1. Wiaczenie oraz upowszechnienie w doktrynie oraz porzadku prawno-
-instytucjonalnym Kosciola rzymskokatolickiego tradycyjnej terminologii
Patrimonium Ecclesiae — Dziedzictwo Kosciofa;

2. Upowszechnienie na forum miedzynarodowym idei humanistycznych oraz
personalistycznych w odniesieniu do kultury;

3. Skodyfikowanie prawnokanoniczne troski o dziedzictwo kulturalne Kosciota
w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1983 roku;

> Conferenza Episcopale Tedesca, Linee guida per la costruzione e larredo di edifici liturgici,
Bonn 2000.
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4. Stworzenie podczas reformy Kurii Rzymskiej odrebnych instytucji kos-
cielnych, odpowiedzialnych za zachowanie i krzewienie dziedzictwa kos-
cielnego;

5. Tworczy kontakt Jana Pawla II z artystami réznych dziedzin kultury owo-
cujacy wieloma inicjatywami oraz licznymi dzietami;

6. Promocja dziedzictwa koscielnego w calym $wiecie w czasie licznych piel-
grzymek i nawiedzania miejsc i obiektéw $wietych;

7. Tworcze potwierdzenie ciaggloéci nauczania i dzialania Ko$ciola poprzez
odwotania do Soboru Watykanskiego II, tradycji soboréw powszechnych,
synodow, poprzednikdéw, pisarzy i Ojcow Kosciota oraz tradycji teologiczne;.
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John Paul II as Conservator Patromonium Ecclesiae
Summary

For the 27 years of his pontificate John Paul II exercised control over Patrimonium
Ecclesiae, which is a substantial part of human cultural heritage. In the international
forum he struggled to propagate the humanistic and personalistic ideas and values of
culture. In the field of legislation he updated the codification of canon law concerning
protection of historical sacred monuments. In the field of administration he created an
autonomous institution responsible for maintaining and propagating church heritage.
He developed the theology of art and artistic work. He conducted a creative dialogue
with artists and promoted the sacred heritage throughout the world. His name is im-
mortalized among the popes who maintained not only the sacred heritage, but also the
monuments of antiquity and numerous works of secular art.

Key words: canon law, cultural heritage, Patrimonium Ecclesiae, protection of his-
torical monuments, sacred art.
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Streszczenie: Humanizm jako ideat wychowania eksponuje wage integral-
nego i wszechstronnego rozwoju osobowosci wychowanka, odwotujacego
si¢ do autentycznych warto$ci. Dla nauk o wychowaniu istotny jest poglad,
ze czlowiek w obliczu ewoluujacych wyzwan, nadziei i zagrozen pozosta-
je bytem ,,niedokonczonym’, ktéry nie tyle jest, co ustawicznie staje sie,
do czego$ aspiruje, dazy. Pytanie o tozsamos¢ jest zawsze pytaniem o istote
danego bytu. Prawdziwa tozsamos$¢ cztowieka wiaze sie z ostatecznym
spelnieniem tajemnicy istnienia. Dazenie do rozwoju wymaga ludzi
zdolnych do wnikliwej refleksji, poszukujacych nowego humanizmu,
dzigki ktéremu czltowiek wspoélczesny moglby odnalezé samego sie-
bie. Jezeli popieranie rozwoju wymaga coraz wiekszej liczby technikow,
to jeszcze bardziej domaga si¢ ono ludzi madrych, zdolnych do glebokiej
refleksji, do poszukiwania nowego humanizmu, ktéry by pozwolit nowo-
czesnemu czlowiekowi odnalez¢ samego siebie. Nowy humanizm - jak
podkresla Jan Pawel II - jest punktem spotkania wiary z rozumenm, jest
zwornikiem faczgcym chrzesdcijanstwo z nowozytnoscig. Wielkie wyzwa-
nie zatem, jakie w sferze badawczej, dydaktycznej, wychowawczej, staje
przed nami dzisiaj, to formowanie ludzi nie tylko kompetentnych w swej
specjalizacji, czasem waskiej, bogatych w encyklopedyczng wiedzg, ale
nade wszystko w autentyczng madros¢.

Stowa kluczowe: humanizm, kultura, pamig¢, tozsamos¢, wiara, wy-
chowanie.

Wprowadzenie

Historia czlowieka rozwija si¢ w wymiarze horyzontalnym w przestrzeni i czasie.
Jednak krzyzuje si¢ z nig rdwniez wymiar wertykalny. Nie tylko ludzie bowiem
pisza historie. Razem z nimi pisze jg takze Bég. Bég czlowiekowi, jego czlowie-
czenstwu dat caly stworzony $wiat widzialny i réwnocze$nie mu go zadal. Tym sa-
mym Bdg zadal czlowiekowi konkretna misje: realizowac prawde o sobie samym
i o $wiecie. ,,Kultura i praca tworcza - jak podkresla Jan Pawel II - daje ludziom
mozliwo$¢ wykraczania poza rzeczywisto$¢ materialng oraz «<humanizowania»
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otaczajgcego ich $wiata. (...) Owa tworcza dziatalno$¢ ludzi znajduje szczegdlny
wyraz w poglebianiu wiedzy i prowadzeniu badan naukowych. Duchowa natura
tej twdrczosci nakazuje, by kierowac si¢ w niej poczuciem odpowiedzialnosci;
wymaga poszanowania porzadku naturalnego, a nade wszystko natury kazdej
istoty ludzkiej, bowiem jej podmiotem i celem jest czlowiek™'.

Humanizm (fac. humanus - ludzki) to poglad lub postawa afirmujaca godnos¢
cztowieka, traktowanego jako osrodek i szczyt wartosci doczesnych oraz tworczy pod-
miot autonomicznych dzialan, wyposazony w przystugujace osobie ludzkiej upraw-
nienia indywidualne i spoteczne. Termin ,,humanizm” wprowadzit w 1808 roku
E I. Niethammer na okreslenie koncepcji pedagogicznej, postulujacej uznanie dzie-
dzictwa kultury antycznej za podstawe wychowania i wyksztalcenia. W filozofii hu-
manizm wystepuje w roznorakich odmianach, ktére Iaczy uznanie bytowej swoi-
stosci czlowieka oraz jego tworczej podmiotowosci w kulturze i Zyciu spotecznym.
Teologiczna interpretacja humanizmu, bedgca integralnym elementem teologicznej
antropologii, wskazuje na Boga jako na ostateczne zrédto godnosci cztowieka. Hu-
manizm jako ideal wychowania eksponuje wage integralnego i wszechstronnego
rozwoju osobowos$ci wychowanka odwolujacego sie do autentycznych wartosci.
Powszechnie zauwaza si¢, ze wiek XX wykorzenil ludzkos¢ z humanistycznego
podtoza, pozbawiajac cztowieka tego, co jest mu potrzebne do autentycznego Zycia,
rozwoju, pracy, tworczosci, przekazania dziedzictwa kulturowego. Nic wiec dziwne-
go, ze z perspektywy wyzwan XXI wieku pojawiajg si¢ apele o kreowanie ,,nowego
humanizmu™. Dla nauk o wychowaniu’ istotny jest poglad, Ze czlowiek w obliczu
ewoluujacych wyzwan, nadziei i zagrozen pozostaje bytem ,,niedokonczonym’, ktéry
nie tyle jest, co ustawicznie staje si¢, do czegos aspiruje, dazy.

1. Tozsamos¢ cztowieka

Czlowieka mozna poznawac poprzez pryzmat rozmaitych nauk, m.in.: biolo-
gii, anatomii, fizjologii, nauk kulturowych, socjologii. Zadna z nich jednak nie
odstania bytowej struktury cztowieka i nie moze powiedzie¢ ostatecznie, kim
jest czlowiek. Tym samym rozumienie czlowieka w $wietle réznych dyscyplin

! Jan Pawel II, Na drogach prowadzgcych do Boga, w: Jan Pawet II o nauce, wyb. i oprac.
A. Wieczorek, Warszawa 2009, s. 500-501.

2 Por. S. Kowalczyk, Humanizm, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993, kol. 1311-
1314; S. Kowalczyk, Humanizm, w: Leksykon filozofii klasycznej, red. J. Herbut, Lublin 1997,
s. 276-278; U. Ostrowska, Humanizm, w: Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, t. 2, red.
T. Pilch, Warszawa 2003, s. 267-269.

* ,Wychowanie to twérczo$¢ o przedmiocie najbardziej osobowym — wychowuje si¢ bowiem
zawsze i tylko osobe, zwierze jedynie mozna tresowaé — a rownoczesnie tworczo$¢ w tworzywie
catkowicie ludzkim: wszystko, co z natury zawiera si¢ w wychowywanym czlowieku, stanowi
tworzywo dla wychowawcdw, tworzywo, po ktore winna siega¢ ich mito$¢. Do caloksztaltu tego
tworzywa nalezy takze to, co daje Bég w porzadku nadnatury, czyli faski”. K. Wojtyta, Mifos¢ i od-
powiedzialnos¢, Lublin 1986, s. 54.
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poznawczych wzajemnie si¢ dopetnia, mimo ze jest ,,zawieszone” na réznorod-
nych poznawczych zabiegach, ktére wartosciujg uzyskany obraz. Czlowiek, jako
adresat réznorodnych zespolonych w nauke aktéw poznawczych, moze sobie
sam tworczo utworzy¢ jeden obraz przedmiotu, w tym wypadku ,,cztowieka”
widzianego w $wietle nauk przyrodniczych, humanistycznych, filozoficznych
i teologicznych. Analiza filozoficzna wyptywajacych z podmiotu (z ,,ja”) aktow
(intelektualnych, zmystowych, pozadawczych, fizjologicznych) moze bardzo
wiele powiedzie¢ o czlowieku, ukazac jego bytowg strukture i zarazem sens wie-
lorakiego ludzkiego dzialania®.

Pojecie tozsamosci nie jest jednoznaczne i bywa stosowane zaréwno w rozwa-
zaniach reprezentujacych odrebne dyscypliny (filozofig, psychologie, socjologie
czy antropologie), jak i ro6zne punkty widzenia funkcjonujace w tej samej dyscy-
plinie (psychologia rozwaza je np. w ujeciu psychoanalitycznym, poznawczym
i humanistycznym). Tozsamo$¢ jest zwigzana z jednej strony z autopercepcja
jednostki, z drugiej — z postrzeganiem innego, jak tez z identyfikacja z okreslona
grupa oraz z przypisaniem do grup przez innych. Tozsamos¢ indywidualna —
osobista — jest powigzana z takimi pojeciami, jak: autentycznos¢, integralnos,
sens istnienia, przynalezenia, zakorzenienia, autonomia, poszanowanie samego
siebie itp. Ksztaltuje sie dzigki charakterystycznej dla czlowieka potrzebie szuka-
nia i kreowania sensu zycia i dotyczy jednostki ludzkiej zyjacej w spoteczenstwie.
Tozsamo$¢ w perspektywie grupowej jest sposobem okreslania samego siebie
przez przynaleznos¢ do réznego typu grup spolecznych. Tozsamo$¢ jednych grup
moze by¢ oparta na religii, wspolnocie dziejow, na pochodzeniu od tych samych
przodkéw, innych - na postugiwaniu si¢ tym samym jezykiem czy mieszkaniu
na okres$lonym terytorium, wspélnocie obyczajow i zwyczajow’. ,W dzisiejszych
klopotach z tozsamoscig przewijaja sie zatem dwa watki, ktére nader czesto ja-
wig si¢ lub sg relacjonowane jako wzajem przeciwstawne i trwajace w konflikcie
nie do pogodzenia, ale tez mogg (i powinny) by¢ uchwycone we wzajemnym
intymnym powigzaniu i wspétzaleznosci (...). Jednym watkiem jest dgzenie
do »indywidualnosci«, do okreslenia wlasnej jazni, wlasnego, dla mnie tylko
zarezerwowanego miejsca w porzadku $wiata, w przydziale jednostkowych rol
i przeznaczen. Drugim — dociekanie tego, »gdzie naleze«, z czyim miejscem moje
miejsce w $wiecie sgsiaduje, kto jest wspotlokatorem mojego miejsca lub w jakim
domu moje miejsce si¢ miesci. Krétko mowiac, drugim watkiem jest poszukiwa-
nie sensu jasnego z pozoru, ale irytujaco wieloznacznego zaimka »my«”.

*Por. M. A. Krapiec, Kim jest cztowiek?, w: Wprowadzenie do filozofii, red. M. A. Krapiec, S. Ka-
minski, Z. J. Zdybicka, A. Maryniarczyk, P. Jaroszynski, Lublin 1999, s. 269-275; M. Krasnodebski,
Czlowiek i paideia. Realistyczne podstawy filozofii wychowania, Warszawa 2008, s. 185-218.

> Por. A. Stanowski, Zagrozenia tozsamosci cztowieka. (Préba diagnozy), w: Czlowiek w poszu-
kiwaniu zagubionej tozsamosci, red. B. Grodzienska, Lublin 1987, s. 47-55; M. Malicka, Ja to znaczy
kto? Rzecz o osobowej tozsamosci i wychowaniu, Warszawa 1996, s. 135-205; Tozsamos¢ czlowieka,
red. A. Galdowa, Krakéw 2000; J. Nikitorowicz, Tozsamos¢ - istota, geneza, wymiary, w: Encyklo-
pedia pedagogiczna XXI wieku, t. VI, red. T. Pilch, Warszawa 2007, s. 754-760.

6 Z. Bauman, Dobrodziejstwa i putapki tozsamosci, ,Horyzonty Wychowania” 2003, nr 4, s. 98.
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W trakcie zycia osoby ma miejsce proces formowania si¢ tozsamosci jednostki
(tozsamosci indywidualnej) w dwoch dziedzinach: tozsamosci osobistej oraz spo-
tecznej. Tozsamos¢ osobista, zwigzana ze strukturg ,,ja’, oraz tozsamos¢ spoleczna,
zwigzana ze strukturg ,,my’, wchodzg we wzajemne relacje i stanowig podstawe
ksztaltowania si¢ tozsamosci jednostki zwigzanej z pelnionymi przez nig rolami
spofecznymi’. Ten wymiar tozsamos$ci osobowej wymaga zrozumienia nieograni-
czonych mozliwo$ci budowania wlasnego czlowieczenstwa. ,,Indywidualna tozsa-
mos¢ czlowieka nie jest strukturg o stalym, wykonczonym profilu. W tym stanie
rzeczy nieadekwatnym sformulowaniem jest powiedzenie, ze czlowiek »poszuku-
je« czy tez »poszukiwa¢ winien« wtasnej indywidualnej tozsamosci. Tej tozsamo-
$ci nie »poszukuje sie, ale sie ja »tworzy«. Jest ona przeto zmudnym zadaniem
do wykonania i w zaleznosci od tego, jak si¢ to zadanie wykonuje, zmienia si¢ ono
badz w dramat pomniejszania wlasnego jestestwa osobowego przez poddanie si¢
w moc zywiofowych popedéw inframoralnych, badz w dzieto wykuwania wtasnego
charakteru moralnego, wizerunku czlowieka w pelni dojrzatego™. Pytanie o toz-
samos¢ jest zawsze pytaniem o istote danego bytu. Problem tozsamosci czlowieka
sprowadzalby sie wiec do tego, by cztowiek nie tylko poznat prawde o sobie, lecz
by ja takze wybral, by po prostu ,,czynit milos¢”. Jedynie wybory i dziatania, ktére
posiadajg znamie milosci, czyli znamie wspoimiernej odpowiedzi na prawde o war-
tosci, zwlaszcza na prawde o godnosci cztowieka, s3 dopiero w stanie zagwaranto-
waé mu te pelnig, ktora definitywnie rozstrzyga o jego tozsamosci z samym sobg.
Tylko i wylacznie akty milosci mogg by¢ aktami samospetnienia i drogg do pelni
samoidentyfikacji. W tej wlasnie perspektywie kluczowy dla sprawy tozsamosci
czfowieka problem milosci staje sie pytaniem, z ktérego pozytywnym rozwigzaniem
cztowiek dopiero moze wigzac to wszystko, co odtad juz zastuguje wytacznie na na-
zwe problemu samoocalenia, zbawienia i na miano jedynej dla czlowieka nadziei.
Nadziei na miare rzeczywistego cztowieka i prawdy o czlowieku’.

»10zsamos$¢ osobowa powinna obja¢ zrozumienie siebie jako istoty cielesno-
-psychiczno-duchowej, ktéra moze kazdg swa decyzja budowac w sobie dobro
- a tym samym budowac¢ siebie jako osobe. W tym sensie kazdy cztowiek cale
swe zycie jest tworca. (...) Tozsamos$¢ osobowa obejmuje réwniez $wiadomos¢
mozliwosci lepszego rozumienia innych i siebie dzi¢ki poznawaniu form, ja-
kie powstaly w efekcie poszukiwania wartosci i dgzenia do wartosci wigzanych
z prawdg o czlowieku i $wiecie w réznych miejscach oraz w réznym czasie, skla-
dajac si¢ na tozsamos¢ kulturowg™°. W tym kontekscie czlowiek wcigz ,wychyla

7 Por. A. Brzezinska, Spoteczna psychologia rozwoju, t. 3, Warszawa 2000, s. 239-241.

8 T. Slipko, Tozsamos¢ czlowieka z etycznego punktu widzenia, ,Horyzonty Wychowania”
2003, nr 4, s. 85.

? Por. T. Styczen, Problem czlowieka problemem milosci (Status quaestionis), w: Czlowiek
w poszukiwaniu..., dz. cyt., s. 64-84; Z. Mirek, Tozsamos¢ cztowieka w kontekscie relacji natura -
kultura - sacrum, ,Horyzonty Wychowania” 2003, nr 4, s. 18-20.

' K. Olbrycht, Prawda, dobro i pickno w wychowaniu cztowieka jako osoby, Katowice 2000,
s. 190-191.
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sie” ku przyszlosci, do czego$ dazy, akceptuje wszystkie swe, traktowane inte-
gralnie, osobowe wymiary oraz koniecznos¢ i mozliwos¢ swiadomego ich wia-
czenia w budowanie siebie jako osoby. Realng i konkretng osnowe osobowego
zycia czlowieka stanowig wolnos¢, powinno$¢, odpowiedzialnosé, przez ktdre
widaé przyporzadkowanie do prawdy nie tylko w mysleniu, ale takze w dzialaniu.

2. Potrzeba autentycznego humanizmu chrzescijanskiego

Tozsamos¢ rozwijajacej si¢ osoby jest rozpigta miedzy mozliwoscia siebie a soba
realnym. Rozwijajac sie, chce sta¢ si¢ sobg. Ma mozliwo$¢ posiadania tego
wszystkiego, co z biegiem czasu dokonuje sie przez nig i co zdobywa swoja dzia-
talnoscia. To, kim si¢ staje, nie jest czyms jej obcym. Czlowiek jako podmiot tego
rodzaju aktow ujawnia zarazem siebie samemu sobie i drugim. Utozsamiajac sie
z wszystkimi innymi ludZzmi, odnajduje to, co stanowi centrum jego samego. Za-
tem $wiat osoby daje nam dane zewnetrzne i wewnetrzne, obiektywne i subiek-
tywne, immanentne i transcendentne, przyrodnicze i historyczne, aprioryczne
i aposterioryczne, statyczne i dynamiczne, a wreszcie indywidualne i spoteczne
(,osoba spoleczna”). Strukturalne ograniczenia naszego bycia i sila, jaka ciggnie
czlowieka ku Pelni, kazg poktada¢ nadzieje w jakims absolutnym TY". Prawdziwa
tozsamo$¢ cztowieka wigze sie z ostatecznym spelnieniem tajemnicy istnienia.
Czlowiek nie tyle ,,jest”, co permanentnie ,staje si¢” podczas swego istnienia.
Potrzebna jest zatem zdolno$¢ do tego, by ,,zrodzi¢ nowg mysl i wyrazi¢ nowe
energie w stuzbie prawdziwego humanizmu integralnego”'?. Bycie i dzialanie
to dwa bieguny istnienia czlowieka, ktdre nadajg znaczenie egzystencji. Gdy
czlowiek stawia pytanie o ,warto$¢ zycia” i ,,sens istnienia’, to pyta o to, co prag-
nie wiedzie¢ jako czlowiek. Sg to pytania zwigzane z ontyczng naturg czltowie-
ka. Ujawnia w pelni swoje czlowieczenstwo w ukierunkowaniu si¢ na wartosci.
Kazda sytuacja zyciowa daje osobie szanse aktualizacji potencjalnosci, mozli-
wosci wzbogacenia wlasnego sposobu istnienia i dziatania. ,Humanizm jakiego

" Por. R. Guardini, Bég daleki, Bég bliski, Poznan 1991, s. 271-273; T. Styczen, Rozum i wia-
ra wobec pytania: Kim jestem?, Lublin 2001, s. 42-44.

12 Benedykt XVI, Encyklika ,,Caritas in veritatae”, (Rzym 29.06.2009), n. 78. Jan Pawel II
pisze: ,,Mowi sig, ze nasza epoka jest epoka »humanizmoéw«. Niektore z nich opieraja si¢ na ate-
istycznych i sekularystycznych przestankach ijako takie w paradoksalny sposéb prowadza
do ponizenia i unicestwienia cztowieka; inne stawiajg go na piedestale i nabierajg cech praw-
dziwego balwochwalstwa; sa wreszcie i takie, ktore zgodnie z prawda uznaja wielkos¢ i ubdstwo
czlowieka, ukazujac, utrzymujac i rozwijajac jego pelna godno$c. Przejawem i owocem tych
humanistycznych pradéw jest rosngca potrzeba uczestnictwa. Stanowi ona niewatpliwie jed-
ng z charakterystycznych cech wspdtczesnej ludzkosci, prawdziwy »znak czasu, ktéry coraz
bardziej dochodzi do glosu w réznych srodowiskach i dziedzinach zycia, przede wszystkim zas$
wérdd kobiet i mtodziezy oraz w zyciu nie tylko rodzinnym i szkolnym, ale takze kulturalnym,
gospodarczym, spofecznym i politycznym. Uczestniczenie i tworzenie w jakims$ stopniu nowej
kultury humanistycznej stalo sie wymogiem tak powszechnym, jak jednostkowym”. Jan Pawet I1,
Posynodalna adhortacja apostolska ,,Christifideles laici”, (Rzym 30.12.1988), n. 5.
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pragniemy - jak stwierdza Jan Pawel II - glosi wizje¢ spoleczenstwa skupiong
woko! cztowieka ijego niezbywalnych praw, wokot wartosci sprawiedliwosci
i pokoju, woko! prawidlowych relacji miedzy jednostkami, spoteczenstwem
i panstwem, kierujacych si¢ logika solidarnosci i pomocniczosci. Taki huma-
nizm jest w stanie tchna¢ ducha nawet w postep gospodarczy, tak by zmierzat
on do »rozwoju kazdego cztowieka i calego cztowieka«”".

Humanizm apersonalistyczny kwestionuje lub deprecjonuje osobowy wy-
miar cztowieka, przyjmujac, ze indywidualna osobowos$¢ ludzka zaniknie
w personalnej prajedni (panteizm orientalny), widzac w cztowieku gatunkowo
wzietym posta¢ boga i przedmiot religii immanetnej (L. Feuerbach), w procesie
uczlowieczania - jedynie wynik podjecia pracy i formowania si¢ Zycia spo-
tecznego, a w zyciu umystowo-duchowym - wytwor ekonomicznej bazy (mar-
ksizm). Niektdrzy zwolennicy tak rozumianego humanizmu neguja w ogdle
podmiotowos¢ zycia ludzkiego, podporzadkowujac je rozmaitym strukturom
(C. Levi-Strauss, L. Althusser, M. Foucault). Sposrod najczesciej wymienianych
czynnikow, ktére sg przeszkoda na drodze humanizmu, nalezy wymienié: utrate
zaufania do rozumu i jego zdolno$ci odkrywania prawdy, odrzucenie transcen-
dencji, nihilizm, relatywizm, zapominanie o ,,byciu’, negacj¢ duszy, dominacje
czynnikéw irracjonalnych badz uczud, strach przed przyszloscia i lek egzysten-
cjalny. Wedtug wspdlczesnego humanizmu bycie wolnym to bycie wylagcznym
prawem dla siebie, samoposiadanie, wlasna spontanicznos$¢ i nieokreslonos¢
wzgledem wszelkiej wladzy czy wspdlnoty religijnej'*. Czas zycia cztowieka jest
okresem, w ktérym moze wypelni¢ swg wzniosla misje, wykorzystujac moz-
liwosci, jakie posiada zaréwno w porzadku naturalnym, jak i w sferze taski.
Gdy cztowiek aktywnie wspolpracuje z faska, staje si¢ ,nowym czlowiekiem,
ktéry z nadprzyrodzonego powolania czerpie silte, aby lepiej odpowiedzie¢
na Bozy zamyst. W tajemnicy odkupienia zwycigstwo Chrystusa nad zlem
jest dane cztowiekowi nie tylko jako osobista korzys¢, ale takze jako zadanie.
Zmartwychwstanie Chrystusa §wiadczy o tym, ze tylko miara dobra, jaka Bog
wprowadza w dzieje cztowieka poprzez tajemnice odkupienia, jest tej wielkosci,
ze w calej petni odpowiada prawdzie bytu ludzkiego. W tej tajemnicy zostata
nam objawiona nie tylko prawda eschatologiczna, pelnia Ewangelii. Jasnieje
w niej $wiatlo, ktére sptywa na calg ludzka egzystencje w doczesnosci i w kon-
sekwencji odzwierciedla si¢ w $wiecie stworzonym". ,,Ideologiczne zamkniecie

1 Jan Pawet II, Uniwersytet w stuzbie nowego humanizmu, w: Jan Pawel II o nauce, dz. cyt.,
s. 464. U J. Maritaina czytamy: ,,Humanizm (a definicja ta moze by¢ rozwinieta w kierunkach
bardzo réznych) dazy z istoty swej do uczynienia czlowieka bardziej ludzkim i do okazania jego
pierwotnej wielkosci przez wprowadzenie go w uczestnictwo w tym wszystkim, co moze go ubo-
gaci¢ w naturze i w historii”. J. Maritain, Humanizm integralny, Warszawa 1981, s. 3.

' Por. S. Kowalczyk, Humanizm, w: Leksykon filozofii klasycznej, dz. cyt., s. 277-278; Jan Pa-
wel II, Chrystus jest prawdziwg drogqg cztowieka, w: Jan Pawel I o0 nauce, dz. cyt., s. 487; O. Bazzi-
chi, Ugruntowaé nowy humanizm: wnioski z encykliki ,Caritas in veritatae”, ,Spoteczenstwo”
2011, nr 3, s. 165.

15 Jan Pawet II, Pamiec i tozsamos¢, Krakow 2005, s. 30-32.
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sie na Boga oraz ateizm obojetnosci, zapominajace o Stworcy i narazone na za-
pominanie rdwniez o warto$ciach ludzkich, jawig si¢ dzi$ posrod najwiekszych
przeszkod w rozwoju”'.

Wiara w Chrystusa, ktory ,,objawil cztowieka czlowiekowi”"’, wskazuje,
ze istnieje potrzeba tworzenia autentycznego humanizmu. ,,Humanizm ot-
warty na Absolut moze nam przewodzi¢ w propagowaniu i urzeczywistnia-
niu form zycia spotecznego i obywatelskiego — w obrebie struktur, instytucji,
kultury i etosu — chronigc nas przed niebezpieczenstwem ulegania zniewo-
leniu przez przejsciowe mody. To swiadomos¢ niezniszczalnej Mitosci Bozej
podtrzymuje nas w mozolnym i wzniostym angazowaniu si¢ na rzecz spra-
wiedliwosci i rozwoju narodéw, posrod sukcesow i porazek, w nieustannym
dazeniu do wtasciwego uporzadkowania ludzkich spraw. Mitos¢ Boza wzywa
nas do wyj$cia z tego, co jest ograniczone i nieostateczne, dodaje nam odwagi
do dzialania i dalszego poszukiwania dobra wszystkich, nawet jesli nie rea-
lizuje sie to natychmiast, nawet jesli to, co zdolamy uczyni¢, my oraz wtadze
polityczne i specjalisci w zakresie ekonomii, jest zawsze mniejsze od tego,
czego goraco pragniemy”'®. Na gruncie chrzedcijanskiego humanizmu wia-
ra i rozum wspoéldzialaja w owocnym dialogu na rzecz awansu cztowieka,
jego nienaruszalnych praw oraz budowania prawdziwego pokoju. ,Chrzes-
cijaniski humanizm, zakorzeniony w prawdzie, oznacza przede wszystkim
otwarcie si¢ na Transcendencj¢. Na tym polega prawda i wielkos§¢ czlowie-
ka, jedynego stworzenia w widzialnym $wiecie zdolnego uswiadomic sobie
wlasne istnienie i uznac, ze jest zanurzony w tej najwyzszej Tajemnicy, ktéra
rozum i wiara wspdlnie okreslajag mianem Boga. Potrzebny jest humanizm,

' Benedykt XVI, Encyklika ,Caritas in veritatae”, (Rzym 29.06.2009), n. 78. Jan Pawel II
pisze: ,Przesadny racjonalizm niektorych myslicieli doprowadzit do radykalizacji stanowisk
i do powstania filozofii praktycznie oderwanej i catkowicie autonomicznej w stosunku do tresci
wiary. Jedng z konsekwencji tego rozdziatu byta takze narastajaca podejrzliwos¢ wobec samego
rozumu. Niektdrzy przyjeli postawe catkowitej nieufnosci, sceptycyzmu i agnostycyzmu, badz
to aby rozszerzy¢ przestrzen wiary, badz tez aby pozbawic ja wszelkich racjonalnych odniesien.
Tak wiec to, co mysl patrystyczna i Sredniowieczna pojmowala i uksztaltowata jako gleboka jed-
no$¢ — zrédlo wiedzy zdolnej dotrze¢ do najwyzszych form myslenia abstrakcyjnego, zostato
w praktyce zniszczone przez systemy, ktore opowiedzialy sie po stronie poznania racjonalnego,
oderwanego od wiary i stanowigcego dla niej alternatywe”. Jan Pawel I1, Encyklika ,,Fides et ratio”,
(Rzym 14.09.1998), n. 45.

17, I dlatego wlasnie Chrystus-Odkupiciel, jak to juz zostalo powiedziane, »objawia w pel-
ni cztowieka samemu cztowiekowi«. (...) Czlowiek odnajduje w Nim swoja wlasciwa wielkos¢,
godnos¢ i warto$¢ swego czlowieczenstwa. Cztowiek zostaje w Tajemnicy Odkupienia na nowo
potwierdzony, niejako wypowiedziany na nowo. Stworzony na nowo! (...) Czlowiek, ktéry chce
zrozumiec¢ siebie do konca - nie wedle jakichs tylko doraznych, cze$ciowych, czasem powierz-
chownych, a nawet pozornych kryteriéw i miar swojej wlasnej istoty — musi ze swoim niepoko-
jem, niepewnoscia, a takze staboscia i grzesznoscia, ze swoim Zyciem i $miercia, przyblizy¢ sie
do Chrystusa. Musi niejako w Niego wejs¢ z sobg samym, musi sobie »przyswoic«, zasymilowaé
calg rzeczywisto$§¢ Wcielenia i Odkupienia, aby siebie odnalez¢”. Jan Pawet II, Encyklika ,Re-
demptor hominis”, (Rzym 04.03.1979), n. 10.

'8 Benedykt XVI, Encyklika ,Caritas in veritatae”, (Rzym 29.06.2009), n. 78.
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w ktérym perspektywa nauki i wiary nie bedg juz wydawaly sie sprzeczne™.
Wiara wkracza nie po to, by pozbawi¢ rozum autonomii albo ograniczy¢ prze-
strzen jego dzialania, lecz po to tylko, by uzmystowi¢ cztowiekowi, ze w tych
wydarzeniach objawia si¢ i dziala Bog. Nie mozna zatem rozdziela¢ wiary
i rozumu nie pozbawiajac cztowieka moznosci wlasciwego poznania samego
siebie, $wiata i Boga.

3. Tworzy¢ wspolnie nowy humanizm

Czlowiek - niezaleznie od tego, w jakiej czesci $wiata, spolecznosci czy kul-
turze Zyje — stawia sobie te same, fundamentalne pytania o swoja egzystencje:
kim jestem? skad pochodze i dokad zmierzam? dlaczego jest zlo? czy istnieje
inne zycie po $mierci? Pytania te tkwig w sercu czlowieka, a od odpowiedzi
na nie zalezy ukierunkowanie jego egzystencji. Na kazdym cigzy brzemie
jego wlasnej historii. Czlowiek jest usytuowany w uprzednio wyznaczonym
konteks$cie spotecznym, politycznym i kulturowym, z ktérego umyst czerpie
tresci, a doswiadczenie Zyciowe stanowi istotng czes$¢ terazniejszo$ci. Z dru-
giej strony tradycja i spojrzenie wstecz nie powinny hamowac postepu, po-
wstrzymywac od szukania prawdy o czlowieku i jego egzystencji. ,,O wartosci
cztowieka ostatecznie decyduje to, kim jest, a nie to, ile ma. I jezeli czlowiek
zatraci swojg godnos¢, wiare, Swiadomos¢ narodowg tylko dlatego, by wigcej
mie¢, to postawa taka musi ostatecznie prowadzi¢ do pogardy dla samego sie-
bie. Natomiast cztowiek swiadomy swej tozsamosci plynacej z wiary, z chrzes-
cijanskiej kultury, dziedzictwa ojcéw i dziadow, zachowa swg godnosc,
znajdzie poszanowanie u innych i bedzie pelnowartosciowym czlonkiem
spoleczenstwa, w ktérym wypadto mu zy¢”*°. Prawda rozwoju tkwi w jego
integralnosci: jesli nie obejmuje catego czltowieka i kazdego cztowieka, roz-
wdj nie jest prawdziwym rozwojem. ,,Integralny rozw¢j ludzki na ptaszczyz-
nie naturalnej, odpowiedzZ na powotanie Boga Stworcy musi znalez¢ odbicie
w »transcendentnym humanizmie, ktéry udziela [czlowiekowi] najwigkszej
pelni zycia; taki jest najwyzszy cel osobistego rozwoju«. (...) Dlatego dazenie
do rozwoju wymaga ludzi »zdolnych do wnikliwej refleksji, poszukujacych
nowego humanizmu, dzigki ktéremu czlowiek wspdtczesny moglby odnalez¢

¥ Jan Pawel I, Uniwersytet w stuzbie nowego humanizmu, dz. cyt., s. 460-461. Benedykt XVI
stwierdza: ,Tak wiec najwiekszg sila w stuzbie rozwoju jest humanizm chrzescijanski, ktéry ozy-
wia milos¢ i kieruje sie prawda, przyjmujac jedng i drugg jako trwaty dar Bozy. Dyspozycyjnos¢
wobec Boga otwiera na dyspozycyjno$¢ wobec braci oraz wobec Zycia, pojmowanego jako od-
powiedzialne i radosne zadanie. I przeciwnie, ideologiczne zamkniecie si¢ na Boga oraz ateizm
obojetnosci, ktére prowadza do zapominania o Stworcy i stwarzajg niebezpieczenstwo zapomi-
nania rowniez o wartosciach ludzkich, jawig sie dzi$§ posrdd najwiekszych przeszkod w rozwoju’.
Benedykt XV, Encyklika ,Caritas in veritatae”, (Rzym 29.06.2009), n. 78.

20 Jan Pawel II, Przeméwienia do Polonii i Polakow za granicg 1979-1987, opr. R. Dzwon-
kowski, Londyn 1988, s. 114.
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samego siebie«”?!. Jest zatem konieczne, aby wartosci, ktore cztowiek wybie-
ra i do ktérych dazy swoim zyciem, byly prawdziwe, poniewaz tylko dzigki
prawdziwym warto$ciom moze stawac si¢ lepszy, rozwijajac w pelni swoja
nature. Czlowiek nie znajduje prawdziwych wartosci zamykajac si¢ w sobie,
ale otwierajac si¢ i poszukujac ich takze w wymiarach transcendentnych wo-
bec niego samego. W tym konteks$cie mozna nakresli¢ nastepujace zadania
sprzyjajace tworzeniu przysztosci cztowieka.

a) Potrzeba tworzenia prawdziwie »humanistycznej« kultury.

~Czlowiek zyje prawdziwie ludzkim zyciem dzigki kulturze. (...) Kultura jest
wlasciwym sposobem »istnienia« i »bytowania« czlowieka. Czltowiek bytuje
zawsze na sposob jakiejs kultury sobie wlasciwej, ktéra z kolei stwarza pomie-
dzy ludzmi wlasciwg dla nich wiez, stanowiac o migdzyludzkim i spotecznym
charakterze ludzkiego bytowania. Stad tez w jednosci kultury, jako wlasciwego
sposobu istnienia czlowieka, bierze zarazem poczatek wielos¢ kultur, wsréd
ktérych czlowiek bytuje. W tej wieloéci czlowiek rozwija sie, nie tracac istotne-
go kontaktu z jednoscig kultury jako podstawowego i istotnego wymiaru swe-
go istnienia i bytowania”**. Przestrzen kultury moze wplywac na calos¢ idei,
na postawy, na spuscizne wartosci, ktére nalezy przekazywac, na gruntowne
ukierunkowanie tych, ktérzy beda odpowiedzialnymi animatorami jutrzejszego
spoteczenstwa. To wszystko lezy u podstaw kultury wyrazajacej si¢ w dzietach
sztuki, czy to beda dzieta malarstwa, rzezby, architektury, czy dzieta muzycz-
ne, czy inne rezultaty tworczej wyobrazni i mysli. Istotne dla ludzkiej kultury
jest nie tylko ludzkie poznanie §wiata zewnetrznego, ale rowniez siebie same-
go. ,,Czlowiek musi kierowac sie tg prawda o sobie samym - jak podkresla Jan
Pawel II - aby mdgt wedlug niej ksztalttowac $wiat widzialny, azeby modgt go
prawidtowo uzywa¢, nie naduzywajgc go. Innymi stowy, ta dwoista prawda —
o $wiecie i o sobie - jest podstawg wszelkiej pracy, ktorg czlowiek wykonuje,
przeobrazajac widzialny $wiat. (...) Cztowiek musi pozosta¢ wierny prawdzie
o sobie samym i o przedmiocie swej pracy, zaréwno w przypadku gdy tym

! Benedykt X VI, Encyklika ,,.Caritas in veritatae”, (Rzym 29.06.2009), n. 18-19.

22 Jan Pawet II, W imig przysztosci kultury. Przeméwienie w UNESCO. Paryz, 2 czerwca 1980,
w: Tenze, Wiara i kultura. Dokumenty, przemowienia, homilie, wybor tekstow i opr. red. M. Rad-
wan, T. Gorzkula, K. Cywinska, Rzym 1986, s. 67. ,W dziejach kultury polskiej odzwierciedla
sie dusza Narodu. Zyja w nich jego dzieje. Jest ona nieustajaca szkolg rzetelnego i uczciwego
patriotyzmu. Wlasnie dlatego tez umie stawia¢ wymagania, umie podtrzymywac idealy, bez
ktérych trudno czlowiekowi uwierzy¢ w swoja godnos¢ i siebie samego wychowac. Moi drodzy,
te stowa mowi do Was czlowiek, ktory swoja duchowa formacje zawdzigcza od poczatku polskiej
kulturze, polskiej literaturze, polskiej muzyce, plastyce, teatrowi — polskiej historii, polskim tra-
dycjom chrzescijaniskim, polskim szkolom, polskim uniwersytetom”. Jan Pawet II, ,, Bogurodzica”
- oredzie wiary i godnosci cztowieka. Do mlodziezy na wzgorzu Lecha, Gniezno, 3 czerwca 1979,
w: tenze, Musicie od siebie wymaga¢, Poznan 1984, s. 58.
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przedmiotem jest surowiec naturalny, jak i gdy tym przedmiotem jest wytwo-
rzony produkt™. W rzeczywistosci bowiem, gdy kultura nie jest skierowana
ku prawdzie, ktdrej nalezy szukac z pokors, ale zarazem z ufnoscia, skazana
jest na nietrwalo$¢, podporzadkowuje si¢ zmiennym opiniom, a czasem nawet
poddaje sie — czesto ukrytej — przemocy silniejszych. Zatem ,,przeciwstawiajac
si¢ pradom antynaukowym i irracjonalnym, ktdre stanowig zagrozenie dla wspodt-
czesnej kultury, sami uczeni winni wskazywac celowos¢ poszukiwan naukowych
oraz ich zasadno$¢ etyczng i spoleczng. Obrona rozumu jest podstawowym na-
kazem kazdej kultury. (...) W naszej epoce istnieje bowiem pilna potrzeba ta-
kiej wlasnie bezinteresownej stuzby, polegajacej na gloszeniu sensu prawdy, tej
fundamentalnej wartoéci, bez ktdrej nie moze istnie¢ wolnos¢, sprawiedliwos¢
i godno$¢ czlowieka. Swiat kultury winien przyczynia¢ sie do budowania spo-
teczenstwa bronigcego praw czlowieka, chronigcego swych stabszych czlonkéw,
zwlaszcza osoby starsze, niepelnosprawne i nienarodzone, ktére popiera rozwoj
rodziny, uznaje godno$¢ nalezng matzenstwu i szanuje jego potomstwo, ktore
swoje zobowigzania wobec sprawiedliwo$ci pojmuje réwniez w kategoriach soli-
darnosci wybiegajacej daleko poza granice wlasnego kraju. ,,Kultura jest wyrazem
czlowieka. Jest potwierdzeniem czltowieczenstwa. Czlowiek ja tworzy - i cztowiek
przez nig tworzy siebie. Tworzy siebie wewnetrznym wysitkiem ducha: mysli,
woli, serca. I réwnoczesnie czlowiek tworzy kulture we wspdlnocie z innymi. Kul-
tura jest wyrazem mi¢dzyludzkiej komunikacji, wspétmyslenia i wspétdziatania
ludzi. Postaje ona na stuzbie wspolnego dobra - i staje si¢ podstawowym do-
brem ludzkich wspolnot™. Kultura odpowie temu zadaniu tylko pod warunkiem,
ze swoja wolno$¢ zwiaze z humanum, z tym, co ludzkie, a tym samym pozwoli
swoim uczestnikom i odbiorcom stara¢ si¢ ,,bardziej by¢” anizeli ,wiecej miec’,
i bedzie w stanie pomoéc kazdemu w znalezieniu naleznego miejsca w spoleczen-
stwie, a takze skutecznie realizowac swojg niezastapiong i nietykalng godnos¢.

b) Wiara i rozum nie wykluczajg si¢ wzajemnie.

Sama kultura humanistyczna wypracowuje elementy bardzo stosowne dla mysli
chrzescijanskiej. Ze spotkania wiary z r6znymi kulturami zrodzita si¢ w praktyce

# Jan Pawet II, Pamigé i tozsamos¢, dz. cyt., s. 85-86. Ch. Taylor pisze za$: ,, Innymi stowy
moge okresli¢ swoja tozsamo$¢ jedynie na tle rzeczy, ktore s istotne. Jesli jednak wezme w na-
wias historig, nature, spoteczenstwo, wymogi solidarnosci, wszystko poza tym, co odnajduje
w sobie, tym samym wyklucze wszystkich kandydatéw do sensownosci. Tylko pod warunkiem,
ze zyje w Swiecie, w ktorym historia, albo wymogi natury, albo potrzeby moich bliznich, albo
obowigzki obywatelskie, albo gtos Bozy, albo jaki$ inny fakt tego rodzaju ma zasadnicze zna-
czenie, bede w stanie samookresli¢ si¢ w sposob nietrywialny. Autentycznos¢ nie jest wrogiem
wymogow, ktore rodzg si¢ poza podmiotem; na odwrét: zaklada istnienie takich wymogéw”. Ch.
Taylor, Etyka autentycznosci, ttum. A. Pawelec, Krakow 1996, s. 38.

24 Jan Pawel II, Nauka w kontekscie kultury, w: Jan Pawet II o nauce, dz. cyt., s. 372-373.

% Jan Pawel 11, ,Bogurodzica” - oredzie wiary i godnosci cztowieka..., dz. cyt., s. 57.
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nowa rzeczywistos¢. Kultury, jesli sg gleboko zakorzenione w ludzkiej natu-
rze, odznaczajg si¢ typowa dla czlowieka otwartoscig na wymiar uniwersalny
i na transcendencje. ,Nie mozna jednak — podkresla Jan Pawet I — zadowoli¢ si¢
ich zblizeniem tylko pozornym, jakiemu sprzyja kultura, ktéra poddaje w watpli-
wos¢ nawet samg zdolno$¢ rozumu do poznania prawdy. Ta droga moze dopro-
wadzi¢ do nieporozumienia, jakim jest wiara sprowadzona jedynie do uczucia,
chwilowego wzruszenia, doznania artystycznego, a wiec wiara pozbawiona jakie-
gokolwiek fundamentu krytycznego. Taka wiara nie bytaby wiarg chrze$cijanska,
ta bowiem wymaga rozumnego i odpowiedzialnego przyjecia tego, co Bog ob-
jawil w Chrystusie. Wiara nie moze wzrasta¢ na zgliszczach rozumu™°. Wiara
zatem nie lgka si¢ rozumu, ale szuka jego pomocy. Czlowiek za pomocg rozu-
mu dociera do prawdy, poniewaz oswiecony przez wiare odkrywa gleboki sens
wszystkich rzeczy, a w szczegdlnosci wlasnego istnienia. Nie ma wiec powodu
do jakiejkolwiek rywalizacji migdzy rozumem a wiarg. W rzeczywisto$ci wiara
i rozum wzajemnie si¢ przenikaja, kazda zas ma wlasng przestrzen, w ktorej sie
realizuje. ,Dazenie do nowego humanizmu, na ktérym magtby sie oprze¢ roz-
wdj ludzkosci trzeciego tysiaclecia, tylko wtedy zakonczy sie sukcesem, kiedy
poznanie naukowe zlgczy si¢ w nim ponownie w sposéb zywotny z prawda,
ktdra zostata ludziom objawiona jako dar Bozy. Rozum czlowieka jest wspa-
nialym instrumentem poznania i ksztaltowania $wiata. Aby sie jednak mogta
urzeczywistni¢ pelnia ludzkich mozliwosci, wymaga on otwarcia na Stowo
wiecznej Prawdy, ktére w Chrystusie stalo si¢ cztowiekiem”. Nie chodzi wigc
o wyjasnienie nadprzyrodzonosci sitami rozumu, ale o coraz wigksze uswiada-
mianie sobie warunkow historycznych, spotecznych i kulturalnych, w ktérych
dokonalo si¢ objawienie Chrystusa i dzisiaj dokonuje si¢ odpowiedz chrzesci-
janska. ,,Czlowiek zyje naukg! — podkresla Jan Pawel II — Nauka, czyli poszuki-
waniem prawdy o sobie samym, o §wiecie otaczajagcym, o wszechswiecie, wresz-
cie o Bogu. (...) natura intelektualna osoby ludzkiej udoskonala si¢ i powinna

% Jan Pawel II, Uniwersytet w stuzbie nowego humanizmu, dz. cyt., s. 463. W innym miejscu
papiez pisze: ,,Jesli wiara katolicka jest fides quaerens intellectum, ludzki rozum jest intellectus
quaerens fidem, umystem, ktory chcac odnalez¢ prawe zaufanie do siebie musi otworzy¢ sie ufnie
na prawde wigkszg od niego samego. Ta prawda, ktdra stata si¢ prawda ludzka, a zatem nieobca
juz zadnemu prawdziwemu humanizmowi, jest Jezus Chrystus, Stowo Prawdy wiecznej”. Jan
Pawel II, Wolnos¢ nauki w poszukiwaniu prawdy, w: Jan Pawet II o nauce, dz. cyt., s. 233.

7 Jan Pawel II, Wiez myslenia naukowego z wiarg warunkiem poszukiwania prawdy. Prze-
mowienie do naukowcéw i studentéw. Kolonia, 15 listopada 1980, w: Tenze, Wiara i kultura...,
dz. cyt., s. 97. ,,Iylko Chrystus swoim czlowieczenistwem odstania do konca tajemnice cztowieka.
Whikna¢ do glebi w tajemnice cztowieka mozna tylko wowczas, kiedy sie przyjmie jako punkt wyj-
$cia jego stworzenie na obraz i podobienstwo Boze. Istota ludzka nie moze zrozumie¢ siebie samej
na podstawie odniesienia do innych stworzen $wiata widzialnego. Klucz do zrozumienia samego
siebie czlowiek znajduje, kontemplujac boski Pierwowzor, Stowo Wcielone, przedwiecznego Syna
Bozego. Pierwotnym i decydujacym Zrédlem do zrozumienia wewnetrznej natury istoty ludzkiej
jest zatem Tréjca Swieta. O wszystkim tym méwi biblijna formuta »obrazu i podobienistwac, za-
warta na pierwszych kartach Ksiegi Rodzaju (por. Rdz. 1, 26-27). Azeby wigc wyjasni¢ do konca
istote czlowieka, trzeba siegnac¢ do tego zZrédia” Tenze, Pamiec i toZsamos¢, dz. cyt., s. 114-115.
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dozna¢ udoskonalenia przez madros¢, madros¢, ktéra umyst cztowieka tagodnie
pociaga ku poszukiwaniu i mitowaniu tego, co prawdziwe i dobre. Przepojony
ta madroscig czlowiek dochodzi poprzez rzeczy widzialne do niewidzialnych™.
Nowy humanizm jest punktem spotkania wiary z rozumem, jest zwornikiem
faczacym chrzescijanistwo z nowozytnosciag. Ztudne jest zatem mniemanie,
ze wiara moze silniej oddzialywac na staby rozum. Wiara pozbawiona oparcia
w rozumie skupia sie bardziej na uczuciach i przezyciach, moze zostac sprowa-
dzona do poziomu mitu lub przesadu. Analogicznie, gdy rozum nie ma do czy-
nienia z dojrzala wiarg, jest pozbawiony bodzca, ktory kazalby skupia¢ uwage
na specyfice i glebi bytu. Wiara domaga sig, aby jej przedmiot zostal poznany
za pomoca rozumu. Rozum, osiagajac szczyt swoich poszukiwan, uznaje, jak
konieczne jest to, co ukazuje mu wiara.

¢) Ksztattowac prawdziwg wizje Zycia i historii

Czlowiek, istota rozumna i otwarta na nieskonczonos¢, nieustannie dosko-
nali swoje przymioty. ,,Jezeli popieranie rozwoju wymaga coraz wiekszej licz-
by technikoéw, to jeszcze bardziej domaga si¢ ono ludzi madrych, zdolnych
do gtebokiej refleksji, do poszukiwania nowego humanizmu, ktéry by po-
zwolil nowoczesnemu czlowiekowi odnalez¢ samego siebie przez przyjecie
wyzszych wartosci, przyjazni, modlitwy i kontemplaciji. (...) Cztowiekowi na-
szych czaséw musimy moéwic: nie poddawaj sie zwatpieniu, twoja przysziosé
jest w twoich rekach”®. Czlowiek ze swej natury szuka prawdy, ktéra moze mu
ukazac sens zycia. Poszukiwanie prawdy wigze si¢ z wielkg godnoscig i wie-
lorakg odpowiedzialno$cig. Prawde o cztowieku odkrywa sie razem z prawda
o $wiecie, w ktdrym on zyje. Prawda bowiem nigdy nie moze by¢ zamknigta
w granicach czasu i kultury; daje si¢ pozna¢ w historii, ale przerasta sama
historie. Pojedynczy cztowiek, podobnie jak poszczegolne rodziny, spoleczen-
stwa, a w szczegdlnosci narody, jest obdarzony pamiecig dziejows. ,,Pamiec
jest ta sila, ktdra tworzy tozsamo$¢ istnien ludzkich, zaréwno na plaszczyznie

28 Jan Pawel II, W imig wspélnej mitosci do prawdy. Audiencja dla rektoréw uczelni akademi-
ckich w Polsce. Watykan, 4 stycznia 1996, w: Jan Pawet II o nauce, dz. cyt., s. 421-423. ,,Uswiado-
mienie sobie, ze nauka ma granice, jest wielka szansg naszych czaséw. Zwraca nas ku jednemu
z gléwnych zadan kultury, jakim jest integracja wiedzy, to znaczy synteza, w ktdrej wziete ra-
zem wspaniale osiggniecia nauki odnalazlyby swe znaczenie w ogolnej wizji czlowieka i §wiata,
w ordo rerum (porzadku wszechrzeczy). (...) Konfrontacja taka jest nieodzowna dla potozenia
podstaw pod pelny humanizm, radykalnie odmienny od sztucznego zestawienia czastek wie-
dzy o czlowieku, ktérego trzeba ujmowac w jego jednosci i w jego wymiarze transcendental-
nym”. Tenze, Gaudium de veritate. Wizyta na Uniwersytecie Fryburskim, Fryburg (Szwajcaria),
13 czerwca 1984, w: Jan Pawet II o nauce, dz. cyt., s. 312.

¥ Jan Pawel II, Nauka - sumienie. Spotkanie z przedstawicielami Uniwersytetu Narodow Zjed-
noczonych w Hiroszimie, Hiroszima (Japonia), 25 lutego 1981, w: Jan Pawet II o nauce, dz. cyt.,
s. 234-235.
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osobowej, jak i zbiorowej. Przez pamie¢ bowiem w psychice osoby tworzy sie
poniekad i krystalizuje poczucie tozsamosci”*. Zobiektywizowane i utrwa-
lone na pismie dzieje narodéw s3 jednym z istotnych elementow kultury —
elementem, ktéry stanowi o tozsamosci narodu w wymiarach czasowych.
Podstawowym narze¢dziem tego sukcesywnego tworzenia jest jezyk. Z jego
pomocy czlowiek wypowiada prawde o $wiecie i o sobie samym i pozwala
innym mie¢ udzial w owocach swoich poszukiwan w réznych dziedzinach.
Komunikuje si¢ z innymi, a to stuzy wymianie mysli, glebszemu poznaniu
prawdy, a przez to samo réwniez poglebianiu i gruntowaniu wlasnej tozsa-
mosci. Zatem ,historycznos¢ cztowieka wyraza si¢ we wlasciwej mu zdol-
nosci obiektywizacji dziejow. Czlowiek nie tylko podlega nurtowi wydarzen,
nie tylko w okreslony sposo6b dziata i postepuje jako jednostka i jako naleza-
cy do grupy, ale ma zdolnos¢ refleksji nad wlasng historia i obiektywizaciji,
opisywania jej powigzanych biegdw zdarzen™'. Historia kazdego czlowieka,
a przez czlowieka dzieje wszystkich narodéw, niosa w sobie szczegdlny zapis
eschatologiczny. Najglebszy sens historii wykracza poza histori¢ i znajduje
pelne wyjasnienie w Chrystusie, Bogu-Czlowieku. Chrzescijanska nadzieja
siega poza granice czasu. Krdlestwo Boze zaszczepia sie i rozwija w dziejach
ludzkich, ale jego celem jest zycie przyszle. ,,Chrzescijanie, celebrujac Eucha-
rystie, to jest przywolujac na »pamiecé« swego Pana, nieustannie odkrywaja
swojg tozsamo$¢. Eucharystia wyraza co$ najglebszego, a zarazem najbardziej
uniwersalnego - $wiadczy o przebdstwieniu czlowieka i nowego stworzenia
w Chrystusie. Mowi o odkupieniu $§wiata. Ale ta pamie¢ odkupienia i prze-
bostwienia cztowieka, tak bardzo dogtebna i uniwersalna, jest réwnoczes$nie
zrédtem wielu innych wymiaréw pamieci cztowieka i ludzkich wspdlnot.
Pozwala ona cztowiekowi rozumie¢ siebie w jakim$ najgltebszym zakorzenie-
niu, a zarazem w ostatecznej perspektywie swego cztowieczenstwa. Pozwala
ona réwniez rozumie¢ rézne wspoélnoty, w ktorych ksztaltujg sie jego dzieje:
rodzing, roéd i nardd. Pozwala tez wnika¢ w dzieje jezyka i kultury, w dzieje

wszystkiego, co jest prawdziwe, dobre i pickne™.

30 Jan Pawel II, Pamigc i tozsamosé, dz. cyt., s. 149. A. Biela pisze o pamigci: ,,Pamigé, dyspo-
zycja umystowa aktualizujaca sie¢ w procesach lub czynnosciach (aktach) zapamietywania, prze-
chowywania i odtwarzania informacji; ogélna zdolno$¢ umystu ludzkiego, dzigki ktérej czlowiek
zdobywa i systematyzuje informacje o $wiecie oraz sobie samym, zachowuje poczucie wlasnej
tozsamosci osobowej, przechowuje doswiadczenia, ustala orientacje zZyciowa jako ukierunkowang
na okreslone cele wykraczajace poza przezycia terazniejsze. (...) Na zapamigtywanie wptywa nasta-
wienie i koncentracja uwagi, wewnetrzna i pozytywna motywacja osoby, zainteresowanie trescig”
A. Biela, Pamigé, w: Encyklopedia katolicka, t. 14, Lublin 2010, kol. 1193-1195.

3! Jan Pawel II, Pamieé i tozsamosé, dz. cyt., s. 78.

32 Tenze, Pamigc i tozsamos¢, dz. cyt., s. 149-150.

»Koscidt zachowuje pamie¢ historii czlowieka od poczatku: pamieé jego stworzenia, po-
wolania, wyniesienia i upadku. A w te zasadnicze ramy wpisuja si¢ cale dzieje czlowieka, kto-
re s dziejami odkupienia. Kosciot jest matka, ktéra na podobienstwo Maryi przechowuje cate
te dzieje, zachowujac w sercu wszystkie ludzkie istotne problemy”. Tamze, s. 155.
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Zakonczenie

Czlowieka nalezy rozpatrywac¢ w calej prawdzie jego istnienia i bycia oso-
bowego i zarazem »wspdlnotowego« (spotecznego). Wielkie wyzwanie,
jakie w sferze badawczej, dydaktycznej, wychowawczej staje przed nami
dzisiaj, to formowanie ludzi nie tylko kompetentnych w swej specjalizacji,
czasem waskiej, bogatych w encyklopedyczng wiedzg, ale nade wszystko
w autentyczng madros¢. Czlowiek nie moze bezkarnie pomijac tego, co po-
wszechne i transcendentne oraz zaniedba¢ glebokiego pytania o sens, jaki
kultura i wiedza nadajg osobie ludzkiej. Rewizja réznych sposobéw bada-
nia rzeczywistosci, bez wylaczania ktéregokolwiek z nich, pomoze cztowie-
kowi zrozumie¢ samego siebie. Czlowiek dazy do harmonijnego rozwoju
wszystkich swoich zdolnosci. Nie moze si¢ obejs¢ bez kultury, bez wartos$ci
etycznych ani bez religii. Dzieki nowym mozliwo$ciom wzbogaca kulture,
poszerza zakres odpowiedzialnosci indywidualnej i spolecznej i przyczynia
sie do postepu ludzkosci.
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John Paul II “Memory and Identity”
as Grounds of Humanism

Summary

Humanism as an ideal of upbringing exposes the significance of integral and broad devel-
opment of a pupil’s personality, appealing to authentic values. In case of sciences related
to upbringing, the view that a man in the face of evolving challenges, hopes and threats is
still an “unfinished” human being who does not only exist but changes constantly, aspires
for something and aims at something, is very important. A question about identity is
always a question about the essence of the existence. A real identity of a man is related
to the ultimate fulfillment of mystery of the existence. Aiming at development requires
talented people with deep afterthoughts who look for new humanism that enables
a contemporary person to find themselves. If support of development requires more
and more technicians, it needs even more wise people, who are capable of deep after-
thoughts and of looking for new humanism that enables a contemporary person to find
themselves. New humanism is a platform where faith and mind meet, it is a keystone
combining Christianity and modern era. It means that today we face a great challenge
in the research, didactic and education areas to form people who are not only complete
in their specialties, sometimes narrow ones, full of encyclopaedic knowledge, but first
of all, full of authentic wisdom.
Keywords: culture, faith, humanism, identity, remembrance, upbringing.
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Blogostawionego Jana Pawta II pedagogia
osobowej wolnosci autonomiczne;j
w $wietle encykliki Fides et ratio

Streszczenie: Chrzescijaniska mysl personalistyczna proponuje w proce-
sie wychowania budowanie ciggtej relacji w przestrzeni wolnosci pojetej
jako dar i zadanie od Boga. Pedagogia osobowej wolnosci autonomicznej
wymaga dialogu, a nie monologu czy terroru, totez w dialogicznym spot-
kaniu ucznia i wychowawcy wazng okazuje si¢ zasada ztotego srodka.
Analogicznie ma si¢ rzecz w wychowaniu do wolnosci: i w wierze, i w ro-
zumie. Te prawde wskazuje Jan Pawel II w Fides et ratio, gdy podkresla,
ze obie te rzeczywistosci wzajemnie si¢ przenikajg — kazda we wlasnej
przestrzeni, w ktorej si¢ realizuje. Miedzy poznaniem rozumowym a po-
znaniem wiary istnieje gteboka i nierozerwalna jednos¢, ktéra umozli-
wia osobie ludzkiej moznos¢ wlasciwego poznania samego siebie, $wiata
i Boga. Za ks. prof. Jozefem Tischnerem mozna powiedzie¢, ze Jan Pawel II,
poddajac krytyce wolno$¢, pragnie ocali¢ wolnos¢.

Stowa kluczowe: ideologia, osoba, pedagogia, religia, rozum, $wiato-
poglad, wiara, wolno$¢ autonomiczna, wychowanie.

~Wiara i rozum (Fides et ratio) sg jak dwa skrzydla, na ktérych duch ludzki uno-
si sie ku kontemplacji prawdy. Sam Bog zaszczepit w ludzkim sercu pragnienie
poznania prawdy, ktdrego ostatecznym celem jest poznanie Jego samego, aby
cztowiek — poznajgc Go i mitujac — mdgt dotrzec takze do pelnej prawdy o so-
bie” - tymi stowami 14 wrzes$nia 1998 roku bt. Jan Pawel I rozpoczat encyklike
o relacjach miedzy wiarg a rozumem’. Papiez niejako podpowiada, ze od tysiac-
leci s3 wypracowywane rdzne teorie na temat bytu ludzkiego ijego formacji.
To pryncypialne zagadnienie antropologiczne nabiera szczegdlnego znaczenia

! Problematyce relacji wiary i rozumu zostata poswiecona I Krajowa Konferencja z cyklu
»Nauka na przelomie wiekéw”, ktéra miata miejsce 6 maja 1999 r. w Szczecinie. Wygloszone refe-
raty zostaly wydane drukiem przez Uniwersytet Szczecinski w publikacji Wiara i rozum na progu
trzeciego tysigclecia, ,,Materiaty. Konferencje”, 1999, nr 42. Por. W. Cichosz, ,,Fides et ratio” jako
przestrzen ksztaltowania wolnosci w pedagogice personalistycznej, w: Wiara i rozum na progu trze-
ciego tysigclecia, red. W. Deptufa i W. Dyk, Szczecin 1999, s. 23-45.
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poprzez odniesienie do tzw. hermeneutycznego postulatu Sitz im Leben — czyli
usytuowanie go w konkretnym srodowisku historyczno-kulturowym.

Historie zycia poszczegolnych osdb, jak i calych spoteczenstw mozna obra-
zowo okresli¢ jako ,,zawody miedzy wychowaniem a katastrofg™. To nieustanna
batalia miedzypokoleniowa, zmaganie si¢ podstaw zycia i jego nieodwracalnego
obumierania. Wlasnie obecne pokolenia cieszg si¢ niezwyktym przywilejem, ja-
kim jest upadek najwiekszych totalitaryzmdw politycznych i ideologicznych w hi-
storii wspolczesnej (nazizmu i komunizmu), ale jednoczesnie czasy te sa pelne
znakow zapytania (ponowoczesna dekonstrukcja wielkich narracji - fr. grands
récits, liberalizm aksjonormatywny i konsumpcyjno-materialistyczny styl zycia),
gdy rozwdj technologii informatycznych nie tylko prowadzi cztowieka do epoki
poprzemystowej (postindustrialnej), ale poprzez dziatania globalistyczne tworzy
sie nowy porzadek $wiata (ang. New World Order)?®, ktérego celem jest utworzenie
sprawnie funkcjonujacego spoleczenstwa technetronicznego (ang. technetronic
society)’. Czy zatem w ponowoczesnym dyskursie naukowym jest jeszcze miejsce
na wiar¢ i rozum oraz budowanie miedzy nimi jakichkolwiek interakcji?

1. Okreslenie pojecia ,,czytelnos¢ aksjologiczna”

Chcac zrozumie¢ koncepcje pedagogii osobowej wolnosci autonomicznej Jana
Pawta II trzeba najpierw ustali¢ tres¢ pojawiajacych si¢ pojeé, a nastgpnie wskazaé
gléwne relacje zachodzace miedzy rzeczywistoscig wiary i rozumu. Czytelnosé
jezyka jest tu konieczna, wrecz fundamentalna, gdyz ,,uzywamy tych samych
stow i korzystamy z tych samych znakdéw, a zupelnie si¢ nie rozumiemy™. Prob-
lemy wspolczesnej metodologii mozna zatem usytuowaé w duzym stopniu w ob-
szarze glebokiego rozmycia aksjologicznego (zachwianie ogdlnej teorii znaku).
Wydaje sig, ze to, co wczoraj byto czyms oczywistym i imperatywnie wigzacym
wszystkich, dzisiaj zostalo poddane spotecznej dyskusji i demokratycznemu
wyborowi. Tak tez jest z pojeciami pozostajacymi w $cistym zwigzku z tematem:
,»0s0ba’, ,,personalizm’, ,wiara’, ,,rozum’, ,,$wiatopoglad” czy ,,ideologia”

W podjetej rekonstrukeji nauczania papieza o osobowej wolnosci autonomicz-
nej wykorzystano filozoficzng propozycje Boecjusza, ktory termin ,,osoba” (fac.
persona, gr. prosopon) pojmuje jako jednostkowa substancje o naturze rozumnej

2 R. Carneiro, Wolnos¢ a wychowanie, ,,Kolekcja Communio” 1994, t. 9, s. 306.

* Por. W. Cichosz, Dekalog wychowania katolickiego w epoce globalizmu, w: Paristwo a wy-
chowanie. Idee — mity - stereotypy, red. A. Dymer, T. Sikorski, Szczecin 2005, s. 331; Z. Brzezinski,
Between Two Ages, New York 1970, s. 9: ,,The post-industrial society is becoming a technetronic
society: a society that is shaped culturally, psychologically, socially and economically by the im-
pact of technology and electronics - particularly in the area of computers and communications”

* Por. W. Cichosz, Pedagogiczny dekalog formacji chrzescijariskiej w epoce globalizmu, w: VE-
RITAS cum CARITATE - INTELLEGENTIA cum AMORE, red. Cz. Rychlicki, I. Werbinski, To-
run 2011, s. 730.

> W. Cichosz, Metodologia. Elementarz Studenta, Gdansk 2000, s. 7.
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(tac. persona est naturae rationalis individua substantia)®. Trzeba dopowiedzie¢,
ze natura jest tutaj rozumiana jako ,,0znaczona gatunkowa wilasciwos¢ jakiejkol-
wiek substancji”’. Natomiast jako pedagogie i wychowanie rozumie si¢ zamierzone
i sSwiadome podejmowanie czynnosci majacych na celu uksztaltowanie osobowosci
wychowanka wedtug spotecznie akceptowanego wzoru, czyli idealu wychowawcze-
go®. Z kolei personalizm, to ,,zesp6t koncepciji filozoficznych (wchodzacych w za-
kres antropologii), przy czym wspdélnym punktem wyjscia wszelkich kierunkéw
personalistycznych jest metafizyczne pojmowanie osoby jako autonomicznego
bytu natury duchowe;j™. Wiara to faska i cnota teologiczna, ktora ,,jest osobowym
przylgnieciem czltowieka do Boga: réwnoczesnie i w sposob nierozdzielny jest ona
dobrowolnym uznaniem calej prawdy, ktéra Bég objawil™. Chrzescijaniskie rozwa-
zania nad wiarg koncentrujg sie¢ zasadniczo wokot Listu do Hebrajczykow (11, 1-2),
ktory przedstawiajac owoce wiary (gr. pistis — zawierzenie lub posiadanie do kogo$
zaufania) definiuje jg jako greckie hipostasis, co jest z kolei ttumaczone jako ,,pod-
stawa” (w Biblii Tysigclecia nawet ,,poreka”) albo ,,substancja” Idac za pierwszym
rozumieniem tego stowa, $w. Tomasz z Akwinu przedstawia wiarg jako przyrodzo-
ny stan umystu, polegajacy na pewnosci prawd nie z racji dowodéw rozumowych,
ale przez przyjecie swiadectwa autorytetu wynikajacego z zaufania.

Z wiarg nieodlacznie zwigzane jest pojecie religii, ktére oznacza pewien spo-
sob czy podstawowy aspekt zycia (dla wyznawcy), a zarazem odrebng dziedzine
kultury. Stanowi¢ moze zasadniczy zrab lub czynnik jakiego$ $wiatopogladu,
ktéry nalezy rozumiec jako zespot przekonan i postaw, twierdzen, ocen i norm,
ktéry (przynajmniej w oczach swoich zwolennikéw czy wyznawcéw) stanowi
spodjny, calo$ciowy obraz rzeczywistosci (tego, co istnieje), porzadkujacy (war-
tosciujacy i normujgcy) postepowanie wzgledem siebie i otoczenia. Na religie
sktadajg si¢ cztery zasadnicze elementy: (1) doktryna (zbior twierdzen) na te-
mat Boga lub $wigtosci oraz ich relacji do cztowieka i $wiata; (2) kult bostwa
lub $wietosci, sposdb nawigzywania i utrzymywania kontaktu z Bogiem, uswie-
cania si¢; (3) zesp6l norm postepowania, jakas - motywowana religijnie - mo-
ralnos$c i obyczajowosc; (4) instytucje spoteczne, funkcje okreslenia i przekazy-
wania doktryny i moralnosci, sprawowania kultu, nawolywania do uswiecenia,
funkcje kaptanéw, kaznodziejow, prorokdéw i teologdow.

Z kolei termin ,,rozum” odnosi si¢ do umiej¢tnosci operowania pojeciami abs-
trakcyjnymi lub zdolnosci analitycznego myslenia i wyciggania wnioskéw z prze-
tworzonych danych. W tym kontekscie pojawiaja sie takie terminy, jak ,,umyst’,

¢ Por. A. M. S. Boecjusz, O pocieszeniu filozofii ksigg piecioro oraz traktaty teologiczne, thum.
T. Jachimowski, Poznan 1927, s. 229.

7 Tamze, s. 232. Zob. takze: W. Granat, Personalizm chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej,
Poznan 1985, s. 57.

8 Zob. W. Cichosz, Biblijne wychowanie parenetyczne. Od pedagogiki do pedagogii, red.
R. Czekalski, ,,Studia Katechetyczne”, Warszawa 2012 (w druku).

* L. Gawor, Personalizm, w: Stownik poje¢ filozoficznych, red. W. Krajewski, Warszawa 1996, s. 149.

19 Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, 176.
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sintelekt” czy ,,racjonalizm”. Wreszcie ideologia jest zespotem ,,$cisle okreslonych
zalozen i pogladéw politycznych, etycznych i filozoficznych, czesto bezdyskusyjnie
przyjmowanych i wcielanych w zycie przez okreslong grupe ludzi (ideologia komu-
nistyczna, faszystowska, kontestacji)”"'. W bardziej specjalnym znaczeniu ideologia
nazywa si¢ doktryne zwigzang z dzialaniem (z interesami) grupy klasowo (w sen-
sie marksistowskim) zdeterminowanej. Ideologia, w przeciwienstwie do holizmu,
ma czgsto glebokie konotacje redukcjonistyczne (antropologiczne i aksjologiczne),
ktore wspodlczesnie przejawiaja sie w radykalnych postawach antyreligijnych i anty-
chrzescijaniskich. To nie tylko zerwanie z jakgkolwiek religia, ale przede wszystkim
materialistyczno-poganskie specialité de la maison cztowieka ponowoczesnego'.

Trafnie ducha epoki ponowoczesnej oddaje Sobdr Watykanski II w Konstytucji
duszpasterskiej ,Gaudium et spes™ ,,Swiat dzisiejszy okazuje sie zarazem mocny
i staby, zdolny do najlepszego i do najgorszego; stoi bowiem przed nim otworem
droga do wolnosci i niewolnictwa, do postepu i do cofania si¢, do braterstwa
i do nienawisci. Poza tym czlowiek staje sie Swiadomy tego, Ze jego zadaniem jest
pokierowac nalezycie sitami, ktére sam wzbudzil, a ktére moga go zmiazdzy¢ lub
tez mu stuzy¢. Dlatego zadaje sobie pytania. Zakldcenia rownowagi, na ktore cier-
pi $wiat dzisiejszy, w istocie wigzg sie z najbardziej podstawowym zachwianiem
réwnowagi, ktére ma miejsce w sercu ludzkim”?. Jan Pawel II w encyklice Fides
et ratio dodaje: ,,zaistnialo niebezpieczenstwo, ze niektérzy ludzie nauki, rezyg-
nujac z jakichkolwiek odniesien etycznych, nie stawiajg juz w centrum swej uwagi
osoby ludzkiej i calosci jej zycia. Co wigcej, cz¢$¢ z nich, swiadoma mozliwosci
otwartych przez rozwdj techniki, wydaje sie ulega¢ nie tylko logice rynku, ale
takze pokusie zdobycia demiurgicznej wtadzy nad przyroda, a nawet nad samym
bytem ludzkim” (FR 46). W takim kontekscie trzeba rozwazy¢ tzw. socjologiczng
kategorie ,,wolno$ci od” oraz ontologiczng kategorie ,wolnosci do™*.

2. Antynomia fundamentalna:
relacyjna struktura bytu ludzkiego

Ernest Hemingway w motcie do ksigzki Komu bije dzwon, zaczerpnigtym
od Johna Donne’a, wypowiada niezwykte stowa odnoszace si¢ do kazdej oso-
by ludzkiej: ,,Zaden cztowiek nie jest samotng wyspa; kazdy stanowi utamek

' Ideologia, w: Stownik wspdlczesnego jezyka polskiego, t. 1, red. B. Dunaj, Warszawa 2007, s. 312.

12 Por. W. Cichosz, Edukacyjno-apostolska akomodacja psychologii transgresyjnej, ,Paedagogia
Christiana” 2008, nr 2/22, s. 93-104.

1 Sobdr Watykanski I1, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspétczesnym ,,Gaudium
et spes”, Rzym 1965, n. 9.

14 Zob. Jan Pawet I1, Encyklika o niektérych podstawowych problemach nauczania moralnego
Kosciota ,Veritatis splendor”, Rzym 1993; W. Cichosz, Pedagogia wiary we wspotczesnej szkole
katolickiej, Warszawa 2010, s. 237; Tenze, Wychowanie chrzescijariskie wobec postmodernistycznej
prowokacji, Gdansk 2001, s. 191-2009.
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kontynentu, cze$¢ ladu (...). Smieré kazdego cztowieka umniejsza mnie, albo-
wiem jestem zespolony z ludzko$cia. Przeto nigdy nie pytaj, komu bije dzwon; bije
on tobie”". Tak wiec istnienie cztowieka nie jest nigdy istnieniem wyizolowanym,
ale wspolegzystencija (koegzystencja). Stad tez pojawiaja si¢ w pelni uzasadnio-
ne sformulowania o dialogicznej i relacyjnej strukturze bytu ludzkiego. W mysl
filozoficznej antynomii fundamentalnej cztowiek moze urzeczywistnic swe oso-
bowe powolanie, stac si¢ w pelni czlowiekiem tylko na plaszczyznie spolecznej,
w kontakcie i dialogu z drugim. W tym stwierdzeniu nalezy szukac¢ rdzenia nauki
chrze$cijaniskiego personalizmu. Kazda jednostka ludzka, jako byt zintegrowany,
ze swej istoty stara sie komunikowac z innymi osobami, aby je poznac i kocha¢
na wzdr Jezusa Chrystusa. Dla osobowosci ludzkiej istotne jest szukanie dialogu,
w ktérym osobowo$¢ ta rzeczywidcie bedzie siebie dawac, i w ktorym jest przyj-
mowana. Czlowiek w spotkaniu z drugim odkrywa, Ze jest osoba i Ze musi uzna¢
taka sama, réwng jego wlasnej godnosci — godnos¢ innych ludzi. To wszystko
sprawia, ze osoba ludzka — jak pisze bl. Jan Pawel Il w Fides et ratio — jest istotg re-
lacyjna, zawsze zyje ,wobec”: w relacjiz sobg, z narodem, ze $wiatem i z Bogiem'®.

To, co dla papieza wydaje sie by¢ czyms$ oczywistym i uzasadnionym, nie jest
juz takim dla wielu wspoélczesnych ludzi. Stad tez warto przypomnie¢, ze u pod-
staw wielu twierdzen lezy przyjmowana aksjologia i wynikajace z niej modele
osoby ludzkiej. W ogromnym gaszczu réznych kierunkéow antropologicznych
mozna wskazac trzy zasadnicze koncepcje cztowieka: (1) materialistyczna, kté-
ra w ludzkiej istocie upatruje tylko kawatek materii, zwierze wpisane jedynie
w czasoprzestrzen (podobne odniesienia w naturalizmie, egzystencjalizmie
i postmodernizmie). Tym samym czlowiek zostaje zamkniety w kregu materii
i doczesnosci, a jego zycie pozbawione ostatecznego i ponadczasowego sensu;
(2) idealistyczna, ktora identyfikuje byt ludzki z ,,duchem doskonalym”. Czto-
wiek to nieszczesliwy aniot uwiklany w materialne cialo, ktére przeszkadza
i zniewala, z ktérego chcialby sie wyzwoli¢, lecz nie moze; (3) realistyczng, ktéra
postrzega i interpretuje czlowieka jako jednos¢ cielesno-duchowg'’.

3. Antropologia divina jako zrodto wolnosci autonomicznej
Zgodnie z wczesniej przyjetymi zalozeniami terminologicznymi, persona-

lizm to zespot koncepgji filozoficznych (wchodzgcych w zakres antropologii).
Wspdlnym punktem wyjscia wszelkich kierunkéw personalistycznych jest

1> E. Hemingway, Komu bije dzwon, Wroctaw 1988, s. 2.

'* Por. FR 20.

7Por. W. Cichosz, Wychowanie chrzescijaniskie..., s. 106-117. Zob. takze: M. Nowak, Kon-
cepcje cztowieka we wspétczesnych wybranych nurtach kultury, w: Humanistyczno-antropolo-
giczna ewolucja pedagogiki kultury. Konsekwencje dla teorii i praktyki, red. ]. Gajda, Krakow
2009, s. 147-165; M. Nowak, P. Maier, I. Szewczak (red.), Antropologiczna pedagogika ogélna,
Lublin 2010.
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metafizyczne pojmowanie osoby jako autonomicznego bytu natury duchowej'®.
Jan Pawel II w swych rozwazaniach idzie dalej, wskazuje na koncepcje osoby
jako wolnego i rozumnego podmiotu, zdolnego do poznania Boga, prawdy
i dobra’. Na marginesie warto dodac, ze powyzsze stwierdzenia wcale nie su-
ponuja, by nurt filozoficzny zwany personalizmem byl w swej strukturze jedno-
lity i jednorodny. Wielu autoréw zajmujacych si¢ tym zagadnieniem wskazuje,
ze personalizmdw jest wiele i niejednokrotnie trudno wnika¢ w skomplikowane
réznice miedzy nimi*. Analizujac jednak liczne wypowiedzi mozna stwierdzic,
ze na gruncie europejskim skrystalizowaly si¢ zasadniczo dwie koncepcje be-
dace wyrazem personalistycznej wizji czlowieka. Jedna z nich reprezentuje
Emmanuel Mounier. Jest to tzw. personalizm otwarty, okreslany réwniez mia-
nem personalizmu spolecznego zaangazowania. Autorem drugiej jest Jacques
Maritain - twoérca stynnego humanizmu integralnego®'.

Wracajac jednak do zagadnienia pedagogii osobowej wolnosci autono-
micznej bl. Jana Pawla II w kontekscie wiary i rozumu, trzeba zdecydowanie
zauwazy<, ze wobec postepujacego obecnie redukcjonizmu poznawczo-aksjo-
logicznego, laicyzacji i liberalizmu moralnego oraz nieuwzgledniania korelacji
w przestrzeni wiary i rozumu, nalezy postulowa¢ powrét do najwazniejszych tez
jednego z mistrzow filozofii — $w. Anzelma z Canterbury (1033-1109), dotycza-
cych wlasnie problemu relacji rozumu do wiary (fac. fides quaerens intellectum -
wiara szukajgca zrozumienia) oraz mysli Jana Pawta II (1920-2005) zawartych
w encyklice Fides et ratio. Zaufanie zdolnosciom ludzkiego rozumu, podkresla-
nie jednos$ci poznania, ktdrego zrédtami sg intelekt i prawda Objawiona przez
Boga oraz wezwanie do zintegrowania myslenia filozoficznego i teologicznego
w celu ,wyjasnienia zwigzku miedzy prawdg a zyciem, miedzy wydarzeniem
a prawda doktrynalng, zwlaszcza za$ relacji migedzy transcendentng prawda
a jezykiem zrozumiatym dla cztowieka” (FR 99) to bardzo trafne, a wspolczes-
nie niezwykle cenne i potrzebne rozwinigcie stow §w. Anzelma z Canterbury:
Credo ut intellegam et intellego ut credam (wierze, abym zrozumial i rozumiem,
abym uwierzyt).

Przywotany $w. Anzelm z Canterbury, nawigzujac do starozytnej idei logosu,
a wiec przepelniajacego swiat Porzadku (Rozumu), dostrzega w rzeczywisto-
$ci uporzadkowanie, ktére daje si¢ poznac poprzez podobienstwo za pomoca
rozumu. Filozof wyraza mysl, ze Bog, tworzac §wiat w taki wlasnie precyzyjnie
rozumny sposob, dal czlowiekowi wskazdwke, aby spotkal sie z Nim poprzez
intelekt. I tym $ladem podaza personalizm chrzescijanski i wskazywany przez
niego system wychowania. Pojawiajacy si¢ obecnie kryzys osobowy jest zyciem

'8 Por. L. Gawor, Personalizm, w: Stownik pojec filozoficznych..., dz. cyt., s. 149.

¥ Por. FR 4.

20 Por. A. Szudra, K. Uzar (red.), Personalistyczny wymiar filozofii wychowania, Lublin 2009.

2! Por. J. Maritain, Humanizm integralny. Zagadnienia doczesne i duchowe nowego Swiata
chrzescijariskiego, thum. J. Budzisz, Londyn 1960; tenze, Pisma filozoficzne, thum. ]. Fenrychowa,
Krakéw 1988.
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w pseudoobiektywnych oraz pseudoabsolutnych wartosciach. Dzieje si¢ tak,
gdyz zostala zagubiona wlasciwa relacja miedzy dwoma biegunami, o ktoérych
mowi papiez: wiarg i rozumem. To sprawia, ze w koncepcji wychowania chrzes-
cijanskiego kryzys osoby ludzkiej wymusza zwrot ku humanizacji wychowania®.
Mozna tego dokonac poprzez wypetnianie nastepujacych warunkow: (1) ukie-
runkowanie na osobowa koncepcje cztowieka i wyptywajace z niej cele oraz
idealy wychowania; (2) personalizowanie relacji: wychowanek — wychowawca,
uczen - mistrz; (3) dobdr odpowiednich metod i technik wychowawczych. Wy-
chowanie chrzedcijanskie nie tylko docenia i chroni godno$¢ osobowa czto-
wieka, jego potrzeby zaréwno materialne, jak i duchowe, ale i wciela ducha
ewangelicznego w zycie spoteczne. Méwiac o wolnosci i godnosci cztowieka,
nalezy tez pamigtac, ze w optyce chrzescijanskiej osoba ludzka realizuje swo-
je powolanie poprzez nieustanng samotranscendencje ku bliznim, ku §wiatu
stworzonemu, a ostatecznie ku Bogu®, jest istotg zorientowana na bezposrednia
bliskos¢ ze swym Stworca (Yac. desiderium naturale in visionem beatificam)*.
I w tym wlasnie wymiarze ludzkiej egzystencji (fac. antropologia divina — obraz
dziecigctwa Bozego) nalezy szuka¢ Zrddel i celow chrzescijanskiej wolnosci,
wolnos$ci autonomicznej, czyli wolnosci osobowej (tzw. ,wolnos¢ do”) a nie
wolnosci pojetej jako kategoria spoteczna (tzw. ,wolnos¢ od”). Wolnos¢ jest
zatem cztowiekowi dana, ale réwnocze$nie zadana (tzw. maieutyka — stawanie
sie osoby), a nabiera pelni chrzeécijaniskiej poprzez proegzystencije, czyli bycie
dla innych na wzdr Jezusa Chrystusa.

4. Personalistyczne wychowanie do wolno$ci

Chrzescijaniskie wychowanie personalistyczne, przywolujgc stowa J. Maritaina,
uznaje, ze ,,czlowiek to zdzbto stomy, w ktére (fr. dans lequel) wnika niebo™*. Szko-
da, Ze twierdzenie to nie znalazfo nalezytego oddzwigku w polskich opracowaniach.
Stowa francuskiego filozofa thumaczy sie czesto blednie, méwigc, ze to czlowiek (fr.
qui), bedac zdzbtem stomy, wnika w niebo. Taka interpretacja moze by¢ wynikiem
duzego wptywu mysli B. Pascala. Okreslenie Maritaina jest istotne z tej racji, ze ko-
responduje z teologiczng i pedagogiczng mysla chrzescijanska XXI wieku. Zdaniem
teologow katolickich, to Bog wychodzi czlowiekowi na spotkanie, pierwszy wyciaga

22 Por. W. Cichosz, Pedagogia wiary..., s. 187.

» Por. np. M. Schmaus, Wiara Kosciota, thum. J. Zaremba, Gdansk 1989, s. 244.

4 Por. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, ttum. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 244;
H. U. von Balthasar, W petni wiary, ttum. J. Fenrychowa, Krakow 1991, s. 147-161. Zob. takze:
W. Cichosz, Wychowanie chrzescijatiskie..., s. 156.

2 J. Maritain, Principes d'une politique humaniste, Paris 1944, s. 16: ,Un brin de paille dans
lequel entre le ciel. Cest ce mystere métaphysique que la pensée religieuse désigne en disant que la
personne est I'image de Dieu”. Nalezy doda¢, ze Bog — bedac dawcg istnienia — wyprzedza swoja
taskg kazde ludzkie dziatanie (por. Flp 2, 13; Dz 17, 28; Ps 139, 4 n.) i w takim kontekscie trzeba
rozumie¢ sformutowanie francuskiego personalisty.
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reke, oferujgc dialog®. Czlowiek w ten sposob zostaje zobowigzany do udzielenia
odpowiedzi, bedac jednak zawsze wolnym w swym wyborze. Karl Rahner mdwi,
ze ,wolnos¢ jest ostatecznie otwartoscig na wszystko bez wyjatku: otwarto$cig
na absolutng prawde, na absolutng mitos¢, na absolutna nieograniczonos¢ ludzkie-
go zycia w bezposredniej bliskosci z tym, ktdrego nazywamy Bogiem”™. Przyjecie
przez cztowieka Bozego zaproszenia realizuje si¢ i przejawia w postawie wiary, czyli
pozytywnej odpowiedzi na wezwanie Boze. Zatem inicjatorem dialogu pomiedzy
czlowiekiem a Bogiem jest zawsze Bog. ,,Irzeba nam pas¢ na ziemig - pisze J. Mari-
tain - i obumierac, aby poznac¢ swoje wlasne oblicze, gdy przyjmiemy biaty kamien,
na ktérym Bég napisal nasze nowe imi¢™*.

W takim kontekscie mozna tez umiescic¢ stowa §w. Pawta: ,,Ku wolnosci wy-
swobodzit nas Chrystus. A zatem trwajcie w niej i nie poddawajcie si¢ na nowo
pod jarzmo niewoli!” (Ga 5, 1). Kazda osoba ludzka powinna uczy¢ sie ,za-
wodu czlowiek”. W ujeciu personalizmu chrzescijaniskiego wychowanie nie
ujawnia relacji cztowieka do dobr materialnych, gdyz swiat przedmiotéw jest
tu postrzegany jako bezosobowy, ale dotyczy bezposrednio relacji interperso-
nalnych. Procesowi wychowania towarzyszy nastepujaca hierarchia wartosci:
od materialnych poprzez duchowe ku absolutnym?®. Wartoscig absolutng nie
jest tu wolnos¢ pojeta jako samowola: indywidualizm, egoizm czy relatywizm.
Wartoscig ta nie sg réwniez intelekt i rozum (zdobywanie tylko wiedzy o $wie-
cie i cztowieku) czy metody i techniki wychowawcze, ale zdobywanie wolno-
$ci duchowej, wolnosci wewnetrznej poprzez poznanie, madros¢ i milo$¢ oraz
sieganie do szczytow wolnosci zewnetrznej przez podporzadkowanie sie war-
to$ciom zapewniajagcym rozwoj osoby®’. Ten moment wolnosci zdecydowanie
uwypukla bl. Jan Pawel II, kiedy zarysowuje potrzebe ciagltego wspdtdziatania
wiary i rozumu, wykazujgc, Ze jedno nie moze istnie¢ bez drugiego, gdy chce
sie mowi¢ o wolnosci. Przestrzen wypelniajaca fides et ratio musi by¢ nalezycie
zagospodarowana. Ruch wahadta osobowej wolnosci powinien by¢ umieszczo-
ny w przestrzeni, ktéra wpisuje si¢ w rzeczywisto$¢ wiary i rozumu. Zachwianie
réwnowagi pomiedzy tymi elementami zawsze jest niebezpieczne: zaufanie je-
dynie wierze prowadzi do niebezpiecznego zniewolenia cztowieka fideizmem,
fundamentalizmem i radykalnym tradycjonalizmem, czego wyrazem moze by¢
np. biblicyzm (literalne odczytywanie Biblii). Z kolei zaufanie tylko rozumowi
rodzi ontologizm, scjentyzm, eklektyzm, pragmatyzm, racjonalizm i nihilizm?".

Wobec powyzszego nalezy jednoznacznie stwierdzi¢, ze wychowanie chrzes-
cijaniskie do (ku) wolnosci postuluje, by uzna¢ istnienie dwoch porzadkow

¢ Por. M. Schmaus, dz. cyt., s. 249; K. Rahner, dz. cyt., s. 101-118; H. U. von Balthasar, dz.
cyt., s. 162-169.

7 K. Rahner, dz. cyt., s. 325.

8 ]. Maritain, Trzej reformatorzy..., s. 36.

» Por. W. Cichosz, Pedagogia wiary..., s. 432.

* Por. J. Maritain, Pour une philosophie de leducation, Paris 1959, s. 28.

! Por. FR 52-53, 86-90.
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poznania, odrebnych nie tylko ze wzgledu na swa zasade, ale takze ze wzgledu
na przedmiot. By¢ czlowiekiem naprawde wolnym - to by¢ nieustannie otwar-
tym na platonska triade prawdy (gr. aletheia), dobra (gr. agathon) i pigkna (gr.
kalos). W tym kontekscie godne uwagi jest stwierdzenie papieza, ze ,kazdy
cztowiek jest filozofem” (FR 64). Wracaja ponownie sformulowania $w. An-
zelma z Canterbury: credo ut intellegam et intellego ut credam! (wierzg, abym
zrozumial i rozumiem, abym uwierzyl) oraz stowa §w. Augustyna, ktére moga
stanowi¢ trafne podsumowanie powyzszych rozwazan: ,Sama wiara nie jest
niczym innym jak przyzwoleniem mygli (...). Kazdy, kto wierzy, mysli — wierzac
myslii mys$lac wierzy (...). Wiara, jesli nie jest mysleniem, nie istnieje”**. Warto-
$ci te s3 tym donioslejsze, jak stwierdza Piotr Jaroszynski, im bardziej ,,prawda
nie jest juz uzgodnieniem poznania z rzeczywistosci, lecz »moim pogladem«.
Dobro nie jest celem, ktéry domaga sie spetnienia, lecz »mojg zachcianka«.
Piekno nie jest juz doskonatoscia i tadem, lecz moim »gustem«™.

5. Papieska pedagogia wolnosci autonomiczne;j
— od funkcjonariusza do mistrza

Wychowanie chrzescijanskie do wolnosci, jak wielokrotnie wskazywano, pro-
muje koncepcje, wedtug ktorej osoba ludzka jest zawsze podmiotem, ale jed-
noczesnie narzedziem w reku Boga. Jak méwi Ksiega Przystow: Serce cztowieka
obmysla droge, lecz Pan utwierdza kroki (Prz 16, 9). Czlowiek dzigki temu, ze jest
istotg osobowg, posiada w swej ontycznej strukturze element transcendentny,
ktdéry przez Bibli¢ okreslany jest jako obraz i podobieristwo Boze (Rdz 1, 27).
Owa ,wizja czlowieka jako imago Dei zawiera konkretne wskazania dotyczace
jego istoty i wolno$ci oraz niesmiertelnosci jego ducha. Skoro $wiat stworzo-
ny nie jest samowystarczalny, to wszelkie ztudne poczucie autonomii, ignoru-
jace zasadnicza zalezno$¢ kazdego stworzenia — w tym takze cztowieka -
od Boga, prowadzi do dramatéw, ktére udaremniajg rozumne poszukiwanie
harmonii i sensu ludzkiego istnienia” (FR 80). Wobec powyzszego tatwo za-
uwazy¢, ze tym, co czlowieka okresla i wyréznia jako podmiot, s3: (1) zdolnos¢
do subiektywnego przezywania $wiata; (2) autorefleksja (samoswiadomos¢);
(3) wolnos¢ wyboru (podejmowania decyzji); (4) celowe kierowanie sobg (au-
toteleologia); (5) zdolno$¢ odrézniania dobra od zta (etyczne wartosciowanie).
Ten tzw. odboski element osoby sprawia, ze osoba jest dana i zadana czlowie-
kowi przez Boga. Czlowiek ma zatem obowigzek te osobg w sobie realizowac.
A realizuje ja, bedac zakorzenionym we wspoélnocie. Osoba ludzka nie jest wiec

32 Sw, Augustyn, De praedestinatione sanctorum, 2, 5, w: Patrologia Latina I-CCXVII (I-IV
Indices), ed. ]. P. Migne, Paris 1878-1890, 44, 963.

# P. Jaroszynski, Triada prawda, dobro, pickno utracona?, http://www.piotrjaroszynski.pl/
felietony-wywiady/triada-prawda-dobro-piekno-utracona.html (odczyt z dn. 18 maja 2012).
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nigdy srodkiem, ale celem, za$§ wychowanie jest norma spoteczng. W takiej per-
spektywie istotne jest stwierdzenie I. Kanta, ze podmiotowos¢ jest warunkiem
przedmiotu. Mowiac z kolei o relacji miedzy wychowawcg a wychowankiem
mozna pokusi¢ sie o sformulowanie wyrazone przez o. prof. Alberta Krapca:
relacja to jakiekolwiek przyporzadkowanie czegokolwiek czemukolwiek. I tyl-
ko w takim kontek$cie mozna méwic, ze wychowanek staje si¢ ,,przedmiotem”
w relacji uczen — mistrz. Niemniej jednak, zawsze dochodzi do spotkania oséb:
wychowujacej i wychowywanej. Wychowanie musi zawsze dotyczy¢ wartosci
osobowych. Priorytetowymi warto$ciami nie s3 tu rozum i absolutna wolnosc,
ale spotkanie osob. Jak bowiem stwierdza Tadeusz Gadacz, spotkanie os6b i in-
tegralno$¢ procesu wychowania sg podstawowymi cechami personalizmu®.
Celne wydaje si¢ tez przypuszczenie T. Bilickiego, gdy stwierdza, ze ,,persona-
lizm jawi si¢ jako filozofia przyszlosci, w ktorej by¢ moze najwieksze pragnienie
czlowieka — spotkanie serc — ma kluczowe znaczenie™”.

Na takim gruncie antropologicznym rodzi si¢ chrzescijaniska propozycja
wychowania do wolnosci, ktérej szczytem jest tzw. wolno$¢ autonomiczna,
odwotlujaca si¢ bezposrednio do Boga i prawa (gr. nomos). Skoro prawo Boze
wpisane jest w ludzka nature, to domaga sie ono realizacji i wypelnienia. Wy-
chowanie do wolnosci wskazuje zatem pewne etapy (fazy) w pelnej formacji
osoby: anomig (dzieciece pragnienie wyzwolenia si¢ spod prawa), heteronomig
($wiadomos¢ zaleznosci dziecka od rodzicow i innych 0sob), socjonomie (wej-
$cie w liczne ograniczajace relacje spoleczne) i wreszcie autonomie (gr. auto-
nomia) — osobowa wolnos¢ wewnetrzng (samostanowienie, niezaleznos¢). Jan
Pawel II osobe ludzka poréwnuje do badacza, ktérego ,,misja polega na tym,
ze mimo nieustannej pokusy zwatpienia nie porzuca on niezbadanych $ciezek.
Znajduje oparcie w Bogu, pozostaje zawsze i wszedzie ukierunkowany na to,
co piekne, dobre i prawdziwe” (FR 21). Najwazniejszy dla wychowania i postepu
istoty ludzkiej w porzagdku moralnym i duchowym jest pierwiastek wewnetrzny,
czyli natura ifaska. Czlowiek staje si¢ w petni sobg poprzez opanowywanie
zycia namietnosci i zmystéw na rzecz zycia ducha i wolnosci. Cztowiek coraz
bardziej doskonali si¢ poprzez nabywanie zdolnosci i umiejetnosci, rozwija-
jac tym samym swoja osobowos¢, w mysl zasady: Jestem wolny, bo t¢ wolnos¢
od Boga otrzymalem, ale ciggle na nowo ja w sobie odkrywam i realizuje¢: po-
przez nieustanne harmonizowanie wiary i rozumu (tac. intellectus fidei).

Umieszczajac powyzsze rozwazania w kontekscie procesu dydaktyczno-
-formacyjnego, nalezy jednoznacznie stwierdzi¢, zZe chrzescijaniskie uyjmowanie
procesu edukacji i wychowania do wolnosci wskazuje na przechodzenie od mo-
delu szkoty-instytucji do propozycji szkoty-wspolnoty. Warto w tym miejscu

** Zob. T. Gadacz, Wychowanie jako spotkanie 0sob, w: Czlowiek, wychowanie, kultura, red.
E Adamski, Krakow 1993; P. Walczak, Wychowanie jako spotkanie. J6zefa Tischnera filozofia czto-
wieka jako Zrédto inspiracji pedagogicznych, Krakow 2007.

* T. Bilicki, Dziecko i wychowanie w pedagogii Jana Pawta II - na podstawie encyklik, adhortacji,
wybranych listow i przemowien, Krakow 2000, s. 86.
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zwr6ci¢ uwage na wymiar szkoly jako wspdlnoty wychowujacej, a nie tylko
ksztatcgcej. Wedlug koncepcji personalistycznej szkota to wspdlnota mitosci
wolnych 0sdb: uczniéw, rodzicéw i nauczycieli. Nalezy wiec pytac o rozumienie
wolnosci. Co nalezy czyni¢, a czego unikac¢? Droga uzdrowienia wychowania
powinna wies¢ poprzez uleczenie relacji miedzyosobowych wewnatrz ,edu-
kacyjnej triady”, a srodkiem tego — na co wskazuje Papiez w Fides et ratio — sa:
(1) pokorne otwarcie si¢ cztowieka na prawde i ciagle badanie jej rozumem (FR, 17);
(2) traktowanie wychowania jako czynienia daru z siebie (FR, 32); (3) budowanie
autorytetu dzieki dialogowi i szczerej przyjazni (FR, 33); (4) odzyskanie wymiaru
madrosciowego (nadawanie sensu ludzkiemu dziataniu; FR, 81); (5) przekona-
nie, ze czlowiek jest zdolny do poznania prawdy: fac. adaequatio rei et intellectus
(FR, 82); (6) przejscie od fenomenu do fundamentu (nie mozna zatrzymywac si¢
na samym tylko doswiadczeniu, ale trzeba dociera¢ do poziomu istoty duchowej
i do fundamentu, ktéry jest jej podiozem; FR, 83).

W programie wychowania chrzescijanskiego istnieje wielki potencjal. ,Nie
nalezy zapominac — pisze bl. Jan Pawel II - Ze takze rozum potrzebuje oprzec sie
w swoich poszukiwaniach na ufnym dialogu i szczerej przyjazni. Klimat podej-
rzliwoéci i nieufnosci, towarzyszacy czasem poszukiwaniom spekulatywnym,
jest niezgodny z nauczaniem starozytnych filozoféw, wedlug ktérych przyjazn
to jedna z relacji najbardziej sprzyjajacych zdrowej refleksji filozoficznej (...).
Czlowiek znajduje si¢ na drodze poszukiwania (...), poszukuje prawdy oraz
poszukuje osoby, ktérej moglby zawierzy¢” (FR 33). Wychowanie, ktére spra-
wia, ze czlowiek w pelni staje sie czlowiekiem, mozna rozpatrywac w optyce
funkcjonariusza, badz tez w optyce zycia osobowego. Wedlug tej pierwszej
wychowanie stwarza specyficzny obraz, kiedy to wychowawca staje si¢ najem-
nikiem, urzednikiem i funkcjonariuszem, a proces wychowawczy przybiera
przedmiotowy sposéb traktowania ucznia. Przykladem takiego wtasnie po-
dejécia jest nastawienie ucznia i wychowawcy na realizacj¢ programu, na te-
oretyczne poznanie i opanowanie materialu. My$l personalistyczna wskazuje,
ze taki model zagubil wolno$¢ pojeta ,,od - do”, gdyz miernikami sg tu prawo,
system spoleczny, ideologia, kontrola, przepis czy zarzadzenie. Bardzo nega-
tywny — na co zwraca uwage wychowanie chrzescijanskie - jest przyjety mo-
del autorytetu: autorytetu wladzy i sity. Wychowanie takie, chociaz przynosi
szybkie owoce, to malo angazuje pedagoga i jest nietrwale. Wraz ze zmiang
wychowawcy-str6za rodzi si¢ zmiana postawy ucznia i tym samym budzi nie-
okielznane pragnienie odwetu za ,,czas ucisku” czy zniewolenia™.

W optyce osobowej wychowanie jest zawsze spotkaniem oso6b. Dokonuje sie
na potrdjnej plaszczyznie, a zaangazowane s trzy podmioty: uczen, rodzice, wy-
chowawca. Mistrz-wychowawca jawi sie zawsze jako odstaniajacy swiat wartosci
i pomagajacy uczniowi w dokonaniu wyboru wigkszego dobra. Wychowawca
zdobywa autorytet nie sila i pozycja spoleczna, ale poprzez autentyzm i szczeros¢

¢ W. Cichosz, ,,Fides et ratio” jako przestrzen..., s. 40.
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(synteza wiary i zycia). W takiej perspektywie relacja mistrz — uczen prowadzi
do wychowania ku wolnosci, a nie wychowania od wolnosci. Wychowawca i wy-
chowanek sg wolni w swych dzialaniach i aktywni w procesie zdobywania war-
tosci: od materialnych poprzez duchowe ku wiecznym. Rodzg si¢ tu silne wiezy,
ktdrych nie jest w stanie zniszczy¢ zmiana czy brak wychowawcy. Stad takie dzia-
fania mozna okresli¢ mianem twdrczych i Zywych, skutecznych i dynamicznych.

Whioski

Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy zaakcentowac, ze chrzescijaniska
mys$l personalistyczna proponuje w procesie wychowania budowanie cigglej re-
lacji w przestrzeni wolnosci pojetej jako dar i zadanie od Boga. To dynamiczny
rozwdj wychowanka w platonskiej triadzie prawdy (gr. aletheia), dobra (gr. agat-
hon) i pigkna (gr. kalos). Wychowawca, stosujac arystotelesowska zasadg ztote-
go $rodka, unika skrajnosci i staje si¢ nie tylko starozytnym niewolnikiem (gr.
paidagogos) prowadzacym (gr. ago) dziecko (gr. pais), ale autentycznym chrzes-
cijanskim mistrzem wzbudzajacym zaufanie ucznia-wychowanka. Jest réwniez
autorytetem, ktérym staje si¢ nie poprzez swoja pozycje spoleczna, ale odpowie-
dzialno$¢ za zaufanie. Wychowanie personalistyczne potrzebuje zatem dialogu,
a nie monologu czy terroru. W dialogicznym spotkaniu ucznia i wychowawcy
wazng okazuje si¢ zasada zlotego srodka. Analogicznie ma si¢ rzecz w wychowa-
niu do wolnosci: i w wierze, i w rozumie. Jan Pawet II zglasza nastepujaca teze:
»Nie mozna rozdziela¢ wiary i rozumu, nie pozbawiajac cztowieka moznosci
wlasciwego poznania samego siebie, $wiata i Boga. Nie ma powodu do jakich-
kolwiek rywalizacji migedzy rozumem a wiarg: rzeczywistosci te wzajemnie sie
przenikaja, kazda za$ ma wlasng przestrzen, w ktorej sie realizuje” (FR 16-17).
Wspolczesnie, gdy z jednej strony mozna zaobserwowac postepujaca bruta-
lizacje zycia spotecznego i kult pienigdza, a z drugiej - lekcewazenie tradycyj-
nych kanondw, liczne patologie i dysfunkcje spoleczne, do upadku autorytetow
wlacznie, osobowa wolno$¢ autonomiczna powinna by¢ usytuowana, rozpatry-
wana i realizowana w rzeczywistosci wiary i rozumu®. Zachwianie réwnowagi
na korzys¢ tej pierwszej prowadzi do niebezpiecznego zniewolenia czlowieka fi-
deizmem, fundamentalizmem i radykalnym tradycjonalizmem. Zaufanie tylko
rozumowi rodzi z kolei ontologizm, scjentyzm, eklektyzm, pragmatyzm, racjo-
nalizm i wreszcie nihilizm. Wiara i rozum sg wiec ,,jak dwa skrzydla, na ktérych
duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy” (FR Prolog), bowiem ,,istnieje
gleboka i nierozerwalna jednos¢ miedzy poznaniem rozumowym a poznaniem
wiary. Swiat i to, co w nim zachodzi, a takze historia i rézne do$wiadczenia
w zyciu narodu to rzeczywistosci, ktore nalezy postrzega¢, analizowac i ocenia¢
przy pomocy srodkdw wlasciwych rozumowi, tak jednak, aby wiara nie zostala

7 Por. Tenze, Chrzescijaniskie porzgdkowanie kultury w swietle wiary i rozumu, w: Kultura
chrzescijariska w zjednoczonej Europie, red. T. Sikorski, A. Dymer, Szczecin 2007, s. 24-29.
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wylaczona z tego procesu. Wiara wkracza nie po to, by pozbawi¢ rozum autonomii
albo ograniczy¢ przestrzen jego dziatania, lecz po to tylko, by uzmystowi¢ cztowie-
kowi, ze w tych wydarzeniach objawia si¢ i dziala Bog Izraela. Doglebne poznanie
$wiata i dziejowych wydarzen nie jest zatem mozliwe, jesli czlowiek nie wyznaje
zarazem wiary w Boga, ktory w nich dziata. Wiara wyostrza wewnetrzny wzrok
i otwiera umyst, pozwalajac mu dostrzec w strumieniu wydarzen czynng obecnos¢
Opatrznodci. (...) Czlowiek dzieki $wiatlu rozumu potrafi rozezna¢ swoja drogg, ale
moze ja przemierzy¢ szybko, unikna¢ przeszkod i dotrze¢ do celu, jesli szczerym
sercem uznaje, Ze jego poszukiwanie jest wpisane w horyzont wiary. Nie mozna
zatem rozdziela¢ wiary i rozumu, nie pozbawiajac czlowieka moznosci wlasciwego
poznania samego siebie, §wiata i Boga” (FR 16). Stad tez wolno$¢ nie jest najwyzsza
wartos$cig czlowieka, poniewaz stuzy prawdzie i dobru. To warto$¢ podstawowa.
Bez wolnosci nie moze zatem by¢ mowy o odbudowie osobowej tozsamosci czto-
wieka. Paradoksalnie mozna powiedzie¢ za ks. prof. Jézefem Tischnerem, Ze Jan
Pawel II, poddajac krytyce wolnos¢, pragnie ocali¢ wolnos¢™.
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Pedagogy of personal autonomous freedom
according to Blessed John Paul II in the light
of the encyclical Fides et Ratio

Summary

If we want to understand the concept of the pedagogy of personal autonomous freedom
according to John Paul II, we must establish first the content of the appearing notions,
and then clearly point out the main relationships that occur between faith and reason.
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Nowadays, on one hand we can observe increasing brutalization of social life and the
cult of money, and on the other hand we can notice disrespect towards traditional val-
ues, numerous pathologies and social dysfunctions, including the fall of authority. In
this context personal autonomous freedom should be examined in the reality of faith
and reason. In the process of upbringing the Christian personalistic thought ofters
building constant relation in the space of freedom, which is understood as a gift and
a task given from God. Pedagogy of personal autonomous freedom requires a dialogue,
and not a monologue or terrorism, that is why the rule of the golden mean is crucial in
the meeting between the teacher and the student. The same refers to education towards
freedom: both in faith and in reason. John Paul II emphasises that both these realities
permeate each other. There is a profound and unbreakable unity between the rational
cognition and discovering faith, and this unity allows us to get to know ourselves, the
world and God in an appropriate way. Freedom is the fundamental value, without which
rebuilding the personal identity of a man is impossible. Paradoxically, it might be said
that John Paul II, by criticising freedom wants to save it at the same time.

Keywords: autonomous freedom, faith, ideology, pedagogy, person, reason, religion,
upbringing, world view.
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Jana Pawtla II koncepcja ,,ekologii ludzkiej”
kluczem do rozwigzania kryzysu ekologicznego

Streszczenie: Ko$ciol katolicki zawsze stal na stanowisku, Ze droga
do rozwigzania ,,problemu ekologicznego” cho¢ wiedzie przez nauke,
technike, ekonomig i polityke, jednak nie moze zatrzymac si¢ tylko
na tych dziedzinach. Decydujacg role w ksztaltowaniu zachowan pro-
ekologicznych odgrywa wszystko to, co ogoélnie okreslamy jako huma-
nistyczny aspekt ochrony przyrody. Ten aspekt, na ktory ciggle w swym
nauczaniu kladl nacisk Jan Pawel II, tworzy wtasciwa hierarchia war-
tosci, zakorzeniona w danej spotecznosci, ktéra decyduje o okreslonej
postawie czlowieka wobec przyrody. Jana Pawla II koncepcja ,,ekologii
ludzkiej”, tworczo rozwijana przez Benedykta XVI, powinna by¢ bez-
cennym drogowskazem w rozwigzywaniu groznego dla wspoétczesnego
$wiata kryzysu ekologicznego.

Stowa kluczowe: biad antropologiczny, ekologia ludzka, zrownowa-
zony rozwoj.

Witep

Na czerwiec 2012 r. w Rio de Janeiro zaplanowano Konferencje Narodéw Zjed-
noczonych nt. Zréwnowazonego Rozwoju' (Rio+20). Konferencja ta odbedzie
sie 20 lat po zorganizowaniu w czerwcu 1992 r. w Rio de Janeiro Szczytu Ziemi®.
Wtedy to wlasnie uzgodniono i przyjeto w obowigzujacej formie idee¢ i zasady
zréwnowazonego rozwoju, bedace odpowiedzig na globalny kryzys ekologiczny.
Najwazniejszym osiagnieciem Szczytu bylo uzgodnienie Deklaracji Szczytu Ziemi
z Rio de Janeiro w sprawie srodowiska i rozwoju oraz zbioru zalecen ekono-
micznych, spotecznych i srodowiskowych zawartych w Agendzie 21. Dziesig¢ lat

! Okreslenie ,,zrownowazony rozwdj” (ang. sustainable development) po raz pierwszy spo-
tykamy w dokumencie Swiatowej Komisji do spraw Srodowiska i Rozwoju z 1987 r. pt. Nasza
wspélna przysztos¢ (tzw. Raport Brundtland). Zob. W. Botoz, Koscidt i ekologia. W obronie czto-
wieka i Srodowiska naturalnego, Krakow 2010, s. 45.

2 Ministerstwo Srodowiska Rzeczpospolitej Polskiej, RIO+20, http://www.mos.gov.pl/arty-
kul/4476_nr_7/16833_rio_20.html (odczyt z dn. 18.05.2012).
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po Szczycie Ziemi w Rio de Janeiro, w 2002 r. w Johannesburgu uzgodniono
Plan Wdrazania Agendy 21 i podjeto konkretne kroki w celu przeksztalcenia
wizji w konkretny plan dzialan. Celem zblizajacej si¢ Konferencji Rio+20 jest,
jak zapowiadajg jej organizatorzy, m.in. odnowienie politycznych zobowigzan
w obszarze zrownowazonego rozwoju, dokonanie oceny postepu i ustosunko-
wanie si¢ do nowych wyzwan. Zalozenia te majg zostac zrealizowane w ramach
dwoch powiazanych ze sobg tematdw: (1) zielona gospodarka w kontekscie
zrownowazonego rozwoju i wykorzeniania ubostwa oraz (2) instytucjonalne
ramy Zrownowazonego rozwoju.

Tematy planowanej konferencji, zogniskowane wokot idei zréwnowazonego
rozwoju, od wielu lat podejmuje w swym nauczaniu Kosciot katolicki piérem i us-
tami kolejnych papiezy. Ko$ciol zawsze stal na stanowisku, ze droga do rozwia-
zania ,,problemu ekologicznego’, cho¢ wiedzie przez nauke, technike, ekonomie
i polityke, jednak nie moze zatrzymac si¢ tylko na tych dziedzinach®. Decydujaca
role w ksztattowaniu zachowan proekologicznych odgrywa wszystko to, co ogol-
nie okreslamy jako humanistyczny aspekt ochrony przyrody. Ten aspekt, ktéry
czesto w swym nauczaniu podkreslal Jan Pawet II, tworzy wlasciwa hierarchia
wartosci, ktéra decyduje o okreslonej postawie czlowieka wobec przyrody.

W niniejszym artykule przesledzimy gléwne watki ekologiczne, szczegdlnie
zorientowane na modng dzisiaj kwesti¢ zrdwnowazonego rozwoju, w nauczaniu
Jana Pawta II. Propozycje polskiego papieza w kwestii rozwigzania kryzysu ekolo-
gicznego zwierajg wiele watkow nowatorskich w stosunku do jego poprzednikow
na Stolicy Piotrowej. Aby pokazac jednak ciggtos¢ nauczania Kosciola na intere-
sujgcy nas temat, przypomnimy gtéwne idee przestania ekologicznego poprzed-
nika Jana Pawta II - papieza Pawla VI. Ekologiczne rozstrzygniecia Jana Pawta IT
rozwija papiez Benedykt X V1, dlatego tez w ostatniej czesci tego artykutu zarysu-
jemy wizje relacji cztowiek - srodowisko obecng w nauczaniu obecnego papieza.

1. Mysl ekologiczna Jana Pawla II na tle nauczania Koéciota

Jan Pawel IT kontynuowal mysl Kosciota katolickiego w kwestii ekologicznej. Wat-
ki ekologiczne znajdujemy juz w nauczaniu papieza Jana XXIII, zwlaszcza w en-
cyklikach Mater et Magistra (1961) i Pacem in terris (1963), jednak zdecydowany,
stanowczy glos na interesujac nas temat zabral dopiero papiez Pawel VI, gdyz
w okresie jego pontyfikatu wyraznie ujawnit si¢ globalny kryzys ekologiczny*.
W encyklice Populorum progressio (1967) Pawel VI z calg stanowczo$-
cig stwierdza, ze ,spoleczno$¢ ludzka jest powaznie chora™. Jako przyczyne

* A. Skowronski, ,,Kwestia ekologiczna” w nauczaniu Jana Pawta II, w: Ochrona srodowiska
w filozofii i teologii, red. J. M. Dolega, J. W. Czartoszewski, Warszawa 1999, s. 284.

*+ S. Jaromi, Ecologia humana - chrzescijariska odpowiedz na kryzys ekologiczny, Krakow
2004, s. 65.

> Pawet VI, Encyklika ,,Populorum progressio”, Rzym 1967, n. 66.
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choroby wskazuje zanikanie braterskich wiezi miedzy ludzmi i calymi naro-
dami. Skutki tej choroby wplywaja réwniez niekorzystnie na relacje czlowie-
ka do otaczajacego go $rodowiska naturalnego. Odpowiedzia na te chorobe
naszych czasow jest papieska wizja ,,pelnego humanizmu’, ktéry jest troska
o wszechstronny, integralny rozwoj calego czlowieka®. Humanizm ten jest op-
arty na wartosciach duchowych i Bogu, ktdry jest Zrodlem i poczatkiem tych
wartodci. Rozwoj, ktéry papiez ma na mysli, powinien by¢ zupelny, to znaczy
przyczyniac sie do rozwoju kazdego czltowieka i calego cztowieka’. Wzrastaja-
cy ciagle dobrobyt nigdy nie moze by¢ zaréwno dla jednostki, jak i dla catego
spoleczeristwa celem najwyzszym?®. Ojciec Swiety pisze: ,,Kazdy bowiem postep
niesie podwdjna mozliwos¢: z jednej strony jest on konieczny cztowiekowi dla
coraz to pelniejszego rozwoju czlowieczenstwa; z drugiej jednak zamyka go jak-
by w wiezieniu, jesli dazy si¢ do niego jako do najwyzszego dobra, poza ktérym
nie nalezy dba¢ o nic innego. W tym ostatnim wypadku serca stajg si¢ twarde,
dusze zamykaja si¢ dla drugich, ludzie wigza si¢ z sobg nie dla przyjazni, ale
dla korzysci, a ta z fatwoscig przeciwstawia ich sobie i rozdziela. Dlatego samo
tylko zdobywanie débr gospodarczych nie tylko staje na przeszkodzie rozwojo-
wi czlowieczenstwa, ale rowniez sprzeciwia si¢ wrodzonej wielkosci czlowieka.
Albowiem tak narody, jak i ludzie zarazeni chciwoscig wykazujg najoczywisciej
niedorozwdj moralny™.

Z kolei w Liscie do Maurice Stronga — Sekretarza Generalnego Konferencji
Narodéw Zjednoczonych (1972) Pawel VI wskazuje na wielorakie zagrozenia
srodowiska naturalnego, a takze na mozliwe drogi rozwigzania tego proble-
mu. Juz w pierwszych zdaniach swego listu Ojciec Swiety wyraza swojg troske
o srodowisko naturalne. Pisze: ,Troska o zachowanie i ulepszenie srodowiska
naturalnego oraz szlachetne pragnienie uczynienia pierwszego kroku na drodze
ku miedzynarodowej wspolpracy w dziedzinie ochrony tego tak potrzebnego
wszystkim dobra, zgodne s3 z najglebszymi potrzebami odczuwanymi przez
ludzi naszych czasow”'. Papiez wskazuje na nieroztgcznos¢ czlowieka i $ro-
dowiska, w ktorym on zyje". Czlowiek i srodowisko przyrodnicze sg ze soba
ztaczone, pozostajac w relacji zwrotnej. Srodowisko umozliwia cztowiekowi
egzystencje ijej rozwoj, zas czlowiek udoskonala je i uszlachetnia przez sam
fakt obecnosci, a takze przez prace i kontemplacje. Aby ta harmonia miedzy
cztowiekiem a $srodowiskiem mogta sie rozwija¢, czlowiek powinien szano-
waé prawa natury, w tym prawa rzadzace zyciem i zdolnoscig regeneracyjna

¢ Tamze, n. 42.
7 Tamze, n. 14.
$ Tamze, n. 19.
 Tamze.

10 Tenze, List do Maurice Stronga - Sekretarza Generalnego Konferencji Narodéw Zjednoczo-
nych o ochronie srodowiska cztowieka, 01.06.1972, http://www.kns.gower.pl/pawel_vi/list.htm
(odczyt z dn. 16.05.2012).

" Tamze.
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przyrody. ,cztowiek i przyroda sg ze sobg ztaczeni i dzieli¢ muszg wspodlny los
doczesny™? - pisze Pawel V1.

W zwigzku z powyzszym Ojciec Swiety dostrzega konieczno$¢ ,.(...) zastgpie-
nia tak cze¢sto slepego i brutalnego postepu materialnego, ktérym kieruje jedynie
jego wlasny dynamizm - szacunkiem dla biosfery widzianej jako calo$¢, bedaca
»jedyng Ziemig«”". Wskazuje przy tym na liczne, wzajemnie zalezne od siebie
czynniki, od ktorych - jego zdaniem - zalezy powodzenie lub klgska w batalii
o odsuniecie widma katastrofy ekologicznej'*. Ma tu na mysli m.in. zacie$nia-
nie si¢ wiezi miedzy krajami w wyniku wspoéltpracy gospodarczej, postepujace
podporzadkowywanie sit przyrody nauce i technice, rozszerzanie si¢ zasiegu
ponadnarodowych kontaktéw miedzyludzkich, przekraczajacych bariery na-
rodowosci i rasy. Pawel VI nie ma watpliwosci, Ze jeden ,,blad, zanieczyszcze-
nie spowodowane w jednym punkcie §wiata powoduje zmiany zupetnie gdzie
indziej i moze doprowadzi¢ do obnizenia poziomu zycia innych, cz¢sto bez ich
winy i wiedzy. Czlowiek wie dzi$ na pewno, ze postep nauki i techniki, mimo
zawartej w nim obietnicy polepszenia bytu wszystkich ludéw, niesie z sobg — jak
wszelkie dokonania ludzkie - zaréwno dobro jak i zto™">.

Papiez dostrzega zagrozenie plynace ze zlego uzycia przez czlowieka wy-
tworéw wlasnej inteligencji w celu niszczenia'®. Ma tu na mysli bron jadrowa,
chemiczng, bakteriologiczng i inne narzedzia masowego niszczenia. Zauwaza
tez niebezpieczne zakldcenia rownowagi w biosferze, spowodowane przez na-
stepujace przejawy zgubnej antropopresji: nadmierng eksploatacje fizycznych
zasobow planety (nawet w celu produkowania rzeczy uzytecznych), trwonie-
nie nieodnawialnych zasobow naturalnych, niszczenie gleby, powietrza wéd
i przestrzeni i wynikajace z nich zagrozenie zycia roélin i zwierzat. Wszystko
to - zadaniem Ojca Swietego — zubaza i niszczy $rodowisko cztowieka i w ten
sposob zagraza samemu jego istnieniu. Dlatego tez Pawel VI apeluje: ,, Musimy
na koniec z calg odwagg odpowiedzie¢ na wyzwanie, jakim jest dla naszego
pokolenia koniecznos¢ spojrzenia dalej, niz siegaja nasze dorazne i czgstkowe
cele i przygotowania ludziom jutra Ziemi, ktdra bylaby dla nich goscinna™.

Papiez jest sSwiadom, ze wszystkie poczynania techniczne na rzecz ochro-
ny srodowiska okazg si¢ nieskuteczne, jezeli nie bedzie im towarzyszy¢ rady-
kalna zmiana sposobu myslenia ludzi. Papiezowi nie chodzi tylko o odwage
i trzezwo$¢ rozumowania. Nie ma watpliwosci, ze panowanie nad przyroda
musi opierac sie na autentycznych zasadach moralnych. Pisze: ,,Przesyt spowo-
dowany przez zbytnig tatwo$¢ zycia, rosnaca i coraz bardziej rozpowszechnio-
na $wiadomos¢ solidarnosci rodzaju ludzkiego przyczyniaja si¢ do odrodzenia

12 Tamze.
B Tamze.
" Tamze.
15 Tamze.
1 Tamze.
7 Tamze.
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pelnej szacunku postawy, ktora jest fundamentem stosunku miedzy cztowie-
kiem a $rodowiskiem™*®. W tym miejscu Pawel VI przywotuje przyktad swig-
tego Franciszka z Asyzu, ktéry ludziom naszych czaséw ,,daje swiadectwo we-
wnetrznej harmonii, osiagnietej dzigki przepojonemu ufnoscia zjednoczeniu
z rytmem i prawami przyrody”".

Autor konczy swdj list zacheta: ,, A zatem zamiast upatrywaé w walce o lep-
sze srodowisko przyrodnicze przejaw leku bogatych, dostrzegac nalezy w niej
- ito z korzyscia dla wszystkich - potwierdzenie wiary i nadziei w przysztos§¢
calej rodziny czlowieczej skupionej woko! wspolnego celu™.

2. Relacja czlowiek - przyroda w swietle koncepcji
»ekologii ludzkiej” Jana Pawta II

W nauczaniu Jana Pawla II, w poréwnaniu do jego poprzednikéw, dostrzegamy
zaréwno kontynuacje, jak i zupelnie nowe watki ekologiczne. W encyklice Cen-
tesimus annus (1991) papiez moéwi o potrzebie prawdziwej ,,ekologii ludzkie;j”
To kluczowe pojecie streszcza papieska wizje relacji czlowiek — przyroda. Jan
Pawet II pisze: ,Podczas gdy stusznie, cho¢ jeszcze nie w dostatecznej mie-
rze okazuje si¢ troske o zachowanie naturalnego »habitat« réznych gatunkéw
zwierzat zagrozonych wymarciem, wiedzac, ze kazdy z nich wnosi swéj wklad
w 0gblng réwnowage ziemi, to zbyt malo wagi przywiagzuje si¢ do ochrony
warunkow moralnych prawdziwej »ekologii ludzkiej«”*. Boég dal cztowiekowi
ziemie, aby si¢ o nig troszczyt i odpowiedzialnie jej uzywal. Nie mozna jednak
zapomina¢ — podkre$la Ojciec Swiety — ze réwniez cztowiek jest dla siebie sa-
mego darem otrzymanym od Boga i dlatego jest zobowigzany do respektowania
naturalnej i moralnej struktury, w jaka zostat wyposazony.

2.1. Czlowiek autorem i aktorem dramatu ludzkiej egzystencji

W swej pierwszej programowej encyklice Redemptor hominis (1979) Jan Pa-
wel II pisze o stanie zagrozenia, w ktérym znalazt sie wspotczesny czlowiek
ze strony wlasnych wytworéw. Dramat ludzkiej egzystencji, ktorego czlowiek
jest autorem, a zarazem aktorem, polega na niepanowaniu nad dzietami, ktére
wyszly z jego rak, a wigc na swoiscie rozumianej alienacji cztowieka*. Papiez
w nastepujacych stowach opisuje ten dramat wspodtczesnego cztowieka: ,Owoce

8 Tamze.

Y Tamze.

20 Tamze.

2! Jan Pawel 11, Encyklika ,,Centesimus annus”, Rzym 1991, n. 38 (dalej: CE).
22 A. Skowronski, dz. cyt., s. 285.
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tej wielorakiej dziatalnos$ci cztowieka zbyt rychto, i w sposdb najczesciej nie-
przewidywany, nie tylko i nie tyle podlegaja »alienacji« w tym sensie, Ze zostaja
odebrane temu, kto je wytworzyl, ile — przynajmniej czgsciowo, w jakims po-
chodnym i po$rednim zakresie skutkéw - skierowuja si¢ przeciw cztowiekowi.
Zostaja przeciw niemu skierowane lub moga zosta¢ skierowane przeciw niemu.
Na tym zdaje sie polegac¢ gléwny rozdzial dramatu wspoélczesnej ludzkiej egzy-
stencji w jej najszerszym i najpowszechniejszym wymiarze. Czlowiek coraz bar-
dziej bytuje w leku. Zyje w leku, Ze jego wytwory — rzecz jasna nie wszystkie i nie
wigkszos¢, ale niektdre, i to wlasnie te, ktore zawieraja w sobie szczeg6lng miare
ludzkiej pomystowosci i przedsigbiorczosci — moga zosta¢ obrécone w sposéb
radykalny przeciwko cztowiekowi. Moga stac si¢ Srodkami i narzedziami jakiegos
wrecz niewyobrazalnego samozniszczenia, wobec ktdrego wszystkie znane nam
z dziejow kataklizmy i katastrofy zdaja sie bledna¢”?. Ojciec Swiety podkresla,
ze wola Stworcy bylo, aby czlowiek pozostawal z przyroda w relacji rozumnego
i szlachetnego ,,pana” i ,,str6za’; a nie bezwzglednego ,,eksploatatora™.

2.2. ,Blgd antropologiczny” Zrédlem kryzysu ekologicznego

Co jest zrodlem obserwowanego powszechnie, zarysowanego wyzej dramatu
ludzkiej egzystencji i zwigzanego z nim kryzysu ekologicznego? Jan Pawel II
widzi korzenie zakrojonego na szeroka skale bezmyslnego niszczenia srodowi-
ska naturalnego w rozpowszechnionym, takze w naszych czasach, tzw. ,bledzie
antropologicznym’, czyli niewlasciwej wizji cztowieka®. Papiez poddaje 6w blad
szerokiej analizie. Przywolajmy najwazniejsze watki tej analizy.

Blad antropologiczny to zafalszowana wizja cztowieka, dotyczaca jego natury
(cztowiek produktem spoteczenstwa) i jego pochodzenia (cztowiek produktem
natury)*. Wymienione dwa istotne aspekty wizji czlowieka, to jest natura i po-
chodzenie, Ojciec Swiety omawia m.in. w konteksécie doktryny marksistowskiej,
tak wptywowej w dwudziestym wieku.

W marksizmie Jana Pawel II odnajduje niczym nieuzasadnione przeakcen-
towanie spotecznego wymiaru ludzkiej natury. Przywotajmy odno$ne stowa
papieza: ,Blad socjalizmu ma charakter antropologiczny. Rozpatruje on bo-
wiem pojedynczego cztowieka jako zwykly element i czastke organizmu spo-
tecznego, tak ze dobro jednostki zostaje catkowicie podporzadkowane dzialaniu

* Jan Pawel 11, Encyklika ,,Redemptor hominis”, Rzym 1979, n. 15 (dalej: RH).

** Tamze, n. 15.

» CE, n. 37. Analizie bledu antropologicznego poswiecilem osobny artykut. Zob. M. Twar-
dowski, Krytyczna ocena marksistowskiej wizji cztowieka w nauczaniu Jana Pawta II, ,,Resovia
sacra” 2009, nr 16, s. 299-319. W niniejszych rozwazaniach poswigconych temu zagadnieniu
odwolam sie¢ do materialu zawartego w wyzej wymienionej pracy (s. 302-307, 310).

*6]. A. Kloczowski, Polowanie na idee. Pigtnascie lat pontyfikatu Jana Pawla II, ,Znak” 1993,
nr 10, s. 64.
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mechanizmu ekonomiczno-spotecznego; z drugiej strony utrzymuje on, ze do-
bro jednostki mozna urzeczywistnic, nie uwzgledniajac jej samodzielnego wy-
boru i niezaleznie od przyjecia przez niag w sposob indywidualny i wylaczny
odpowiedzialnosci za dobro czy zto. Czlowiek zostaje w ten sposdb utozsa-
miony z pewnym zespolem relacji spolecznych, a réwnoczesnie zanika pojecie
osoby jako samodzielnego podmiotu decyzji moralnych”. Czlowiek jest wigc,
wedle wizji marksistowskiej, ,,produktem spoteczenstwa” i jego ,wlasnoscig”.®
Omawiana doktryna niszczy podmiotowos$¢ osoby ludzkiej”. Marksizm glosi
antropologiczny prymat spotecznosci nad osobg ludzka, z czym Jan Pawel Il nie
moze sie zgodzi¢. Pierwszenstwo to ma charakter ontologiczno-aksjologiczny.

Dla marksistéw cztowiek jest w calodci produktem natury. To drugi aspekt
marksistowskiej wizji czlowieka, ostro krytykowany przez Jana Pawta II.
Do tego aspektu Papiez odnosi si¢ szeroko w swym nauczaniu, a czyni to mie-
dzy innymi w kontekscie rozwazan nad rozwojem ludzkim. Przedstawiciele
doktryny marksistowskiej twierdza, ze czlowiek jest wylacznie pochodng ma-
terii, a w konsekwencji jest substancjonalnie czyms$ jednym z materig*. W kon-
sekwencji rozwoj bedzie dotyczyt tylko wymiaru materialnego ludzkiego bytu,
bo tylko taki, jak twierdzg, istnieje*'. Z takg wizjg cztowieka Ojciec Swiety nie
moze sie zgodzi¢. Zdaniem papieza, czlowiek winien si¢ nieustannie rozwijac,
bo to jest jego zasadnicze powolanie, ale jest to powotlanie oceniane wedtug jego
parametru wewnetrznego, duchowego®. Rozwdj, ktéry jest zredukowany tylko
do wymiaru materialnego, jest zagrozeniem dla cztowieka i zawsze obraca si¢
przeciwko niemu*. Bez uwzglednienia owego duchowego wymiaru rozwoju,
zdaniem Ojca Swietego, godnos¢ ludzka zostaje zagrozona*. Poddajac krytyce
marksistowskie rozumienie ,,rozwoju cztowieka’, papiez promuje integralng wi-
zje czlowieka, zaktadajacg wszystkie wymiary bytowania i podporzadkowujaca
wymiary materialne duchowym?™®.

Jan Pawet II nie ma zadnej watpliwosci, ze u Zrddet tej blednej wizji osoby
ludzkiej tkwi ateizm. Pisze: ,,negacja Boga pozbawia osobe¢ jej fundamentu,
a w konsekwencji prowadzi do takiego uksztaltowania porzadku spotecznego,
w ktérym ignorowana jest godnos¢ i odpowiedzialno$¢ osoby™¢. Tylko wtedy,

2 CE, n. 13.

8. Krasinski, Centesimus annus. ,,Encyklika posttotalitaryzmu”, ,, Ateneum Kaptanskie” 1993,
nrl,s.6.

¥ CE, n. 13. Zob. Jan Pawet II, Encyklika ,,Sollicitudo rei socialis”, Rzym 1987, n. 15. 28 (dalej:
SRS). Zob. takze A. Frossard, Portret Jana Pawla II, ttum. M. Tarnowska, Krakow 1990, s. 79.

% SRS, n. 28. Zob. P. Jarecki, Na drodze do czlowieka. Nauczanie spoteczne Jana Pawla II,
»Stowo” 15-17 pazdziernika 1993, s. III.

31 SRS, n. 28.

2 Tamze, n. 29.

3 Tamze, n. 28. Zob. P. Jarecki, dz. cyt., s. I11.

3 CE, n. 55.

% Tamze, n. 36.

% Tamze, n. 13.
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gdy cztowiek uzna istnienie Boga, moze on uswiadomi¢ sobie swg godnos¢
i wielko$¢. Ateizm neguje prawdziwa wielkosci osoby ludzkiej*.

Cho¢ marksizm ze swojg zafalszowang antropologia ostatecznie si¢ skom-
promitowat, Jan Pawel I jest sSwiadom ogromnego spustoszenia, jakie pozosta-
wit w postaci gloszonej przez t¢ ideologie idei rewolucyjnej przemocy czy mo-
ralnego relatywizmu. Papiez wskazuje réwniez na nowe zagrozenia. Dostrzega
je zwlaszcza w bardzo wplywowej kulturze liberalnej, zogniskowanej wokot
zle pojetej koncepcji ludzkiej wolnosci. Wspodlczesny liberalizm absolutyzuje
ludzka wolnos¢, rozrywajac istotng wiez migdzy wolnoscig a prawda™®. Dla Ojca
Swietego warunkiem prawdziwej wolnosci jest rzetelny stosunek do prawdy™.
Przestrzega wigc przed wolno$cig rozumiang powierzchownie, jednostronnie,
bez zaglebienia si¢ w calg prawde o cztowieku i §wiecie.

2.3. Konsekwencje ,,bledu antropologicznego” dla relacji cztowiek - przyroda

Nakreslona przez Jana Pawla II marksistowska i postmarksistowska falszywa
wizja czlowieka ma swoje konsekwencje dla relacji cztowiek — srodowisko natu-
ralne. Papiez zauwaza, ze z jednej strony cztowiek ma zdolno$¢ przeksztalcania
i w pewnym sensie ,,stwarzania” §wiata wlasng praca. Z drugiej jednak strony
ten sam czlowiek zdaje si¢ zapomina¢, ze przyroda to pierwszy dar otrzymany
od Boga Stworcy. Ojciec Swiety pisze: ,,Czlowiek mniema, ze samowolnie moze
rozporzadzac ziemig, podporzadkowujac ja bezwzglednie wlasnej woli, tak jak-
by nie miala ona wlasnego ksztaltu i wczesniejszego, wyznaczonego jej przez
Boga, przeznaczenia, ktore cztowiek, owszem, moze rozwija¢, lecz ktéremu nie
moze si¢ sprzeniewierzac. Zamiast petnic¢ role wspolpracownika Boga w dziele
stworzenia, cztowiek zajmuje Jego miejsce i w konicu prowokuje bunt natury,
raczej przez niego tyranizowanej, niz rzgdzonej”*’. Przyroda nie jest wiec wtas-
noscig czlowieka, ale darem otrzymanym od Boga. Czlowiek nie jest panem
i bezwzglednym eksploatatorem przyrody, ale dzierzawcg i strozem. Dobra nie
s3 niewyczerpalne, nie wszystkie tez s3 odnawialne*. Nie moze wigc uzywac
bogactw przyrody, zaréwno ozywionych jak i nieozywionych, w sposéb do-
wolny, bezkarnie, z nieograniczong wladza, jedynie wedle wlasnych potrzeb®.
Przy takim podejsciu wspdtczesnego cztowieka do bezcennych débr przyrody
staje pod znakiem zapytania mozliwos$¢ korzystania z nich przyszltych poko-
len. Wspolczesnemu czlowiekowi w podejsciu do przyrody czesto brakuje, jak

7 Tamze, n. 13. Zob. CE, n. 44.

3 J. Kupczak, P. Kozacki: Kosciét na drogach cztowieka, w: M. Zigba, P. Kozacki, Przewodnik
po encyklikach. Myslgc z Janem Pawtem II, Poznan 2003, s. 21.

¥ RH, n. 12.

“ CE, n. 37.

“ SRS, n. 34.

2 Tamze, 34.
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zauwaza Ojciec Swiety, ,,owej postawy bezinteresownej, szlachetnej, wrazliwej
na wartosci estetyczne, ktora si¢ rodzi z zachwytu dla istnienia i dla pigkna,
oraz pozwala odczytywa¢ w rzeczach widzialnych przestanie niewidzialnego
Boga, ktory je stworzyt™.

Inng konsekwencja bledu antropologicznego jest nakierowanie celéw zy-
ciowych bardziej na posiadanie niz na rozwdj czlowieczenstwa*. Jan Pawet II
nawigzuje do rozroznienia wprowadzonego przez Gabriela Marcela na ,,by¢”
i ,mie¢”. Oto6z czlowiek ma ,,mie¢” po to, aby ,,by¢”; zawsze ma bardziej ,,by¢”
niz ,mie¢”*. Wspolczesny ,.konsumizm” - jak go okresla Ojciec Swiety - nie-
ustannie kusi wspolczesnego czlowieka propozycja nabywania coraz to nowych
produktéw. Tymczasem im wigcej czlowiek posiada, tym wiecej pozada, a naj-
glebsze pragnienia i tak pozostaja niezaspokojone, a nawet zagtuszone*. Aby
przeciwstawic sie ,,cywilizacji spozycia” papiez promuje integralng wizje czlo-
wieka, ktora obejmuje wszystkie wymiary bytowania i ktéra podporzadkowuje
wymiary materialne duchowym®.

2.4. Jana Pawla II zasady skutecznego rozwigzania problemu ekologicznego

Jan Pawel II nie zatrzymuje sie tylko na opisie wspotczesnych probleméw eko-
logicznych, ale na bazie wypracowanej i promowanej integralnej wizji cztowie-
ka kresli zasady skutecznego ich rozwigzania*®. Zasady te w sposéb klarowny
papiez wylozyt w Oredziu na XXIII Swiatowy Dzieti Pokoju. Przywolajmy je.
1. Poszanowanie praw przyrody
Wszechswiat stanowi integralng calos¢ i charakteryzuje si¢ wlasng dy-
namiczng rownowaga i porzadkiem®. Cztowiek jest powotany do tego, aby
te rownowage i porzadek z nalezytg ostroznoscig poznawac i szanowac.
2. Traktowanie przyrody jako dobra wspodlnego, ktére powinno stuzy¢ obec-
nym i przysztym pokoleniom
Ziemia jest wspolnym dziedzictwem ludzkosci, dlatego jej bogactwa po-
winny stuzy¢ wszystkim bez wyjatku. Stad tez za jawna niesprawiedliwos¢
uwaza papiez gromadzenie przez niewielkg uprzywilejowang grupe ludzi
coraz wigcej zbednych doébr i rdwnoczesne trwonienie przez nich dostep-
nych bogactw, podczas gdy rzesze ludzi zyja w catkowitej nedzy, na poziomie
minimum niezbednego do przetrwania.

# CE, n. 37.

* Katechezy ekologiczne, red. S. Zigba, Lublin 1993, s. 263.

# SRS, n. 28. Zob. P. Jarecki, dz. cyt., s. II1.

* SRS, n. 28.

¥ CE, n. 36.

8 Zob. Katechezy ekologiczne..., s. 264.

% Jan Pawet I1, Oredzie na XXIII Swiatowy Dzieri Pokoju, 8 grudnia 1989 t., n. 8, http://www.
kns.gower.pl/pokoj/pokoj1990.htm (dostep z dn. 16.05.2012).

0 Tamze, n. 8.
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3. Ulepszenie systemu miedzynarodowej koordynacji w zakresie rozporzadzania
zasobami ziemi
Rozwigzania wielu probleméw zwigzanych z ochrong srodowiska natu-
ralnego nie mozna szukac tylko w obrebie danego kraju®'. Problemy te bo-
wiem wykraczajg niejednokrotnie poza granice poszczegolnych panstw.
4. Rozwigzanie problemu strukturalnych form ubdstwa istniejacego na $wiecie
Jak dotad nie rozwigzano problemu strukturalnych form uboéstwa wciaz
istniejacego na $wiecie*”. Skutkuje to ogromem ludzkich cierpien. Papiez
apeluje do rzadzacych o odwazne reformy strukturalne oraz o nowe uklady
w stosunkach miedzy panstwami i narodami.
5. Potrzeba zmiany stylu Zycia, odznaczajacego sie dyscypling wewnetrzna,
umiarem i odpowiedzialnoscia
Wspolczesny czlowiek — zdaniem Jana Pawta II — nie znajdzie sposobu
na rozwigzanie kryzysu ekologicznego, jedli powaznie nie zmieni swojego
stylu zycia®. Dominujacy w wielu srodowiskach styl zycia nastawiony jest
na hedonizm i konsumpcje. Jest on przejawem glebokiego kryzysu moral-
nego czlowieka. Brak poczucia wartosci osoby i zycia ludzkiego ma swoje
bezposrednie przelozenie na egoizm i obojetno$¢ w stosunku do innych
i do swiata.

3. Perspektywiczno$¢ ,ekologii ludzkiej” Jana Pawla II

Watki ekologiczne, tak mocno osadzone w nauczaniu Jana Pawta II, rozwija
jego nastepca na Stolicy Piotrowej, Benedykt XVI. Ks. Ettore Balestrero, podse-
kretarz ds. relacji z panstwami w watykanskim Sekretariacie Stanu, podkresla,
ze Benedykt XVI, podejmujgc nauczanie swego poprzednika, przyczynit sie
znaczaco do rozwoju stosowanego przez niego pojecia ,ekologii ludzkiej”>.
Ks. Balestrero przypomina kontekst, w jakim Benedykt XVI uzywa tego termi-
nu. Obecny papiez za swoim poprzednikiem przypomina wszystkim, ze wiara
w Stworzyciela jest podstawowym artykulem chrzescijanskiego Credo. Dlate-
go chrzescijanin musi czuc si¢ odpowiedzialnym za stworzenie. Przejawem tej
odpowiedzialnodci jest troska o ochrong ziemi lub wody jako daréw stworze-
nia bedacych wlasnoscig wszystkich. Jednak troska ludzi dobrej woli nie moze
sie ogranicza¢ tylko i wylacznie do ochrony tych daréw Stworcy. W pierwszej
kolejnosci trzeba chroni¢ cztowieka, by nie niszczyl samego siebie. Nie be-
dzie to mozliwe bez wypracowania wladciwie rozumianej ekologii czlowieka.
Obecny papiez - przypomina ks. Balestrero — odslania prawdg o naturze istoty

SUTamze, n. 9.

2 Tamze, n. 11.

> Tamze, n. 13.

> Watykan: zrownowazony rozwdj wymaga ,ekologii ludzkiej”, http://www.radiovaticana.
org/POL/articolo.asp?c=576321 (dostep z dn. 16.05.2012).
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ludzkiej i domaga si¢ respektowania porzadku stworzenia. Przyjmujac prawde
o Bogu Stworzycielu, czlowiek powinien wstuchiwa¢ si¢ w jezyk stworzenia.
Benedykt XVI przypomina, ze lekcewazenie tego jezyka stworzenia bytoby réw-
noznaczne z samozniszczeniem czlowieka i w tym kontekscie uzywa pojecia
~ekologii ludzkiej”.

Na potrzebe ,ekologii ludzkiej” obecny papiez zwrdcil uwage w przemo-
wieniu wygloszonym 15 wrzes$nia 2007 . z racji przyjecia nowego ambasadora
Irlandii przy Stolicy Apostolskiej, Noela Faheya®. Zdaniem Benedykta XVI
doniosty temat ochrony srodowiska trzeba podejmowa¢ w $wietle wlasciwie
rozumianej ekologii cztowieka. Godnos¢ cztowieka wyplywa - stwierdza Ojciec
Swiety - z faski udzielonej mu przez Boga w stworzeniu i trwa od chwili po-
czecia az do naturalnej §mierci. Papiez zauwazyl, ze wspdlczesny §wiat za malo
uwagi zwraca na cud ludzkiego zycia poczg¢tego w fonie matki.

Watki ekologiczne znajdujemy tez w Oredziu Benedykta XVI na Swiatowy
Dzien Pokoju 1 stycznia 2008 roku, zatytulowanym Rodzina wspélnotg pokoju™.
W dokumencie tym Papiez nazywa ziemi¢ ,wspolnym domem” dla wielkiej
rodziny ludzkiej, Srodowiskiem danym przez Boga Stworce, aby w nim zylta
w sposob twdrczy i odpowiedzialny”’. To srodowisko nalezy otaczac szczegdlna
troska, gdyz zostalo ono nam dane, aby$my je strzegli i pielegnowali, kieru-
jac sie zawsze kryterium dobra wspdlnego. W trosce o ten wspélny dom nie
nalezy jednak zapominac o hierarchii wartosci, na ktérej szczycie stoi zawsze
cztowiek. Ojciec Swiety pisze: ,Oczywiscie w calym stworzeniu istota ludzka
ma warto$¢ najwigkszg. Respektowaé srodowisko to nie znaczy uzna¢, ze na-
tura nieozywiona czy ozywiona jest wazniejsza od czlowieka”®. Dla papieza
nie oznacza to jednak, ze wspodlczesny cztowiek moze w pelni dysponowaé
bogactwami ziemi dla wlasnych intereséw™. Przyszle pokolenia réwniez maja
prawo do korzystania z obfito$ci dobr ziemi. Szczegdlng troska nalezy otoczy¢
ubogich, ktérzy niejednokrotnie nie majg dostepu do débr stworzonych o po-
wszechnym przeznaczeniu.

Benedykt XVT jest zatroskany o przyszlg rownowage ekologiczng. Kieruje
w tym wzgledzie apel do ekspertéw i znawcow tematu, aby w ocenie sytuacji
kierowali si¢ rozwagg i nie ulegali presjom ideologicznym sugerujacym po-
chopne wnioski. Papiez apeluje przede wszystkim o wspdlne budowanie mo-
delu zréwnowazonego rozwoju, ktéry moze zapewnia¢ dobrobyt wszystkim,
przy poszanowaniu roéwnowagi srodowiskowej. Owocna moze by¢ tu tylko

% Benedykt XVI do ambasadora Irlandii o ekologii osoby, http://info.wiara.pl/doc/169334.
Benedykt-XVI-do-ambasadora-Irlandii-o-ekologii-osoby (odczyt z dn. 16.05.2012).

5 Benedykt XVI, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju 1 stycznia 2008 roku: Rodzina wspélnotg
pokoju, http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/peace/documents/hf_ben-xvi_
mes_20071208_xli-world-day-peace_pl.html (odczyt z dn. 16.05.2012).

7 Tamze, n. 6. 7.

8 Tamze, n. 7.

% Tamze, n. 7.
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droga dialogu, a nie jednostronnych decyzji®. Ojciec Swiety pisze: ,,Mozna
zwigkszy¢, jesli to konieczne, liczbe instytucji o zasiegu miedzynarodowym,
aby razem podejmowac decyzje dotyczace zarzadzania tym naszym »domeme;
wazniejsze jest jednak takie ksztaltowanie sumien, aby dojrzewalo w nich prze-
konanie o koniecznosci odpowiedzialnej wspotpracy™'. W perspektywie coraz
to nowych i coraz bardziej ztozonych problemdw ekologicznych, ktérym nalezy
stawic¢ czola, trzeba - zdaniem papieza - dziata¢ zgodnie, bo czas nagli®.

Zakonczenie

Zarysowana w niniejszym opracowaniu koncepcja ,ekologii ludzkiej” Jana Pa-
wia II, twdrczo rozwijana przez Benedykta XVI, powinna by¢ drogowskazem
w rozwigzywaniu groznego dla wspolczesnego swiata kryzysu ekologicznego.
Punktem odniesienia uczyni¢ ja majg dla siebie w pierwszej kolejnosci ludzie
trzymajacy w swych rekach ster wladzy, bo oni s3 w najwiekszym stopniu od-
powiedzialni za dzi$ i jutro naszej planety. To do nich w pierwszym rzedzie
kieruje swoje przeslanie ekologiczne Kosciol glosem i piérem swych najzna-
komitszych przedstawicieli. Wobec nie do konca skutecznych i zadowalajacych
dotychczasowych wysitkow i dziatan w dziedzinie ekologii, ludzie odpowie-
dzialni za przyszle losy $wiata powinni szukac skutecznych rozwigzan obecnego
kryzysu ekologicznego na bazie wypracowanej przez Jana Pawta I i rozwijanej
przez jego nastepce ,ekologii ludzkiej”. Nalezy zywi¢ nadzieje, ze uczestnicy
zblizajacej si¢ czerwcowej konferencji Rio+20 nie beda obojetni na ten glos pa-
piezy. Jednak nie tylko do ludzi wladzy Kosciot kieruje swoje nauczanie ukie-
runkowane na rozwigzanie probleméw ekologicznych. Ziemia jest wspolnym
domem dla kazdego czlowieka. W trosce o ten wspdlny dom wszyscy ludzie
dobrej woli zaangazowani w dzialania proekologiczne nie powinni traci¢ sprzed
oczu Papieskiej wizji ekologii, zbudowanej na ponadczasowej, niezmiennej hie-
rarchii wartosci, na ktdrej szczycie stoi zawsze cztowiek i jego godnosc.
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John Paul II and His Concept of ‘Human Ecology’
as a Key to Solving of the Ecological Crisis

Summary

In June 2012 in Rio de Janeiro a United Nations Conference on Sustainable Develop-
ment (Rio+20) is planned. The objectives of the upcoming Conference include, as the
organizers have announced, renewing political obligations in the field of sustainable
development, evaluation of progress and taking a stance on arising challenges.

The topics of the planned UN conference revolving around the idea of sustainable
development have been raised for many years in the teaching of the Catholic church in
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the writing and speeches of its Popes. The Catholic church’s standing has always been
the road to solving ,,the environmental problem”, although it leads through science,
technology, economy and politics, cannot simply include these areas only. The key role
in shaping pro-ecological behaviours belongs to everything that we generally refer to as
the humanistic aspect of nature conservation. This aspect, underlined repeatedly in
the teaching of John Paul II, consists of a relevant hierarchy of values, rooted in each
community that decides on given attitudes of man towards nature.

This paper presents the main ecological themes, with the focus on those oriented
towards the now fashionable issue of sustainable development, grounded in the teach-
ing of John Paul II. The Pope’s suggestions regarding the solution to the environmental
crisis involve many themes that are pioneer in relation to those of the previous heads
of the Holy See. However, in order to present the continuity of teaching by the Church
in the area of interest, the main concepts of the environmental message of John Paul
IT’s predecessor, Pope Paul VI, are remembered. The environmental solutions according
to John Paul II are continued by Pope Benedict XVT, therefore the last part of this paper
includes the vision of the human-environment relationship present in the teaching of
the current Pope.

Keywords: anthropological error, human ecology, sustainable development.
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w nauczaniu Jana Pawta II

Streszczenie: W swoim nauczaniu Jan Pawet II wielokrotnie wypowiada
sie na tematy zwigzane z ekologia. Jego nauczanie w duzej mierze przy-
czynilo sie do powstania nowej dziedziny wiedzy teologicznej — ekote-
ologii, ktéra rozpatruje w $wietle Bozego Objawienia problemy bedace
efektem rozwoju cywilizacji technicznej. Jan Pawel II formutuje postulat
koniecznosci podejmowania zdecydowanych dziatan w trosce o czystos¢
natury. Dostrzega zrédla zaistniatego konfliktu miedzy czlowiekiem
a natura, majacego swa geneze w dysproporcjach w rozwoju spote-
czenstw $wiata, ubostwie i niesprawiedliwym podziale dobr. Zwraca
uwage na charakteryzujacy wspoéltczesnos¢ redukcjonizm w rozumieniu
czlowieka - wyrazajacy w minimalizacji znaczenia ludzkiej duchowosci
przy jednoczesnym uzurpowaniu sobie przez niego nieograniczonego
prawa do panowania nad $wiatem. Te zjawiska, okreslane jako ,,grzech
ekologiczny”, musza sta¢ sie¢ szczegélng troska aktywnosci Kosciota
wspolczesnie. Papiez stawia wiec postulat budzenia §wiadomosci eko-
logicznej oraz aktywnych dziatan, majacych na celu oddalenie widma
katastrofy ekologicznej.

Stowa kluczowe: ekologia, ekoteologia, grzech ekologiczny, Jan Pawel I1,
kwestia ekologiczna.

Problemy ekologiczne wchodzg w pole zainteresowania nauk teologicznych,
ktdre tworza swoja — budowang w $wietle Objawienia — wizje tych zagadnien.
Prawo obywatelstwa wérod nauk teologicznych zdobyta sobie nowa dziedzina,
zwana ekoteologia, rozumiana jako systematyczna refleksja nad rzeczywistoscia
$wiata, w ktérym obecne s3 r6zne problemy bedace efektem rozwoju cywilizacji
technicznej, podejmowana w $wietle Bozego Objawienia. Taki program badan
oznacza wzigcie pod uwage w dociekaniach nad kwestiami ekologicznymi ca-
tego szeregu zagadnien religijno-teologicznych, przyrodniczo-technicznych,
polityczno-spolecznych, z uwzglednieniem indywidualnych i spotecznych
uwarunkowan tych problemdw. Przejawy negatywnego oddziatlywania czlo-
wieka na srodowisko sg okreslane jako ,,grzech ekologiczny”, w perspektywie
ktérego ludzka aktywnos¢ niosaca zte skutki dla sSrodowiska rozumiana jest nie
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jako realizacja Bozego wezwania do czynienia sobie ziemi poddang (por. Rdz 1,
28), lecz jako sprzeniewierzenie si¢ powierzonej u zarania dziejow czlowiekowi
misji. Jest bowiem sprzeciwem wobec ustanowionego przez Stwoérce porzadku
i atakiem na Zycie'.

Za wazng inspiracje dla rozwoju ekoteologii nalezy uzna¢ nauczanie Jana Pa-
wia II, ktdéry rozwinal pojawiajace sie w epoce Soboru Watykanskiego II pierw-
sze proby interpretowania problematyki ekologicznej przez Magisterium Kos-
ciota’. Kolejne dokumenty jego pontyfikatu, zwlaszcza encykliki: Redemptor
Hominis, Sollicitudo rei socialis, Centessimus annus i Evangelium Vitae stanowia
kolejne wazne inspiracje dla rozwoju ekoteologii oraz milowe kroki w budze-
niu $wiadomosci ekologicznej ze wzgledu na poruszane w nich zagadnienia
postepu, troski ekologicznej, wlasciwego korzystania z dobr naturalnych, od-
powiedzialno$ci za przyszly ksztalt Swiata przyrody, poddawany nieustajacym
ludzkim oddzialywaniom.

Jan Pawet II jest tez autorem pierwszego dokumentu Magisterium Kosciofa
w calosci poswigconego problemom ekologicznym. Jest nim Oredzie na XXIIT
Swiatowy Dzie# Pokoju, ktére ukazato sie w 1990 roku. Kwestie zwigzane z eko-
logia pojawiajg sie tez w szeregu pomniejszych dokumentéw papieskich, m.in.
w przemowieniach, homiliach czy katechezach. Centralne zagadnienie stanowi
~kwestia ekologiczna” rozumiana jako odpowiedzialno$¢ czlowieka za srodowi-
sko, koniecznos$¢ ochrony bogactwa natury oraz ekologi¢ cztowieka’.

1. Kwestie ekologiczne w nauczaniu spolecznym

Problematyka ekoteologiczna jest w §cistym zwigzku z zagadnieniem poru-
szanymi w ramach katolickiej nauki spotecznej, ktéra duzo uwagi poswieca
ludzkiej aktywnosci w jej srodowisku, podkreslajac kategorie odpowiedzial-
nosci w podejmowanych dziataniach i konieczno$¢ zaangazowania w ochro-
ne $wiata przyrody’. Zrédel kryzysu ekologicznego — zdaniem Jana Pawta II
- nalezy upatrywa¢ miedzy innymi w obecnym w $wiecie niesprawiedliwym
sposobie wymiany ddbr. Prowadzi on do daleko idacych dysproporcji w roz-
woju poszczegdlnych krajow. Brak dostepu do nowoczesnych technologii,

! Por. J. M. Dolega, Podstawy kultury ekologicznej w Polsce i w Europie, w: Chrzescijariska
Europa. Wyktady wygtoszone w Studium Duchowosci europejskiej przy Centrum Kultury Katoli-
ckiego Stowarzyszenia ,,Civitas Christiana” w latach 1999-2002, red. S. Urbanski, Warszawa 2003,
s. 282; E. Ablinska, Czlowiek w srodowisku przyrodniczym i spotecznym, Lublin 2005, s. 34-37.

? Problematyka pojawia si¢ w trzeciej czesci konstytucji Gaudium et spes przy okazji analizy
relacji miedzy cztowiekiem i srodowiskiem jego zycia oraz w encyklikach Pacem in terris Jana
XXIII i Octagesima adveniens Pawta V1.

’ Por. A. Skowronski, ,,Kwestia ekologiczna” w nauczaniu Jana Pawta II, w: Ochrona $ro-
dowiska w filozofii i teologii, red. J. M. Dolega, ]. W. Czartoszewski, Warszawa 1999, s. 286-288.

* Por. J. Szulist, Czlowiek jest drogg Kosciota (RH 14). Wprowadzenie do katolickiej nauki
spotecznej, Pelplin 2012, s. 139.
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nierowno$¢ w posiadaniu bogactw naturalnych i korzystaniu z nich zmuszaja
kraje ubogie do korzystania z rozwigzan energo- i materiatochtonnych, czesto
powodujacych dewastacje srodowiska’. Tymczasem ,,dobra tego Swiata zostaty
pierwotnie przeznaczone dla wszystkich™. Bog, ofiarowujac dobra ziemi ro-
dzajowi ludzkiemu, nikogo nie pominal, ale i nie wyroznil”. Niesprawiedliwe
roznice, obserwowane wsrod spolecznosci, sg efektem dziatan ludzkich.

Zdaniem Ojca Swigtego ich przyczyna jest zachwianie relacji miedzy czto-
wiekiem i $wiatem wynikajace z ludzkiej zadzy posiadania. Dobra tego $wiata
staly sie wlasno$cig waskiej grupy posiadajacych, ktérzy uleglszy kultowi po-
siadania (,,mie¢”), nie potrafig prawdziwie ,,by¢”. Jednoczesnie wigkszos¢ nie
jest w stanie zaspokoi¢ najbardziej podstawowych potrzeb, nie ma tez szansy
na rozwoj i realizacj¢ swego powolania z racji braku dostepu do niezbednych
dobr®. Stad konieczne jest wypracowanie nowej koncepcji zycia spotecznego
i jego rozwoju w skali globalnej, opierajacej si¢ na nowym, sprawiedliwym po-
dziale débr i dajagcym mozliwos¢ szerokiego do nich dostepu. Nowa koncepcja
rozwoju ekonomicznego i technologicznego musi jednak takze uwzglednia¢
prawa rzadzace $wiatem przyrody. Nie moze sta¢ w sprzecznosci z wpisanymi
w $wiat zasadami i fadem ekologicznym.

Papiez odnosi si¢ krytycznie do wszelkich dyktowanych egoistyczng rza-
dza posiadania i szybkiego zysku inicjatyw ekonomiczno-gospodarczych, nie
uwzgledniajgcych aspektu ochrony srodowiska naturalnego: ,,lJudzka zachtannos¢
i zbiorowy egoizm sprzeciwiajg si¢ porzadkowi stworzenia, w ktdry jest wpisana
réwniez wzajemna zalezno$¢™. Konieczne jest uswiadomienie sobie tych zalezno-
$ciiwyeliminowanie niesprawiedliwosci oraz wyzysku, ktérymi czesto charakte-
ryzuje sie rabunkowe i instrumentalne traktowane przez panstwa bogate ubogich
obszar6w naszej planety. Oznacza to réwniez pomoc panstw bardziej rozwinie-
tych biedniejszym i stabo rozwinietym w przezwyciezeniu ubdstwa oraz zaistnia-
tych brakéw infrastrukturalnych i technologicznych. Krétkowzroczna, dorazna
polityka panstw ubogich ukierunkowana na sptacenie diugéw, charakteryzuje
sie bowiem niekontrolowanym niszczeniem bogactw naturalnych (np. wycinanie
laséw, zanieczyszczenie biosfery), co w dalszej perspektywie stanie si¢ problemem
nie tylko dotyczacym okreslonej spotecznosci i zamieszkiwanego przez nig obsza-
ru, ale bedzie kolejnym wektorem naruszajacym réwnowage ekologiczna w skali
calej planety z racji istniejacych powigzan i zaleznosci.

Swiadomo$¢ tych powigzan wymaga odejécia od standardéw my$lenia i dzia-
tania w kategoriach zysku oraz konsumpcji na rzecz uwzgledniania znanych praw

5 Por. Jan Pawel 11, Sollicitudo rei socialis, w: Encykliki Ojca Swigtego Jana Pawla II, Krakéw
1996, nr 43.

¢ Tamze, nr 42.

7 Por. tenze, Centessimus annus, w: Encykliki Ojca Swigtego Jana Pawla II..., nr 31.

8 Por. tenze, Solicitudo rei socialis, nr 28.

? Tenze, Oredzie na swiatowy Dzieti Pokoju 1990 r. ,,Pokdj z Bogiem Stwércg — pokdj z catym
stworzeniem™. (08.12.1989 r.), ,LOsservatore Romano’, wyd. pol., 1989 nr 12 bis, nr 8.
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przyrody i istniejacej w niej wewnetrznej rownowagi. Oznacza to uwzglednienie
dobra wspdlnego ludzi zyjacych we wszystkich zakatkach planety, ale réwniez so-
lidarno$¢ miedzypokoleniows, bedaca wyrazem troski o jakos¢ zycia przysztych
pokolen, ktére bedg sie musialy zmierzy¢ z dziedzictwem bledow naszego czasu.
Zdaniem Jana Pawta II nie mozna wigc ,,podejmowac Zadnego dziatania, w jednej
dziedzinie ekosystemu bez uwzgledniania jego wptywu na inne dziedziny i ogélnie
na jakos¢ przyszlych pokoler™. Cztowiek nie jest wlascicielem dobr tego swiata,
leczich depozytariuszem. Nie moze wigc traktowac ich jak swojej wlasnosci, w nie-
uprawniony sposob je zawlaszczajac badz bezmyslnie je niszczac!'.

2. ,,Grzech ekologiczny”

Kwestie ekologiczne pojawiaja si¢ w nauczaniu Jana Pawta Il na polu jego reflek-
sji teologicznej powigzanej zwlaszcza z teologia stworzenia. Problem naduzy¢
cztowieka w relacji do otaczajacego go Swiata jest wyrazem ciagle pojawiajacej
sie pokusy do uzurpowania sobie prerogatyw Boga i checi zajecia Jego miej-
sca oraz instrumentalne, nieodpowiedzialne odnoszenie si¢ do §wiata natury;,
bedace zakwestionowaniem porzadku w nim istniejacego oraz celu, jaki nadat
mu Stworca: ,,Zrédtem kryzysu ekologicznego, ktdry wigze sie z pewnym anty-
wspolnotowym egoizmem, jest arbitralne — i w rezultacie szkodliwe — uzywanie
stworzen, przy naruszaniu ich praw i naturalnego porzadku, bez uszanowania
immanentnej celowosci dziel stworzenia. Taki sposéb postepowania jest row-
niez skutkiem falszywie pojetej autonomii rzeczy doczesnych. Kiedy czlowiek
uzywa tych rzeczy »bez odnoszenia ich do Boga« (...), wowczas takze i sobie
wyrzadza szkody nieobliczalne. Rozwigzanie zagrozenia ekologicznego pozo-
staje w $cistym zwigzku z zasadg »stusznej autonomii rzeczy doczesnych, czyli
ostatecznie z prawdg o stworzeniu i Stworzycielu $§wiata”'.

Cztowiek, w poczuciu swej totalnej autonomii i niezaleznos$ci od Stwdrcy,
zapragnal zaja¢ Jego miejsce. Przestal przez to by¢ wspotpracownikiem Boga
w dziele stwarzania, a stal si¢ tyranem, prowokujacym bunt natury®™. Ta prze-
miana relacji faczacych czlowieka ze $wiatem i Stwdrcg ma swoje zrédto w mi-
sterium iniquitatis polegajacym na ,,niepostuszenstwie wobec Boga, wobec Jego
prawa, normy moralnej, ktérg dat cztowiekowi, wpisujac ja w ludzkie serce i po-
twierdzajgc oraz udoskonalajgc przez Objawienie”**. Dlatego wtasnie ,,gleboka

1 Tenze, Oredzie na swiatowy Dzieri Pokoju..., nr 6.

1 Por. T. Borutka, Zycie spoteczno-ekonomiczne, w: T. Borutka, J. Mazur, A. Zwolinski, Ka-
tolicka nauka spoteczna, Czgstochowa 1999, s. 295.

12 Jan Pawet I1, Katecheza ,, Stworzenie a stuszna autonomia rzeczy stworzonych” (02.04.1986 r.),
»LOsservatore Romano’, wyd. pol., 1986 nr 4, s. 19.

1 Por. tenze, Centessimus annus, nr 37. Zob. S. Wielgus, Ideowe zagrozenia we wspolczesnej
kulturze europejskiej, w: Chrzescijariska Europa...,s. 97.

1 Jan Pawel I1, Sollicitudo rei socialis, nr 36.
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przyczyng zamachow na przyrode jest nietad moralny i pogarda, jakg czlowiek
zywi dla cztowieka™®. Ludzka grzeszno$¢, upadta natura sg Zrédtem braku sza-
cunku do zycia i braku harmonii ze §wiatem przyrody.

Upadek czlowieka na poczatku jego dziejow i konsekwencja tego wydarze-
nia, jaka jest zniszczenie harmonii miedzy Stwdrca a czlowiekiem i calym stwo-
rzeniem - zdaniem Jana Pawta II - lezy u genezy tzw. grzechu ekologicznego.
Jest on realizacja w historii rozwoju ludzkiej cywilizacji pokusy, jakiej ulegt
czlowiek w raju, by by¢ jak Bég (por. Rdz 3, 50). Poza tym Jan Pawel II dostrzega
drugie Zrédlo grzechu ekologicznego i zwigzanego z nim ekologicznego kryzy-
su. Jest nim ,,btad antropologiczny”, wyrazajacy si¢ w podwazaniu przez czlo-
wieka warto$ci daru stworzenia i kwestionowaniu rzadzacych $wiatem praw.
W praktyce oznacza to instrumentalne, rabunkowe, krétkowzroczne, doraz-
ne, bez uwzgledniania jego konsekwencji korzystanie z débr natury. Czlowiek
zdaje sie zapominag, ze nie jest wlascicielem $wiata, ze nie zostal mu on dany,
lecz zadany - nie jest jego wlascicielem, ale dzierzawca. Wyklucza jakakolwiek
odpowiedzialno$¢ za swe postgpowanie przed Bogiem, depczac funkcjonujace
w przyrodzie prawa, doprowadzajac do destrukcji poprzez samowolne dosto-
sowywanie jej do swych pragnien'.

Niewlasciwe rozumienie swego miejsca w $wiecie oraz falszywa wiara w nie-
ograniczonos¢ swoich mozliwosci sg zrédlem btednego kreowania przez czlo-
wieka wlasnego wizerunku, a w konsekwencji - nieliczenia si¢ z konsekwencja-
mi swych wyboréw i nieodpowiedzialnego urzeczywistniania swych zamierzen,
bedacych osigganiem mylnie rozpoznanego dobra. Ludzka pycha, realizacja
nieustajaco pojawiajacej si¢ pokusy uzurpacji petnej i niepodzielnej wtadzy nad
$wiatem sprawia, ze czlowiek nie jest w stanie odczyta¢ w otaczajacym stwo-
rzeniu ,,przestania niewidzialnego Boga, ktory je stworzyl” i powoduje zawtasz-
czanie sobie prawa do rozporzadzania otaczajagcym $wiatem wedle swojej woli,
bez liczenia si¢ z nadanymi mu przez Boga prawami i przeznaczeniem: ,,obok
problemu konsumizmu budzi niepokdj scisle z nim zwigzana kwestia ekolo-
giczna. Czlowiek, opanowany zadzg posiadania i uzywania, bardziej anizeli
bycia i wzrastania, zuzywa w nadmiarze i w sposéb nieuporzadkowany zasoby
ziemi, narazajac przez to takze wlasne zycie. U korzeni bezmyslnego niszcze-
nia srodowiska naturalnego tkwi bfad antropologiczny, (...) rozpowszechniony
w naszych czasach™.

Czlowiek - zachlysnawszy si¢ swoimi osiggnieciem oraz rozwojem cywi-
lizacji przemystowej — uwierzyt w swe nieograniczone mozliwosci i pragnie
samodzielnie rozporzadzaé $wiatem, podporzadkowujac go bezwzglednie

1> Tenze, Przemowienie w czasie spotkania czterech pokoler na stadionie Aztekéw (Meksyk,
25.01.1999), ,LOsservatore Romano’, wyd. pol., 1999, nr 4, s. 28.

16 Por. Tenze, Oredzie..., nr 12.

17 Por. B. Jurczyk, Ekologia - cztowiek — Kosciél. Antropologiczny wymiar kryzysu ekologicz-
nego w ocenie Kosciota, Opole 2002, s. 140.

18 Jan Pawet I, Centessimus annus, nr 37.
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swojej woli i realizowanym przez siebie priorytetom. Nie uwzglednia przy tym
ontycznie zapodmiotowanej w stworzeniu celowosci i zwigzanych z nig ogra-
niczen oraz jego autonomii. Nie ma zamiaru pelnic¢ naturalnej, bo wynikajacej
z dzieta stworzenia, roli wspdtpracownika Boga, lecz, pchany zadza posiadania
i rzadzenia, pragnie zaja¢ Jego miejsce, przypisujac sobie prawo stanowienia
praw, nawet wbrew naturalnemu porzadkowi przyrody. Tym samym staje si¢
nie rzadca, ale tyranem wobec powierzonego sobie §wiata'. ,,Grzech przeciw-
ko stworzeniu” jest wigc wyrazem odrzucenia prawdy o zaleznosci czlowieka
od Boga i wypowiedzenia mu postuszenstwa: ,Poniewaz przez grzech czlo-
wiek odmawia podporzadkowania si¢ Bogu, zaburzeniu ulega réwniez jego
wewnetrzna rdwnowaga, a w jego wnetrzu wybuchaja sprzecznosci i konflikty.
Zraniony w ten sposéb cztowiek niejako nieuchronnie narusza tkanke faczaca
go z innymi ludZmi i §wiatem stworzonym™?.

W analizie pojawiajacych si¢ probleméw ekologicznych nie mozna poprzesta¢
na zewnetrznym, strukturalnym ich przedstawianiu. Trzeba ukazac ich przyczyny
nie tylko w kontekscie ludzkiego dziatania, ale przede wszystkim siegajac do przy-
czyn o charakterze teologiczno-antropologicznym, do najbardziej podstawowej
ontycznej i aksjologiczno-moralnej konstrukeji cztowieka. Jan Pawet II, wskazu-
jac na celowo$¢ ludzkiego zycia w odniesieniu do dzieta stworzenia, zwraca uwa-
ge na to, ze $wiat stworzony jest z zamierzeniu Boga przestrzenig realizacji przez
czlowieka jego powolania — zostal przez Stwérce zadany jako miejsce tworczego
odpowiadania na dar Jego milosci. Odpowiedz ta realizowac¢ si¢ ma w poddaniu
sie Bogu, przestrzeganiu nadanych $§wiatu praw i tworczym korzystaniu ze stwo-
rzenia, zawsze w poczuciem jednosci z nim oraz w zharmonizowaniu celéw, jakie
$wiatu wyznacza Stworca i odczytujacy Jego wole cztowiek. Sprzeniewierzenie sig
temu planowi przez dzialania z nim sprzeczne badz lekcewazenie go przez czto-
wieka powoduje degradacje §wiata przyrody. Obserwowac mozna ,,spustoszenie
spowodowane w $wiecie przyrody przez ludzi oboje¢tnych na wyrazne zasady
owego porzadku i harmonii, jakie w tym Swiecie si¢ kryjg™*'.

Sytuacja wspdlczesnego $wiata jest wartosciowana i opisywana przez Ojca
Swietego poprzez kategorie ,,grzechu” i ,,struktury grzechu?. Czlowiek przez
swoj upadek w grzech zburzyl poczatkowa harmoni¢ miedzy sobg a swiatem.
Mozna stwierdzi¢, ze wrecz wyobcowal si¢ ze $wiata przyrody, a tracac z nim
pierwotng wiez i przestajac dostrzega¢ zachodzacg miedzy sobg a Swiatem
zaleznos¢, w nastepstwie doprowadzil do urzeczowienia $wiata stworzonego.
Dotyczy to myslenia o nim, a w konsekwencji do dzialania z nim w sposéb ra-
bunkowy, kréotkowzroczny, bez uwzgledniania dalekosieznych konsekwencji
swych wyboréw, urzeczywistnianych w dzialaniu.

¥ Por. tamze.

2 Tenze, Reconciliatio et penitentia, w: Adhortacje apostolskie Ojca Swigtego Jana Pawla II,
Krakow 1996, nr 15.

2 Tamze.

22 Tenze, Sollicitudo rei socialis, nr 36.
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»otruktury grzechu”, w rozumieniu papieza, to dostrzegalne w zyciu czlowie-
ka widzialne formy grzechu spotecznego, majacego swoj fundament w osobi-
stych grzechach konkretnych ludzi. Grzech ekologiczny ma wiec swoje odbicie
we wszystkich sferach ludzkiego zycia, zwlaszcza w kulturze bycia, obyczajach,
wychowaniu. Zawsze jest negowaniem ustanowionego przez Stworce porzad-
ku i obréceniem si¢ cztowieka przeciwko stworzeniu: ,poniewaz przez grzech
cztowiek odmawia podporzadkowania si¢ Bogu, zburzeniu ulega réwniez jego
wewnetrzna rownowaga, w jego wnetrzu wybuchaja sprzecznosci i konflikty.
Zraniony w ten sposéb cztowiek niejako nieuchronnie narusza tkanke taczaca
go z innymi ludZmi i §wiatem stworzonym™?.

Niszczenie §wiata i grabiezcza postawa wobec jego zasobdw to sprzeciwienie
sie Bozemu prawu, wyrazonemu réwniez w normach Dekalogu. Jan Pawet II
wigze tematyke ekologiczng z pigtym i siddmym przykazaniem Bozym. Wszel-
kie niszczenie, zwlaszcza Zycia, dzialalnos¢ charakteryzujaca si¢ destrukcja,
to sprzeniewierzenie si¢ Bozemu zakazowi zabijania oraz podwazanie prawa
cztowieka do zycia w godnych, zdrowych warunkach. Szczegélnie wyraznie
relacje miedzy przykazaniem ,nie zabijaj” a problematyka ekologiczng do-
strzec mozna w zwigzku z pojawieniem si¢ szeregu choréb cywilizacyjnych,
ktére w duzej mierze sg efektem ubocznym nieprzemyslanej i krétkowzrocznej
dzialalnosci czlowieka, bedacej w sprzecznosci z prawami rzgdzacymi natura.
Z kolei kategorie kradziezy papiez odnosi nie tylko do zawlaszczania cudzej
wlasnosci, lecz takze do egoistycznego korzystania z dobr natury oraz niszcze-
nia radosci, piekna i harmonii stworzenia®.

W tym kontekscie potrzebg czasu zdaje si¢ by¢ budzenie swiadomosci
ekologicznej i $ciSle z nig zwigzana zmiana dzialania w $§wiecie oraz stosunku
do $wiata natury. Papiez okresla to jako ,,nawrdcenie ekologiczne”, bedace wa-
runkiem poglebienia wrazliwosci na problematyke ekologiczng oraz zrodzenia
swiadomosci zalezno$ci miedzy funkcjonowaniem czlowieka w §wiecie i moz-
liwosci zrealizowania si¢ widma katastrofy ekologicznej®.

3. Skutki rozwoju cywilizacji technokratycznej

Papiez Jan Pawel II w swym nauczaniu wielokrotnie podkresla, ze efektem nie-
przemyslanej, nieuwzgledniajacej praw funkcjonujgcych w swiecie aktywnosci
czlowieka jest niszczenie sfery jego wlasnej egzystencji. Destrukcja ta dotyka nie
tylko srodowiska biologiczno-przyrodniczego, w ktérym cztowiek funkcjonuje,

» Tenze, Reconciliatio et penitentia, nr 15-16, 26.

** Por. tenze, ,,Nie kradnij” znaczy takze nie naduzywaj swej wladzy nad wlasnoscig. Homilia
wygloszona podczas Mszy $w. Odprawionej na lotnisku biatostockiego aeroklubu (05.06.1991 r.),
w: Dokumenty Kosciola Rzymsko-Katolickiego dotyczgce ekologii, Warszawa 1994, s. 51.

» Por. tenze, Trzeba zapobiegac katastrofie ekologicznej. Przemowienie podczas Audiencji
generalnej. (14.01.2001 r.), ,LOsservatore Romano’, wyd. pol., 2001, nr 4, s. 43.
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ale ma réwniez wielki wplyw na duchowy wymiar jego zycia. Czlowiek kreu-
jacy kulture techniczng, dla ktérej wektorem wartosciujgcym jest nieuwzgled-
niajacy konsekwencji postep oraz zysk, zdaje si¢ nie rozumie¢, ze stoi przed
grozbg dehumanizacji swego $§wiata i samozniszczenia. Jego dzialania, ktorych
skutkéw nie jest do konca w stanie przewidzie¢ ani nad nimi zapanowac, po-
woduja obserwowalng destabilizacj¢ ekosystemdw ziemi oraz zatruwanie ich
elementdw, niezbednych przeciez czlowiekowi do zycia i prawidlowego rozwo-
ju. Swiat zostaje zamieniony w ,, kosmiczny $mietnik, gigantyczny cmentarz,
w antystworzenie’, gdzie dochodzi do zniszczenia ,,przyrody, atmosfery, ziemi,
wody, biosfery i organizmu ludzkiego”. Skazenie ekologiczne jest coraz bar-
dziej widoczng przyczyna powaznych i §miertelnych chordb, z ktérymi boryka
sie ludzkos¢?.

Papiez widzi jednak t¢ kwesti¢ szerzej, podkreslajac, Ze zniszczenie $wiata
przyrody niesie zagrozenie dla ludzkiej godnosci oraz sfery moralnosci i religij-
nos$ci. Wedlug niego wsérdd przyczyn wspolczesnego kryzysu ekologicznego na-
lezy wymieni¢ brak szacunku do $wiata natury, wyrazajacy sie w technicznym,
zdesakralizowanym, pozbawionym integracji z cztowiekiem jej ujmowaniu i ro-
zumieniu. Ma to konkretne skutki: ,,najglebsza i najpowazniejsza implikacja
moralng kwestii ekologicznej jest brak szacunku do zycia”*. Nalezy przez to ro-
zumie¢ domaganie si¢ przez uczonych wielu intensywnie rozwijajacych si¢ dzie-
dzin nauki prawa do niczym nieograniczonych badan, z pomini¢ciem ich wy-
miaru etycznego i bez liczenia si¢ z mozliwymi konsekwencjami, obecnie czgsto
nieprzewidywalnymi. Jan Pawel II przestrzega przez tego typu roszczeniami,
gdy stwierdza: ,,nie jesteSmy jeszcze w stanie ocenic zaburzen spowodowanych
w przyrodzie przez nie podlegajacg zadnej kontroli manipulacj¢ genetyczng
i niepohamowane tworzenie nowych gatunkéw roélin i form zycia zwierzecego,
nie méwigc juz o niedopuszczalnych zabiegach podejmowanych u poczatkow
samego zycia ludzkiego™. Cywilizacja $mierci, przyznajaca sobie prerogaty-
wy Boskie poprzez manipulacje i ingerencje w najbardziej pierwotne procesy
istnienia i przekazywania Zycia na ziemi (zwlaszcza ludzkiego), jest skutkiem
i wyrazem niewlasciwie budowanej relacji miedzy cztowiekiem a stworzeniem
oraz ,bledu antropologicznego’, wyrazajacego si¢ w niewtasciwym rozumieniu
swego miejsca przez czlowieka w $wiecie.

Obok zagrozen natury biologicznej papiez zauwaza inne - co bardzo waz-
ne - coraz wyrazniej obecne w §wiadomosci wspoélczesnego cztowieka, a mia-
nowicie niszczenie tego, co istotowo ludzkie - najsécislej zwigzane z godnoscia

% Por. Cz. S. Bartnik, Kreacyjny charakter pracy, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne’, t. XXX,
2(1983),s. 13.

*7 Por. Jan Pawel II, Uzytkowanie przestrzeni kosmicznej powinno byé zapewnione wszyst-
kim. Przemowienie wygloszone do cztonkéw Papieskiej Akademii Nauk na rozpoczecie Tygodnia
Studiow (02.10.1984 r.), w: Nauczanie papieskie, VII, 2, (lipiec-grudzier), Poznan 2002, s. 353.

8 Tenze, Oredzie..., nr 22

¥ Tamze.
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osoby?. Papiez najpelniej problem ten ukazuje w Evangelium vitae, stwierdza-
jac, ze czlowiek, zyjac w komunii z Bogiem i §wiatem, jest zdolny, dzieki swiat-
tu rozumu i tasce, rozpozna¢ w prawie naturalnym prawde o $wigtosci Zycia
i godnosci kazdego czlowieka od poczecia do naturalnej Smierci’’. Tymczasem
w czasach obecnych obserwuje sie ,,ostabienie wrazliwosci na Boga”, z ktére-
go wynika oslabienie wrazliwosci na cztowieka i zredukowanie jego rozumienia
do kategorii rzeczy, przedmiotu, ujmowanego w kategoriach funkcjonalnych czy
utylitarnych. Eliminowany jest z myslenia aspekt transcendentalny ludzkiej egzy-
stencji, co powoduje rugowanie myslenia o zyciu jako o darze Stwdrcy. Czlowiek
traci przez to zdolno$c¢ to pytania o sens swego istnienia. Interesuje go tylko dzia-
fanie wyrazajace si¢ wykorzystywaniem zdobyczy techniki celem rozszerzania
swego nieograniczonego panowania. Odrzuca prawde o stworzeniu i Bozy zamyst
wobec zycia, ktore nalezy szanowac: ,,zyjac »jakby Bdg nie istnial« zatraca nie
tylko tajemnice Boga, ale réwniez tajemnice Swiata i swego istnienia”*>. Rodzi
to szereg zjawisk, coraz powszechniej akceptowanych, a nawet prawnie legity-
mizowanych, ktdre sprzeciwiajg si¢ ustanowionemu przez Stworce porzadkowi,
usankcjonowanemu prawem naturalnym i stanowig jawne zagrozenie dla ludz-
kiego Zycia. Za najwazniejsze z nich uznac nalezy: aborcjeg, antykoncepcje, tech-
niki sztucznej reprodukcji, eutanazje i polityke antynatalistyczng™.

Zredukowane do kategorii funkcjonalizmu czy pragmatycznie rozumianych
mozliwosci wykorzystania rozumienie relacji czlowieka do §wiata powoduje
desakralizacje postrzegania $wiata. Przyroda przestaje by¢ ,,ewangelig” méwigca
czlowiekowi o tajemnicy Boga oraz o wartosciach, ktérych jest On Zrédlem,
takich jak prawda, dobro i pickno*. Zostaje w ten sposéb wyeliminowana
transcendentalna teleologiczno$¢ ludzkiej egzystencji oraz jej wymiar duchowy.
Czlowiek zas, przypisujac sobie absolutne prawo do rzadzenia §wiatem, staje sie
obcy i wrogi swemu $rodowisku, a w konsekwencji - samemu sobie, rozpoczy-
najac proces samozniszczenia. Coraz bardziej widocznym tego skutkiem jest
~bytowanie w leku”, ktore u swej genezy wigze si¢ z prawdg, ze dana czlowie-
kowi ,,od poczatku przez Boga wladza, mocg ktdrej mial czyni¢ sobie ziemie
poddang (Rdz 1, 28), obraca si¢ przeciwko niemu, wywolujac zrozumialy stan
niepokoju i poczucie zagrozenia™>.

Cztowiek bowiem, rozwijajac swojg cywilizacje w aspekcie tylko material-
nym, podporzadkowuje swoje czlowieczenstwo mitowi postepu i rozwoju,
a w konsekwencji wlasnych manipulacji traci swoja wolnos¢. Zrywajac za$

%0 Por. tenze, Dives in misericordia, w: Encykliki Ojca Swi:;tego Jana Pawla II..., nr 11.

3 Por. tenze, Evangelium vitae, w: Encykliki Ojca Swigtego Jana Pawta II..., nr 2.

32 Por. tamze, nr 21-22.

3 Zob. tamze, nr 11-16; Familiaris Consortio, w: Adhortacje apostolskie Ojca Swi(;tego Jana
Pawta II..., nr 30.

3 Por. tenze, Chwala Tréjcy Swigtej w Stworzeniu. Przemdéwienie podczas audiencji generalnej
(26.01.2001 r.), ,LOsservatore Romano’, wyd. pol., 2000, nr 3, s. 50.

> Tenze, Redemptor Hominis, w: Encykliki Ojca Swigtego Jana Pawla II..., nr 15.
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kontakt z naturg i budujac z nig relacje tylko na plaszczyznie instrumentalno-
-utylitarnej, ,,odrywa si¢ od niej, nie dostrzegajac innych znaczen naturalnego
srodowiska jak tylko te, ktore stuzg celom doraznego uzycia i zuzycia™.

Jeszcze jedng przestrzenia, gdzie mozna mowic o konsekwencjach sprzecz-
nego z ekologia rozwoju ludzkiej cywilizacji, jest sfera problemoéw spotecznych,
a dokfadnie kwestie ubostwa oraz konfliktéw militarnych. Jan Pawet II podkre-
$la, ze ,,réwnowaga ekologiczna jest niemozliwa do osiggniecia, zanim nie zo-
stanie rozwigzana sprawa strukturalnych form ubdstwa obecnego w §wiecie™’.
Zjawisko ubdstwa wigze sie z problemem nieekologicznego wykorzystywania
dobr naturalnych, z ktérego wynika szereg negatywnych zjawisk, w dalszych
konsekwencjach rodzacych bied¢. Zaliczy¢ do nich mozna: rozdrobnienie
wlasnosci ziemi, wyjatowienie gleby, rabunkowa gospodarke przy braku ja-
kichkolwiek form rekultywacji, grabiezcze wykorzystywanie débr natury,
ukierunkowane jedynie na zysk, bez uwzgledniania wewngtrznej rownowagi
ekosystemdw. Zadluzone, biedne panstwa wyniszczaja swoje dobra naturalne,
»by nawet za cene nieodwracalnych zmian w réwnowadze ekologicznej uzyskaé
nowe towary na eksport”*®. Wina nie lezy jednak wyltacznie po stronie panstw
ubogich. Lupienie débr przyrody w krajach ubogich jest bowiem najczesciej
prowokowane popytem na nie w krajach bardziej rozwinigtych. Gospodarki
panstw bogatych — majac mozliwo$¢ zaspokojenia na wysokim poziomie pod-
stawowych potrzeb swoich mieszkancéw - generuja potrzeby wtorne i pozorne,
co jest powodowane dazno$cig do pomnazania produkgji i wynikajacej z tego
dochodoéw. Papiez, obok nedzy i niedorozwoju, jako integralng sprawe z kwestia
ekologiczng dostrzega ,nadrozwdj **. Uznanie wzrostu gospodarczego za naj-
wyzszg warto$¢ w rozwoju spoteczenstw prowadzi do dehumanizacji zachodza-
cych w nich i miedzy nimi relacji.

Za szczegblng patologie w stosunkach spolecznych, a jednoczesnie przyczy-
ne kryzysu ekologicznego, Jan Pawel II postrzega przetaczajace si¢ przez Swiat
konflikty zbrojne. Liczne wojny powoduja bezposrednie i dokonujace sie¢ nie-
jednokrotnie na wielka skale zniszczenia srodowiska: ,, Kazdy jednakze konflikt,
lokalny czy regionalny, pomimo ograniczonych rozmiaréw sieje zniszczenie
nie tylko wsérod ludzi i infrastruktury, ale wyrzadza szkody w przyrodzie, nisz-
czac zbiory i rodlinno$¢, zatruwajac glebe i wode. Ten, kto ocalal, zaczyna nowe
zycie w ciezkich warunkach materialnych, co wywoluje z kolei trudne sytua-
cje spoleczne, ktore majg takze negatywny wplyw na §rodowisko naturalne™.
Wygaszanie konfliktéw zbrojnych i pokojowa wspdétpraca miedzynarodowa

3¢ Tamze.

37 Tenze, Oredzie..., nr 11

8 Tamze.

** Por. tenze, Sollicitudo rei socialis, nr 28. Zob. ]J. Marianski, Ekospoteczne nauczanie Jana
Pawta II, ,,Spoleczenstwo”, 12(2002), nr 3-4, s. 368.

0 Jan Pawel I1, Oredzie..., nr 22. Por. tenze, Budowanie pokoju zadaniem wszystkich. Przemé-
wienie w Asyzu, (09.01.2002), ,LOsservatore Romano’, wyd. pol., 2002, nr 3, s. 19.
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to dwa czynniki pozwalajace zminimalizowac negatywne skutki juz zaistniatych
wojen oraz spowodowanych przez nie zniszczen. Postulat budowania pokoju
na $wiecie — przy $wiadomosci ewentualnych konsekwencji uzycia zgromadzo-
nych arsenaléw broni — obecnie szczegélnie mocno wspotbrzmi z wezwaniami
formutowanymi w obszarze ekologii, jak réwniez ekoteologii.

4. Konieczno$¢ angazowania si¢ Ko$ciola w ekologie

Soborowe wezwanie do czytania znakéw czasu*' w odniesieniu do kwestii
ekologicznych nabiera szczegdlnej mocy zobowiazujacej. Wzywa do tego jed-
noznacznie Jan Pawel II, uznajac jednoczesnie uchylanie si¢ od uczestnictwa
w podejmowaniu wysitkow na rzecz ratowania srodowiska naturalnego i brak
zaangazowania w przeciwstawianie si¢ grozbie katastrofy ekologicznej za wy-
kroczenie moralne. Dlatego wlasnie ,,cala ludzka wspdlnota - jednostki, pan-
stwa i organizacje miedzynarodowe — ma obowigzek wykazana si¢ na tym polu
nalezng odpowiedzialnoscig”**. Wynika to z powotania czlowieka, jakie wyzna-
czyl mu Bog od zalozenia $wiata: ,,Czlowiek zostal powotany, aby uprawia¢
ogrod swiata i strzec go (por. Rdz 2, 15), jest zatem w sposob szczegdlny odpo-
wiedzialny za swoje srodowisko zyciowe, i to nie tylko wobec wiasnej epoki, ale
takze przyszlych pokolen. Wielkie wyzwanie ekologii znajduje w Biblii bardzo
wyrazne i mocne uzasadnienia duchowe i moralne, ktére wskazuje rozwigzania
respektujace to wielkie dobro, jakim jest zycie, kazde zycie™.

Aktywno$¢ ekologiczna wynika niejako z ontycznej struktury czltowieka,
ze szczegdlnego miejsca, jakie zajmuje wsrod stworzen. Usankcjonowane przez
antropologie filozoficzng i teologiczng rozumienie bytu ludzkiego, bedacego
korong stworzenia powinno przybiera¢ konkretne formy realizacji w progra-
mach politycznych, spoleczno-gospodarczych, propozycjach i sugestiach for-
mulowanych przez kulture. Zaangazowanie ekologiczne rozwazane w odniesieniu
do Kos$ciota w ramach ekoteologii musi by¢ — zdaniem Jana Pawta II — motywo-
wane przemiang serca i sposobu myslenia, czyli nawrdceniem*. Wspoélczesny
cztowiek wiary — miedzy innymi dzieki wlgczeniu problematyki ekologicznej
w obszar refleksji teologicznej — w odczuciu papieza coraz bardziej jest tego
swiadomy, co uznac nalezy za ,,pozytywny znak obecnych czaséw”*.

1 Por. KDK nr 4. Zob. A. Zuberbier, Znaki czasu, w: Stownik teologiczny, Katowice 1998,
s. 691-692.

#Jan Pawel 11, Oredzie..., nr 6.

# Tenze, Modlitwa niedzielna w Les Combes, 11 lipca 1999 r., ,LOsservatore Romano’, wyd.
pol., 1999, nr 11, s. 37-38. Por. S. Jaromi, Stworzyciel i przyroda wedtug Jana Pawta II, w: Miedzy
niebem a ziemig. Ku etyce ekologicznej, red. A. Dyduch-Falniowska, M. Grzegorczyk, Z. Kijas,
Z. Mirek, Krakow 2000, s. 272.

* Por. Jan Pawet I, Oredzie..., nr 13.

4 Por. tenze, Sollicitudo rei socialis, nr 26.
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Czlowiek wiary musi obudzi¢ w sobie potrzebe rewizji swego stosunku do na-
tury i uwierzy¢, ze jego osobista przemiana nie pozostaje bez wptywu na zacho-
dzace w $wiecie procesy. Tak jak grzech ma wymiar spoteczny (indywidualnie
uczynione zlo nie pozostaje bez znaczenia dla relacji z innymi osobami i $wia-
tem), tak proces przemiany serca i podjeta naprawa majg walor $wiadectwa oraz
wymiar dydaktyczny, niepozostajacy bez wplywu na zycie i postepowanie zyja-
cych obok ludzi. Kazde, drobne nawet dobro wplywa na przemiane spofeczno-
$ci i przyczynia si¢ do jej wzrostu. Realizujace si¢ przez nawrdcenie umocnienie
przymierza ze Stworca jest zrodlem przemiany relacji taczacej czlowieka z bliz-
nimi i $wiatem natury*.

Dlatego Jan Pawel II wzywa do odejscia od hedonistyczno-konsumpcyjnego
stylu zycia na rzecz budowania powszechnej, w skali globalnej realizowanej so-
lidarnosci, skoordynowania wysitkéw w jak najsprawiedliwszym zarzadzaniu
dobrami ziemi i ich dzieleniu®. Droga ku temu jest edukacja ekologiczna, re-
alizujgca sie na najrdézniejszych plaszczyznach ksztalttowania ludzkiego mysle-
nia. Pierwszg z nich jest zycie rodzinne, nast¢pnie szkota i dzialania w obrebie
struktur panstwowych i miedzynarodowych. Ksztaltowanie cztowieka wraz-
liwego ekologicznie ma si¢ realizowa¢ w sferze spolecznej przez tworzenie
i wdrazanie w zycie programdéw ochrony §rodowiska oraz wspieranie organi-
zacji stawiajacych sobie jako cel dzialalnosci ochrong débr naturalnych; w od-
niesieniu do czlowieka w tworzeniu programdéw wychowania uwrazliwiajacych
na zagadnienia ekologiczne oraz uczacych szacunku do zycia, dobra i pigkna*.

Jako szczegdlny wzorzec zycia oznaczajacego sie wrazliwoscig na kwestie eko-
logiczng w optyce chrzescijanskiej Jan Pawel II stawia osobe swietego Franciszka
z Asyzu. Jego wstawiennictwu papiez powierzyl szczegélnie sprawy ekologii, czy-
nigc go w 1979 roku patronem ekologii i ochrony srodowiska®. Przykladem swe-
go zycia, charakteryzujacym si¢ prawdziwym i gtebokim szacunkiem dla calego
stworzenia, moze inspirowac wspotczesnych chrzescijan do zachwycenia si¢ pigk-
nem otaczajgcego $wiata, budowania harmonii i pokoju z calym stworzeniem™.

Podsumowanie

Niewgtpliwie pojawianie si¢ przez praktycznie caly okres pontyfikatu Jana Pa-
wla I nawigzan do kwestii ekologicznej §wiadczy o dobrym wyczuciu przez

“ Por. tenze, Zréwnowazony rozwdj. Przemoéwienie do cztonkéw Papieskiej Akademii Nauk
(12.03.1999 r.), ,LOsservatore Romano’, wyd. pol., 1999, nr 5-6, s. 57.

¥ Por. tenze, Oredzie..., nr 13.

* Por. tenze, Pigkno tej ziemi wola o zachowanie jej dla przysztych pokoleni. Homilia podczas
Liturgii Stowa (Zamos¢, 12.06.1999 1.), ,LOsservatore Romano”, wyd. pol., 1999, nr 8, s. 72; Novo
millenio inneunte, Warszawa 2001, nr 51.

 Zob. tenze, Inter Sanctos, w: Z. Swierczek, Ekologia - Kosciét i sw. Franciszek, Krakow 1990,
s. 171.

>0 Por. tenze, Oredzie..., nr 16; Budowanie pokoju zadaniem wszystkich..., s. 18.
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papieza palacych problemdéw swego czasu. Podejmowane przez niego kwestie
znalazly swe rozwiniecie w nowej dziedzinie teologii — ekoteologii, ktorej po-
wstanie niewatpliwie w duzej mierze zainspirowane zostato wlasnie obecnoscia
watkéw w zakresu ekologii w nauczaniu papieskim w nowej, bo teologicznej,
perspektywie.

Jan Pawel II umiejetnie wlacza problematyke ekologiczng w przestrzen ba-
dan teologicznych. Wskazuje na punkty styczne refleksji inspirowanej Bozym
Objawieniem z naukami szczeg6lowymi. Te ostatnie, uzyskujac przez to szerszy
i bogatszy punkt widzenia na kwestie relacji cztowieka do $wiata, pelniej widza
stojace przed nimi zadania. Otrzymuja tez bardziej humanistyczng perspektywe
oraz poglebiajg teleologiczny aspekt swoich dziatan i badan. W nauczaniu Ojca
Swietego jest ona najbardziej ukierunkowana na szacunek do zycia i $wiadomos¢
solidarnosci catego swiata stworzonego. Wtasnie ,,szacunek dla zycia” i poczucie
»integralnosci stworzenia” stanowig warunek harmonijnego i pokojowego roz-
woju ludzkiej cywilizacji w rzeczywisto$ci danego mu przez Boga $wiata®.

Myslenie proekologiczne jest uwarunkowane obecnoscia $wiadomosci za-
leznosci czlowieka od Stwércy i zadan mu wyznaczonych. Oznacza to koniecz-
no$¢ uswiadomienia sobie przez czlowieka ,,zadania” mu $wiata przez Boga,
co musi wyrazic si¢ przemiang ludzkiej relacji do $§wiata: z postawy bezwzgled-
nego eksploratora przyrody na bycie jej rozumnym i szlachetnym panem, ,,stré-
zem, ,,zarzadcg’; z my$lenia w kategoriach niczym nieograniczonego wiasci-
ciela na $wiadomo$¢ bycia odpowiedzialnym ,,dzierzawcg”

Droga do zahamowania skutkéw nieodpowiedzialnej, ukierunkowanej
na zysk i konsumpcje débr dziatalnosci cztowieka jest dowartosciowanie oraz
konsekwentna budowa innych obszaréw ludzkiej mysli i aktywnosci. Integralny
rozwoj cywilizacji i osoby ludzkiej w $wiecie naznaczonym rozwojem i pano-
waniem techniki domaga si¢ proporcjonalnego rozwoju moralnoscii etyki oraz
nadania ludzkiej egzystencji perspektywy transcendencji. Konieczne jest réw-
niez przewarto$ciowanie ludzkiego myslenia o sobie jako ,,koronie stworzenia”.
Wyjatkowa rola cztowieka w $wiecie, wynikajaca z planu Stworcy, lezy we wlas-
ciwej proporcji miedzy sferg ducha a sferg materialng, a dokladnie w uznaniu
pierwszenstwa etyki nad technika, pierwiastka duchowego nad swiatem materii,
prymatu osoby nad rzecza.

Jak kazdy grzech, ktory cztowiek ma dobra wole naprawi¢, tak i kwestia
ekologiczna wymaga przyznania si¢ przed samym sobg do naduzy¢ i podjecia
dzialan majacych na celu naprawe badz zminimalizowanie skutkow swoich czy-
néw. W tym - w kategoriach ekologicznych - powinno si¢ przejawia¢ budzenie
ekologicznej $wiadomosci. Otwiera si¢ tu wiec ogromna przestrzen aktywnosci
dla kazdego z ludzi Ko$ciota, tworzonych przez niego struktur i organizacji
spotecznych, jak i - bedaca systematyczng refleksja nad tymi zagadnieniami -
ekoteologii.

>! Jan Pawel II, Oredzie. .., nr 22
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»-1he Environmental Issue” in the teaching of John Paul II
Summary

In his teaching John Paul II repeatedly gives his opinion on themes associated with
ecology. His teaching largely contributed to the development of a new theological field
of knowledge - eco-theology - that focuses on problems which are an effect of the
expansion of the technological civilization, particularly in the light of God’s revelation.
John Paul II formulates the demand of the necessity to take determined action regarding
concerns for the preservation of the natural environment. He acknowledges the sources
of existing conflict between man and nature, as having its origins in the worldwide
disproportionate development of society, poverty and the unfair distribution of wealth.
Here he pays attention to modern reductionism which characterizes the understand-
ing of human nature - expressed in the minimalization of the importance of human
spirituality and at the same time assuming the unrestricted right of man to control the
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world. These phenomena - characterized as ,ecological sin”, must become an active
concern of the Church in our time. Thus the Pope stipulates not only the awakening
of environmental awareness but also taking active measures aimed at distancing the
apparition of ecological catastrophe.

Keywords: ecology, eco-theology, ecological sin, John Paul II, the Environmental
Issue.
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STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

Bp Karol Wojtyla, Ewangelia a sztuka. Rekolekcje dla artystow,
Instytut Dialogu Miedzykulturowego im. Jana Pawla II

w Krakowie, Fundacja Jana Pawta II, Osrodek Dokumentacji

i Studium Pontyfikatu w Rzymie, Krakéw - Rzym 2011, ss. 72

Na Wielkanoc 1999 roku w oczekiwaniu na przetom tysiacleci Jan Pawet II
zwrdcil si¢ w bardzo osobistej formie do artystéw calego $wiata z przestaniem
o nierozerwalnym zwigzku Ewangelii i sztuki. Nikt z czytelnikéw stynnego
wowczas Listu do Artystow nie spodziewal sie, ze klucz do wlasciwej inter-
pretacji tego jakze waznego tekstu jest gleboko ukryty w archiwum. Dopiero
kilka lat po $mierci papieza odnaleziono w Archiwum Osrodka Dokumentacji
i Studium Pontyfikatu Jana Pawla II w Rzymie kilkunastostronicowy maszy-
nopis z tekstem rekolekcji, ktére biskup Karol Wojtyta wyglosit do artystow
w dniach 16-18 kwietnia 1962 roku w kosciele Swietego Krzyza w Krakowie.
Tekst w formie ksigzkowej pod tytutem Ewangelia a sztuka. Rekolekcje dla ar-
tystow wydano nakladem Instytutu Dialogu Miedzykulturowego im. Jana Pawta II
w Krakowie oraz Fundacji Jana Pawta IT Osrodek Dokumentacji i Studium Pon-
tyfikatu w Rzymie w 2011 roku. Catos¢ sklada sie z pieciu rozdziatow - nauk
rekolekcyjnych.

Stowo wstepne napisal kardynal Stanistaw Dziwisz — Metropolita Krakow-
ski, osobisty sekretarz biskupa Karola Wojtyty oraz papieza Jana Pawtla II. Jako
osoba najblizsza napisal stowa bardzo osobiste i podyktowane sercem. Auto-
rem wprowadzenia jest Jacek Popiel - historyk, badacz miejsca teatru i sztu-
ki w biografii Karola Wojtyly. Nakreslit on w syntetyczny sposdb tlo i geneze
tekstu rekolekcji. Podkreslit znaczenie okresu, w ktérym rozwijat si¢ talent
aktorski przysztego biskupa i papieza. Przypomnial szczegdélne zamitlowanie
Karola Wojtyly od wczesnych lat mtodosci do poezji Juliusza Stowackiego, Ada-
ma Mickiewicza, a zwlaszcza Zygmunta Krasinskiego, bez ktérego Nie-Boskiej
komedii nie sposob zrozumie¢ genezy Wojtylowego widzenia $wiata sztuki.
Wspomnial takze Juliusza Osterwe oraz Mieczystawa Kotlarczyka — mistrzow
artystycznych, ktérzy w subtelny sposéb asystowali w rodzeniu si¢ wielkiego
talentu retorskiego.

Dwie pierwsze nauki zostaly wygloszone w Wielki Poniedziatek. Pierwsza
przed Msza $w. miala tytul Odkrywac pigkno Boga, druga wygtoszona po Eu-
charystii zostala zatytulowana Stwérca i twérca. W Wielki Wtorek dwie kolej-
ne nauki opatrzono tytultami: Dziefo, ktore swiadczy o nas przed Bogiem oraz
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Wartos¢ i pigkno ewangelicznej pokory. Ostatnia, pigta nauka zostala wygto-
szona w Wielkg Srode i nosita tytut Religia: mitos¢, ktéra nadaje sens istnieniu.
Kazda z nich jest odrebng caloscig i jako taka wlacza sie w jeden logiczny tok
rozumowania oparty o przewodnig mysl zaczerpnieta z Nie-Boskiej komedii:
»Przez ciebie przeplywa strumien pigknosci, ale ty sam nie jeste$ pieknoscia”
- zdania, o ktérym sam Wojtyla napisal, ze ,,0d tylu lat chodzi za mng z jaka$
natarczywoscig”. Specyfika tej publikacji jest jej korelacja z napisanym prawie
40 lat pdzniej Listem do artystéw. Obydwa teksty wzajemnie si¢ dopelnia-
ja i wyjasniaja do tego stopnia, ze jeden bez drugiego nie moze by¢ w pelni
zrozumiany. Stanowia niejako klamry, w ktorych zamyka si¢ doswiadczenie
intelektualne Karola Wojtyly jako artysty. Charakterystyczny jest takze typowy
dla Autora sposéb prowadzenia wywodu w obrebie jednej nauki lub homilii.
Kaznodzieja spokojnie i refleksyjnie prowadzi mysl stuchacza-czytelnika. Wy-
przedza go o krok i pozwala samodzielnie odkrywac¢ droge. Krazy wokot istoty
tematu i ujawnia kolejne wskazowki niczym drogowskazy, aby na samym koncu
postawi¢ stuchacza twarzg w twarz z pytaniem badz problemem domagajacym
sie jasnej i osobistej odpowiedzi.

W pierwszej nauce Odkrywaé pigkno Boga Karol Wojtyla w sposob prosty
wyjasnia zwigzki, jakie zachodza migdzy Ewangelig a sztuka. Istota Ewangelii
jest Bog, ktory jest dobrem absolutnym, istotg sztuki — piekno. Stosujac zato-
zenia filozofii platonskiej, utozsamia te dwie uniwersalne cechy bytu. Piekno
rozsiane w $§wiecie stworzonym oraz w dzietach ludzkich jest czyms atrakcyj-
nym, pociggajacym i zachwycajacym. ,Wtedy, kiedy cztowiek spotyka si¢ z piek-
nem, wtedy to piekno wskazuje mu na jakie$ dobro i sprawia, ze to dobro staje
sie dla cztowieka atrakcyjne”. Stad celem tworczosci artystycznej jest tworzy¢
to, co piekne, aby utatwi¢ ludziom odkrywanie dobra i pocigga¢ ich ku dobru.
Historia dziejow kultury $wiadczy o tym, ze chrzescijanstwo bylo Zrodlem na-
tchnienia i artysci wszystkich epok inspirowali si¢ w swojej tworczosci Ewange-
lig. Znajdowali w niej bowiem pigkno. Po takiej analizie Wojtyla przenosi punkt
cigzkosci rozwazan rekolekcyjnych na plaszczyzne czlowieczenstwa artysty. Sta-
wia teze, ze Bog objawiajacy sie w Ewangelii nie jest jedynie dawcg natchnienia
i tworczosci, ale przede wszystkim najwigkszego daru, jakim jest cztowieczen-
stwo. W tym momencie nastepuje kluczowy moment nauki: pytanie o realizacje
pierwszego przykazania dekalogu: ,,Nie bedziesz mial bogéw cudzych przede
mng. Co ubdstwia artysta: dzieto swoich rak, siebie samego czy tez Boga? Z tym
pytaniem rekolekcjonista zostawit stuchaczy na czas przezywania Mszy swietej.

Zwornikiem miedzy pierwsza a drugg naukg uczynil Wojtyla zacytowane
juz wyzej zdanie z Nie-Boskiej komedii: ,Przez ciebie przeptywa strumien pigk-
nosci, ale ty sam nie jeste$ picknoscig” Kazdy czlowiek, a szczegélnie artysta,
uswiadamia sobie, ze przeptywa przez niego ,,strumien pieknosci”. To wielkie
wyrdznienie wynikajgce z talentu, ale tez zobowigzanie do odptacenia catym
swoim zyciem za dar. W naturze twdrczosci jest zawarte szukanie coraz to do-
skonalszych form wyrazu w tworzeniu dziet oryginalnych. Z drugiej strony
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tworczosci towarzyszy odpowiedzialnos¢ i obowigzek stuzenia talentem do-
bru wspdélnemu. Wojtyta, wspominajac Brata Alberta, ktory porzucit sztuke,
aby poswiecic¢ si¢ stuzbie biedakom, zostawia stuchaczy z niedopowiedzeniem:
Dlaczego czlowiek obdarzony tak wielkim talentem porzuca droge rozwoju
artystycznego? Czyzby czul, Ze na drodze twdrczosci artystycznej zagraza mu
»hie-bycie pieknoscig”? Najwickszym talentem jest zawsze czlowieczenstwo.
»BOg nie bedzie nas sadzil za nasze dziela. Bedzie nas sadzit z naszego czlowie-
czenstwa”. Stad wynika koniecznos$¢ prowadzenia zycia wewnetrznego i pracy
nad sobg. Pytanie kluczowe tej czesci rekolekcji brzmi: ,,Czy moja tworczosc,
dziela tworczosci, dzieta sztuki — czy to wszystko nie przeszkadza w tworzeniu
mojego wlasnego czlowieczenstwa?”.

W trzeciej nauce rekolekcyjnej zatytutowanej Dzielo, ktdre swiadczy o nas
przed Bogiem Karol Wojtyla podejmuje temat oceny samego siebie, swojej twor-
czosci i zycia. Czyni to z perspektywy Boga, dla ktérego jedynym probierzem
jest osobowos¢ czlowieka. Trudne stowa, ze ,wobec sadu Boga nie zastgpig czlo-
wieka — nawet najwigkszego artysty — zadne jego dzieta” majg prawo poruszy¢
sumienia nie tylko artystéw, gdyz tworcg jest kazdy. Temat sumienia jest jednym
z ulubionych tematéw etycznych Karola Wojtyty. Sumienie nazywa on narze-
dziem, za pomocg ktorego czlowiek jako artysta w tworzywie swojego wnetrza
ksztaltuje osobowo$¢. Tym tworzywem jest rozum, wola, uczucia. Z pomoca
w tej tworczosci przychodzi Ewangelia, ktora stawia przed cztowiekiem zadanie
do wypetnienia. Ideal i stuzba zawarte w Ewangelii s3 dwoma czynnikami po-
rzadkujacymi zycie wewnetrzne czlowieka. Stad tez krétkie streszczenie nauki
ewangelicznej, ktérg Wojtyla postrzega dwubiegunowo: Dekalog jako program
zyciowy minimum oraz Blogostawienstwa jako program zyciowy maksimum.
Czlowiek miedzy tymi biegunami ma odszuka¢ samodzielnie imperatyw we-
wnetrzny wzrastania ku ideatowi. Punktem kulminacyjnym tej nauki jest py-
tanie o dysproporcje miedzy bardzo rozwinietym sumieniem artystycznym,
przy jednoczesnym braku sumienia moralnego. W ten sposob w tok rozwazan
wchodzi temat grzechu, jako nieodlaczny kazdym rekolekcjom.

Czwarty temat poruszany przez Rekolekcjoniste to Wartos¢ i piegkno ewan-
gelicznej pokory. Rozwazanie rozpoczyna si¢ od stwierdzenia, ze kazdy grzech
rani Boga. Wojtyla skupia sie jednak nie na grzechach lub wadach codzien-
nych, ale poddaje bardziej szczegdtowej analizie grzechy, ktére uderzaja w sama
istote twdrczej natury czlowieka. Sg nimi lenistwo i zazdros¢. Interesujaca jest
definicja zazdrosci, jaka podaje Biskup w formie pytan retorycznych: ,,Dlacze-
go mi przeszkadza to, ze kto$ inny ma sukcesy? Dlaczego widz¢ w tym moje
z1o? Traktuj¢ cudze dobro jak moje zlo?”. Doswiadczenie grzechu domaga sie
przebaczenia. Dlatego tez ukazuje piekno i warto$¢ pokory jako cnoty umozli-
wiajgce przyjecie daru rozgrzeszenia. Tworcy, ktérzy s doceniani i wyrézniani
w zwigzku ze swoimi osiggnieciami, majg zazwyczaj trudnos¢ z przyjeciem po-
stawy pokory i skruchy. Ukazanie wzoru unizenia w osobie Jezusa Chrystusa
jest niezwykle pomocne w przezwyciezeniu w sobie oporu przed sakramentem
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pojednania. Kazdy twérca doskonale rozumie, co to znaczy tworzy¢, budowac,
stad biskup Wojtyla, przekonujac do spowiedzi, ttumaczy, ze odpuszczenie
grzech6w ma w sobie co$ z rekonstrukcji, odbudowuje ono i odtwarza znisz-
czone czlowieczenstwo.

W ostatnim dniu rekolekcji, w Wielkg Srode, biskup Karol Wojtyta wygto-
sil juz tylko jedna nauke rekolekcyjna, ktora zatytutowal Religia: mifos¢, ktéra
nadaje sens istnieniu. Rekolekcjonista wyszedt od faktu, Ze zycie kazdego czto-
wieka rozgrywa sie¢ w do§wiadczeniu réznych sprzecznych dazen. Obecnos¢
zjawiska religii w §wiecie przypomina czlowiekowi o konieczno$ci podejmo-
wania decyzji zwigzanych z obecnos$cia Boga: przyjac¢ Boga lub odrzuci¢ Boga.
Wybieranie nie jest przypisane jedynie cztowiekowi. Pierwszym, ktéry moze
przyjac lub odrzucig, jest Bog. Stad tak wielka wartos¢ religii chrzescijanskiej,
ktdra glosi wiare w Boga, ktory nie tylko przyjmuje czlowieka, ale nawet wy-
chodzi i go szuka. Co wigcej, Bog pisze po krzywych liniach ludzkiego zycia
prosto, to znaczy z réznych zawitosci zycia wyprowadza dobro. Rozwazanie
to prowadzi do wniosku, ze religia jest dobrym planem Boga dla kazdego czlo-
wieka. Odkrycie tej wartosci dokonuje si¢ poprzez modlitwe. Wojtyta dotyka
tu ciekawego watku kosmicznego charakteru modlitwy. Stwierdza, Ze cata na-
tura modli sig, ale jest to modlitwa ,,niesformulowana” Dopiero harmonijny
kontakt czlowieka zaréwno z Bogiem jak i z przyroda, a takze z dzielami rak
ludzkich pozwala t¢ modlitwe ,,sformulowac” i wyrazi¢. Mysl ta ma ogromne
znaczenie dla twdrczosci artystycznej i natchnienia, z jakiego sie rodzi. Twor-
czo$¢ bowiem jest nasladownictwem Boga i ma w sobie wiele z kontemplacji
stworzonego $wiata. Dlatego tak wazne jest, aby artysta potrafil sie¢ modli¢
i aby relacja ta nie byta tylko jednokierunkowa, ale polegata przede wszystkim
na wstuchiwaniu si¢ w to, co méwi Bog.

Publikacja Ewangelia a sztuka. Rekolekcje dla artystow jest pozycja wcigz
aktualng w swym przekazie, choc jej stowa wygloszone zostaly przed prawie
piecdziesieciu laty. Sam tytul nie pozostawia watpliwosci, kto jest jej gtéwnym
adresatem. Nalezy miec¢ nadzieje, Ze zatrzymajg si¢ na tych stowach liczni ma-
larze, rzezbiarze, architekci, muzycy i kompozytorzy, aktorzy, literaci i poeci,
stowem tworcy, ktérzy chcg w swoich dzielach zapisywac nie tylko sprawnos¢
twdrczg i warsztatowe umiejetnosci, ale nade wszystko cala swoja osobowosc.
Poleca¢ nalezy te rekolekcyjne rozwazania wszystkim, ktérzy w dalszym ciagu,
mimo uplywu lat, przezywaja zywa wi¢z duchowy z blogostawionym Janem
Pawlem II i przywodza na mysl liczne i niezapomniane spotkania. W Liscie
do Artystéw papiez pisal, ze ,zadaniem kazdego cztowieka jest by¢ tworca wias-
nego zycia: cztowiek ma uczynic z niego arcydzielo sztuki”. Z pewnoscig forma
przekazu rekolekcyjnego daje mozliwos¢ konfrontacji tresci z wlasnym zyciem.
Wreszcie wskazane byloby, aby do publikacji tej dotarli biografowie i badacze
nauczania Jana Pawta II. Jest to cenna pozycja poniewaz wyjasnia geneze zain-
teresowan papieza oraz potwierdza ich cigglos¢, swiadczy o nieustannym dia-
logu ze $wiatem kultury, ujawnia duszpasterski jezyk Ojca Swietego, wreszcie
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stanowi wspolczesng translacje Ewangelii. Teksty Rekolekcji dla artystow i Listu
do artystow $wiadczg o wiernosci niespelnionemu powotaniu do bycia aktorem.
Wypelnil je w inny sposéb. Splacal dlug za talent, ktdry nie zostal zrealizowany
na deskach teatru, ale jeszcze pelniej na oltarzach $wiata. Kardynat Stanistaw
Dziwisz wyrazil to trafnie w stowie wstepnym: ,,Pozostal aktorem, poeta i twor-
ca, bedac ksiedzem, biskupem i papiezem”. Jedyna chyba niedoskonatoscia tych
rekolekgji jest to, Ze mozna je jedynie przeczytac. Niestety nie uda sie juz usty-
sze¢ tych stéw w zywej aktorskiej interpretacji ich Autora.

Pawel Bijak

Wydzial Nauk Spotecznych
Wyzszej Szkoly Pedagogicznej TWP
Warszawa






STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

Lucjan Balter SAC, Eschatologia wspétczesna
dla duszpasterzy i katechetow, Wydawnictwo Homo Dei,
Krakdéw 2010, ss. 342.

W nocy 16 lutego 2010 roku w Oltarzewie zmarl nagle jeden z najwybitniej-
szych polskich teologow i specjalistow z zakresu eschatologii, eklezjologii, ma-
riologii i jozefologii — ks. prof. Lucjan Napoleon Balter. Posta¢ ,,z pogranicza
epok, faczaca tradycje ze wspolczesng awangarda, wiare z rozumem, teologie
z szeroko pojeta humanistyka, teorie z praktyka - moj Mistrz i Promotor - nes-
tor polskiej teologii i kultury (prodziekan Wydziatu Teologicznego Uniwersyte-
tu Kardynata Stefana Wyszynskiego; przez dlugie lata odpowiedzialny za studia
zaoczne z teologii; profesor zwyczajny, kierownik sekcji dogmatycznej i katedry
teologii pozytywnej; redaktor polskiej edycji »Communio«; autor wielu arty-
kutéw z teologii. Zawdzieczamy mu réwniez wiele ttumaczen na jezyk polski
z réznych jezykow)™'.

Ks. Lucjan Balter nie doczekal wydania swojej najnowszej ksigzki, beda-
cej zwienczeniem jego zyciowych poszukiwan intelektualnych - Eschatolo-
gia wspodiczesna dla duszpasterzy i katechetow. W trakcie lektury tej niezwy-
klej pozycji nasuwa si¢ skojarzenie, ze to swoiste wypetnienie ,testamentu”
ks. prof. Wincentego Granata (1900-1979), ktéry tuz przed $miercig zobo-
wigzal ks. Lucjana Baltera do przepracowania opublikowanej przez ks. Gra-
nata w latach 1972-1974 dwutomowej ,Dogmatyki” (,,Ku cztowiekowi i Bogu
w Chrystusie”) i ,wydania jej pod dwoma nazwiskami: W. Granat i L. Balter”
(s. 75). Co wigcej, by¢ moze ,,Eschatologia wspolczesna dla duszpasterzy i ka-
techetow” jest wlasnym testamentem, pozostawionym tym, ktorzy poszuku-
ja nowego spojrzenia na sprawe $mierci, sadu i przebywania twarza w twarz
z Tréjjedynym Bogiem.

Na wstepie trzeba powiedzie¢, ze ks. Lucjan Balter czesto wspomina, ze jego
»przygoda z eschatologia” rozpoczeta si¢ dawno, a jej poczatek wigze z wykta-
dem semestralnym prowadzonym przez ks. Granata, podczas ktérego o$mielit
sie nie zgodzi¢ z niektérymi tezami (s. 71-72). W prezentowanej ksigzce Autor
nie szczedzi wiec licznych dygresji dotyczacych swojej fascynacji eschatologia,
ktdre z kolei $cidle taczg sie z wazniejszymi wydarzeniami z Zycia polskiej nauki

"' W. Cichosz, Swigtos¢ jest w zasiggu reki. Ks. prof. Lucjan Napoleon Balter (1936-2010) -
nestor polskiej teologii i kultury, Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny ,,Communio’, red. P. G6-
ralczyk, 2010, nr 3-4, s. 292-305. Numer w calosci zostal poswigcony ksiedzu prof. Lucjanowi
Balterowi SAC, kaptanowi i teologowi.
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o rzeczach ostatecznych (sympozjum ,Teologia kultu Mitosierdzia Bozego” -
1968, sesja robocza dogmatykéow w Opolu - 1978).

Publikacje otwiera obszerne wprowadzenie (s. 5-39), po ktérym naste-
puje pie¢ rozdziatow. Pierwszy z nich, zatytulowany ,,Eschatologiczna burza
i jej wyciszenie”, opisuje czasy przetomu w teologii, celnie przyréwnane i obra-
zowo przedstawione na przykladzie dynamicznego zjawiska przyrodniczego
(s. 41-94). Kolejny rozdzial nosi tytul ,,Kres dziejow $wiata i doczesnej we-
dréowki czlowieka” (s. 95-153), nastepujacy po nim rozdzial trzeci zostaje
poswiecony udzialowi chrzescijanina w misterium paschalnym Chrystusa
(s. 155-214) i skupia si¢ wokol zwigzku $mierci z grzechem oraz przejsciem
do nowego Zycia, zad rozdziat czwarty (s. 215-274) podejmuje problem ludzkiej
obecnosci we wspolnocie $wietych. Rozdzial piaty (s. 275-327), zatytutowany
»Utrwalenie owocéw burzy eschatologicznej w posoborowej liturgii Koscio-
fa rzymskokatolickiego”, ukazuje owoce burzy eschatologicznej, eschatologie
indywidualng i spoteczng w liturgii. Omawiang pozycje wienczy zakonczenie
(s. 329-336) i nota bibliograficzna (s. 337-340). Juz teraz trzeba powiedzie¢,
ze ksigzke czyta si¢ z duzym zainteresowaniem.

Eschatologia wspotczesna dla duszpasterzy i katechetow zostala napisana
jezykiem barwnym, dynamicznym, a jej zasadnicza tre$¢ jest okraszana wy-
darzeniami z zZycia samego Autora, niekiedy zabawnymi (s. 71-72), w innych
miejscach wstrzgsajacymi (s. 137, 139). Wiodace zagadnienia ks. L. Balter uzu-
pelnia licznymi dygresjami, ktére jednak nie wytracajg czytelnika z toku roz-
wazan, a wrecz pozwalajg na nabranie oddechu przed wglebianiem si¢ w tres¢
publikacji podejmujacej jedno z nietatwych przeciez zagadnien eschatologii —
problem nurtujacy cztowieka od zarania dziejow, jakim jest $mier¢ i zwigzany
z nig sad oraz zbawienie lub wieczne potepienie. Liczne dygresje, czesto z duza
dozg humoru (jak cho¢by watek o zapracowanych swietych, ktorzy przebywajac
w niebie, wcigz komus spieszg z pomoca - s. 184-186, 315, czyprzestroga przed
$piewaniem pie$ni wielkanocnej ,,Wesoly nam dzien dzi$ nastal” na rozpoczecie
Mszy pogrzebowej — s. 298), poréwnania (np. skoki narciarskie i przyréwnanie
wyjscia z progu do momentu $mierci - s. 195), kazania (ks. St. Wierzbica -
s. 201-204) i niekiedy wrecz porazajace w swej prostocie wnioski (poniewaz
nie ma relikwii Matki Bozej, to znaczy, ze zostala wzieta z cialem do nieba,
bo ,,gdyby bowiem chocby jedna tylko Jej kosteczka zostala, Koscidt mialtby
nieslychang i jedyng w swoim rodzaju Relikwig, najcenniejsza ze wszystkich
posiadanych” - s. 214).

We wstepnych rozwazaniach Autora znaczace miejsce zajmuje rola Maryi,
Matki Chrystusa, w zbawieniu czltowieka. Co wiecej, ks. L. Balter rozpoczyna
swoja ksigzke od przywotania problematyki XXII Miedzynarodowego Kon-
gresu Mariologiczno-Maryjnego, ktéry mial miejsce w 2008 roku w Lourdes,
w 150. rocznice objawien. Autor, podsumowujac swoje rozwazania w tym za-
kresie, stwierdza: ,,Stuga Maryi nigdy nie zginie — na tym $wiecie i w wieczno-
$ci, gdyz Maryja wyjdzie mu kiedys na spotkanie i zaprowadzi do Domu Ojca
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Niebieskiego, aby cieszyt si¢ szczesciem wiecznym i krélowal po wsze czasy —
w niebie” (s. 39). Ksigdz Profesor zauwaza tez, ze oddolna pobozno$¢ maryjna
domagala si¢ ogloszenia dogmatu o Wszechposrednictwie Najswietszej Maryi
Panny (s. 53). Wérod oséb, ktore aktywnie zaangazowaly sie w analize proble-
mu wkladu Maryi w dzieto Odkupienia, nalezy wymieni¢ prymasa Belgii kard.
D. J. Merciera, J. Lebona (autora tekstéw mszalnych i brewiarzowych na prze-
widywane $wieto Maryi Wszechposredniczki Lask), C. Dillenschnidera czy tez
H. M. Kostera, ktdry stwierdza, ze skoro Maryja ,,przyjeta w imieniu catej ludzko-
$ci zbawcze dzieto Jezusa, to moze nim szafowac i by¢ Posredniczka task” (s. 57).

Po zapewnieniu o poczuciu ,,maryjnego bezpieczenstwa’, czytelnik wkracza
do barwnej opowiesci o dniach przetomu w teologii, ktére Autor okresla mia-
nem ,,burzy eschatologicznej”. Nalezy podkresli¢, ze po okresie bujnej twdrczo-
$ci teologicznej w XVI i czesci XVII w. w sferze zagadnien eschatologicznych
nastapil niemal calkowity zastdj do lat 20. XIX wieku - cho¢ czgé¢ teologow
katolickich za moment przetomu przyjmuje ukazanie si¢ Zur Theologie des To-
des Karla Rahnera w 1951 roku (s. 44). Jako impuls wywotania ,,burzy escha-
tologicznej” Autor wskazuje zamieszanie wokot prawdy o Wniebowzieciu Naj-
$wietszej Maryi Panny i pytania o to, ,,czy Maryja byla wolna od samego tylko
grzechu pierworodnego, czy tez takze od (...) skutkdw tego grzechu” (s. 47-48).
Jak zauwaza ks. Balter, kwestia wniebowziecia skupia ,,jak w soczewce podsta-
wowe kwestie dotyczace celu i kresu zycia ludzkiego na ziemi, zwlaszcza takie
jak: $mier¢ cielesna, sad, zmartwychwstanie, zycie wieczne w niebie”, bowiem
»,0 ile Chrystus jest Bogiem, ktory przyjal ludzka nature dla zbawienia czlowieka
i nawet umierajgc, nie przestal by¢ Bogiem, to Maryja byta i pozostanie, takze
jako uwielbiona w niebie, czlowiekiem i tylko czlowiekiem” (s. 59). Wyjatko-
wosci Maryi nie okreslit jasno ani papiez Pius IX, ani wiek p6zniej Pius XII,
co zdecydowanie sprzyjato rozwojowi ,,eschatologicznej burzy”. Autor kwestie
te rozpatruje zarowno w perspektywie biblijnej, jak i poprzez nauczanie So-
boru Trydenckiego oraz papiezy (Sykstusa IV, Piusa IX) i analize apokryféow
(s. 60-70). Nie pomija tez argumentow zarysowujacych si¢ w kregu samych
teologow dwdch obozow (s. 63): zwolennikéw $mierci Maryi (mortalistow) i jej
przeciwnikow (immortalistow).

W opisywanym przebiegu ,, burzy eschatologicznej” ks. Lucjan Balter wska-
zuje na zasadniczy jej problem, ktérym jest tzw. stan posredni, czyli sytuacja
~cztowieka zmarlego, znajdujacego si¢ miedzy osobistym sadem szczegdtowym,
odbywajacym sie w $mierci lub tuz po $mierci cielesnej nad duszg odlaczaja-
cg sie od ciala, a sadem ostatecznym, ktéry mialby sie odby¢ wraz z paruzja
Chrystusa” (s. 70), ktéry, jak stwierdzi w dalszej czesci swych rozwazan: ,wcigz
przychodzi, a Jego paruzja trwa jesli nie od momentu Jego zmartwychwsta-
nia, to z pewnoscig od chwili zestania przez Niego Ducha Swietego na $wiat”
(s. 201). Ten watek analizowany jest w pracy do$¢ szczegétowo, gdy Autor po-
dejmuje prébe wyjasnienia, jak nalezaloby rozumie¢ eschatologi¢ indywidu-
alng i powszechng. Swoje przemyslenia (z czgsto pojawiajacymi si¢ znakami
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zapytania) opiera na licznych fragmentach Nowego Testamentu, przywoluje tez
elementy tradycji zydowskiej, a nawet muzulmanskiej dotyczace sadu szcze-
golowego i ostatecznego. Interesujace dla czytelnika (i chyba optymistyczne
w swej wymowie) jest stwierdzenie, ze cztowiekowi wystarczy jeden sad ,,szcze-
golowy (indywidualny) i ostateczny zarazem, ktéry decyduje raz na zawsze
o calej wiecznodci danego czlowieka” (s. 84). Nowe, wspodlczesne spojrzenie
eschatologiczne (np. ks. J. Zaremba) wigze zmartwychwstanie cztowieka wtas-
nie ,w $mierci’, a nie przy ,koncu czaséw” (s. 88). Te dwa watki, dotyczace es-
chatologii indywidualnej i spotecznej, stanowig istote analiz drugiego rozdzia-
tu, w ktérym Autor, wykazujac si¢ obszerng wiedzg historyczna i teologiczna,
prowadzi czytelnika przez liczne wyobrazenia konca dziejéw - od starozytnosci
po czasy wspolczesne. Duze wrazenie sprawia przypuszczenie, ze tak naprawde
swiat konczy si¢ w kazdej chwili, gdy umiera czlowiek. ,,Pomiedzy tzw. koncem
(tego) swiata a fizyczng $miercig konkretnego cztowieka istnieje bardzo $cista
wiez, a nawet tozsamos$¢ rozumiana w ten sposob, ze suma smierci ludzkich
tworzy jeden wielki, siegajacy poczatkow zycia ludzkiego na ziemi i trwajacy
wcigz na wieki i pokolenia koniec §wiata” (s. 122, 181).

Dla tych, ktoérzy obawiajg si¢ obwieszczanego tak czgsto obecnie w mass me-
diach konca $wiata, optymistyczna wydaje si¢ konkluzja — oparta na interpretacji
stow Ewangelii $w. Marka: ,,Lecz najpierw musi by¢ gloszona Ewangelia wszyst-
kim narodom” (Mk 13, 10) i biorgca pod uwage fakt, ze na ziemi (a by¢ moze
i w kosmosie, ktdry ponadto nie ginie, ale nieustannie si¢ rozrasta — s. 118) istnieje
wiele narodéw, ktore dotychczas nie miaty mozliwo$ci zapoznania sie ze Stowem
Boga (s. 107) — wydarzenie to nie nastgpi zbyt szybko. Gwoli naukowej rzetelno-
$ci Autor analizuje tez inne przestanki niezbedne do dokonania sie konca cza-
sow: zjawienie sie antychrysta, odstepstwo od wiary, powtdrne przyjscie Eliasza,
nawrdcenie narodu izraelskiego (s. 108-113) i stwierdza, ze wymienione znaki
»Konca §wiata” urzeczywistniaja si¢ nieustannie (s. 111). Zagadnienie to powraca
tez w podsumowaniu ksiazki, gdy Ks. Profesor przywoluje drugi tom dzieta H. de
Lubaca La postérité spirituelle de Joachim de Flore (Paris—Namur 1981).

Problem $mierci, ktorg zajmuja si¢ obecnie rézne ,,dyscypliny wiedzy: psycho-
logia, socjologia, medycyna, biologia, prawo, filozofia i teologia” (s. 125) i zwigza-
ny z nim lgk przed osgdzeniem oraz poczucie unicestwienia Autor prébuje prze-
analizowa¢, przywolujac poglady badaczy zajmujacych sie tym zagadnieniem: V.
Melchiorea, P.-J. Landsberga, a takze $w. Augustyna oraz filozofow starozytnych.
Nie pomija réwniez mozliwosci okreslenia, czym jest Smieré w perspektywie
nauk szczegélowych i filozofii, opisuje tez wlasne (wilenskie i pozniejsze — juz
z czaséw kaplanskich), niekiedy wstrzgsajace doznania zwigzane z widokiem
osob zmartych. Przywolujac poglady licznych filozoféw, poddaje rozwazaniom
kwestie dotyczace ciala i duszy czltowieka, jej niesmiertelnosci, jednosci duszy
i ciala oraz tego, co dzieje si¢ z nimi w chwili §mierci. Autor wyraznie uwypu-
kla w tym miejscu przekonanie, ze ,,bez wielkiego daru Boga, jakim jest zmar-
twychwstanie, nie da si¢ méwi¢ o prawdziwym zyciu wiecznym” (s. 145). Nie
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mozna przejs¢ obojetnie wobec stwierdzenia ks. L. Baltera, ze samo okreslenie
»nie§miertelnos¢ duszy” wywodzi si¢ z Rewolucji Francuskiej, okresu o$wiece-
nia i czerpigcej z tych zrodel — zdaniem Autora — wspodlczesnej demokracji, gdy
tymczasem: ,,We wszystkich wyznaniach (symbolach) wiary méwimy od zarania
dziejow Kosciola i chrzescijanstwa: wierze w ciata zmartwychwstanie albo wierze
w zmartwychwstanie umarlych” (s. 147). W tym miejscu trzeba zaznaczy¢, ze Au-
tor niezwykle krytycznie ocenia wspomniane powyzej poglady historyczne, ale
i wspolczesng demokracje, ktora wyraznie odmiennie traktuje cztowieka zdro-
wego i chorego, przestepce i czlowieka uczciwego, ktéry bronigc wlasnego zycia
i mienia jest za t¢ obrone karany, podczas gdy przestepca pozostaje na wolnosci:
»Co za ironia! Co za kpiny z cztowieka, jego zycia i godnosci! W tak rozumianej
i tak realizowanej »demokracji« zwycigzy zawsze silniejszy, a doktadniej: bogatszy.
Przecietny czlowiek, zwlaszcza biedny, nie ma tu po prostu prawa glosu, gdyby
bowiem nawet méwit, nikt go nie postucha, bo zagluszy go silniejszy” (s. 146) —
jakze to druzgocace i, niestety, prawdziwe stowa. Tym bardziej wymowne jest cy-
towane przez Autora stwierdzenie L. Feuerbacha: ,,Bog jest nie§miertelny, w tym
za$, co nieSmiertelne, jest tylko to, co nieSmiertelne. Jestes w Bogu, a wiec sam
jeste$ nieSmiertelny...” (s. 153).

W tym kontekscie niezbedne staje si¢ teologiczne, ,oparte na Objawieniu
Bozym, spojrzenie na (...) tajemnice ludzkiej egzystencji” (s. 156). Cielesna
$mier¢ czltowieka bezposrednio wynika z grzechu ijedynie Wszechmogacy
i milosierny Zbawca moze przywrdci¢ mu zbawienie, gdyz jak méwi sw. Pa-
wel: ,,zaplatg za grzech jest Smier¢, a faska przez Boga dana to zycie wieczne
w Chrystusie Jezusie, Panu naszym” (Rz 6, 23). Zwigzek $mierci z grzechem
oraz $mier¢ jako przejscie do nowego zycia, ktorych istota jest sam Chrystus
(przez ktérego ,,rozjasnia si¢ zagadka cierpienia i $mierci, ktora przygniata nas
poza Jego Ewangelia” - KDK 22), to dwa zasadnicze tematy, ktore Autor (przy-
wolujac Magisterium Kosciola) podejmuje w dalszych swoich rozwazaniach.
Teologia utatwia wyjasnienie tajemnicy ludzkiej $mierci. Ksigdz Profesor przy-
woluje w tym celu scene wystepku Adama i Ewy, w wyniku ktérego Bég zabra-
nia cztowiekowi dostepu do rajskiego ogrodu i usytuowanego w samym jego
centrum drzewa zycia. Podkresla jednoczesdnie, Ze ,,to nie owoce drzewa Zycia
byly zakazane, ale jedynie »owoc drzewa poznania dobra i zfa«”, tymczasem
grzech ,spowodowal odcigcie czlowieka od zrdédla zycia” (s. 161). Tak zatem,
zgodnie z tym, co mowi $w. Jan, §mier¢ i grzech taczy znak réwnosci - zgodnie
z Objawieniem Bozym cielesna $mier¢ czlowieka jest skutkiem i odtworzeniem
$mierci grzechowej, ktorg Chrystus pokonal swoja $miercig na krzyzu. Jesli
cztowiek ,,nie ma w sobie zycia Bozego, jest juz tutaj, na ziemi, czlowiekiem
umartym, nieboszczykiem” (s. 165). Dazenie do zaspokajania potrzeb ducha
(a nie ciala) zapewnia prawdziwe zycie wieczne juz na ziemi (s. 176) i jest pod-
stawa wskrzeszenia w dniu ostatecznym (s. 181), bowiem ,,kto stucha stowa
mego i wierzy w Tego, ktéry Mnie postal, ma Zycie wieczne i nie idzie na sad,
lecz ze $mierci przeszedt do zycia” (J 5, 24).
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W prowadzonych rozwazaniach niezwykle jasno lgczg si¢ dwa elementy
ludzkiej egzystencji: ,teraz” i ,godzina $mierci’, ktore zachecajg do ,wzrastania
w tasce i poznaniu Jezusa” (s. 191), gdyz ,,jest to jedyna droga wiodgca z zycia
(doczesnego) do petni zycia w Bogu” (s. 192). Jak twierdzg teolodzy, Bog w swo-
im Objawieniu obiecat cztowiekowi ,wzrost faski, czyli przyjazni z Bogiem, zy-
cie wieczne (w niebie) oraz wzrost szczescia wiecznego” (s. 193). Na te nagrode
czlowiek musi sobie ,,zastuzy¢” poprzez przebywanie w stanie taski uswigcajacej
i zycie doczesne (te aspekty koriczy fizyczna $mier¢ cztowieka). Smieré sprawia,
ze cztowiek uwolniony od nieustannego podazania za sprawami ziemskimi jest
zmuszony stang¢ twarzg w twarz z Bogiem. Ten moment rozwazan przywoluje
mysl o niebie i piekle, ktdre Autor (cytujac L. Borosa) opisuje nastepujaco: ,,Gdy
cztowiek w $§mierci opowie si¢ przeciw Chrystusowi, nie zmienia to milosci
Chrystusa (...). Ale milo$¢ ta bedzie owego cztowieka wiecznie pali¢, jako ko-
gos, kto ja wiecznie przezywa jako co$ bardzo bliskiego i pomimo to odtraca
(i to jest wowczas pieklo). Gdy natomiast opowiada si¢ za Chrystusem [jak pi-
sze Boros: ,,cho¢ raz (...) stana¢ przed Bogiem i opowiedzie¢ si¢ za Nim calg
swojg istotg” — s. 208], to ta sama milos¢ Chrystusa staje sie dla niego wiecznym
$wiattem i ostatecznym spelnieniem w bezgranicznym szczg¢sciu, wieczng ak-
ceptacja bliskosci Boga (i to jest wowczas niebo)” I natychmiast dopowiada:
»lak oto decyzja w chwili $mierci jest jednocze$nie samym sadem” (s. 198).
Poruszajace sg stowa Autora, gdy méwigc o sadzie ostatecznym uzasadnia,
ze zadna z Osob Boskich tak naprawde nie chce osadzac czlowieka (s. 204),
i ze to sam cztowiek — poprzez wlasne sumienie, swojg wolno$¢ $cisle zwigza-
ng z odpowiedzialnoscig (s. 205) - jest najsurowszym sedzig swego ziemskiego
bytu. Wydaje sig, ze szczegdlnie jedno spostrzezenie Ks. Profesora wynikajace
z omawianych w tej czesci ksigzki tresci warto wzig¢ sobie do serca. Autor uwa-
za mianowicie, ze kazdy czlowiek ma jaka$ misje, jakie§ zadanie do spelnienia
(s. 211), co potwierdzaja chociazby zywoty swietych, a nade wszystko Maryi,
ktdrej czulej opieki wzywamy w przeréznych zyciowych sytuacjach, a zwlaszcza
szczegolnego Jej wstawiennictwa w godzinie $mierci.

Smier¢ nie stanowi kresu, gdyz po ziemskiej pielgrzymce ludzie ,,dokonaw-
szy zywota, poddaja si¢ oczyszczeniu, jeszcze inni zazywaja chwaly” (KK 49).
Owo oczyszczenie, jak podaje Magisterium, ma miejsce w czysccu, ktdry tra-
dycyjna nauka Kosciota postrzegala jako skrédcone w czasie piekto, podczas gdy
obecnie czysciec rozumiany jest (zgodnie z nauczaniem samego Jezusa) jako
przedsionek nieba, Swietego Miasta Jeruzalem (s. 217). CzySciec to zatem
»spotkanie z Chrystusem, znalezienie si¢ w zasiegu Jego mitujacego spojrzenia”
(s.219; L. Boros), w ktorym ,,wszyscy bedziemy mistykami” (s. 218; Y. Congar).
Jednak ks. Lucjan Balter uwaza, ze takie spojrzenie jest zbyt jednowymiarowe,
nie uwzglednia bowiem ,,rozlicznych ewentualnych powigzan danego konkret-
nego czlowieka ze swiatem os6b i rzeczy” (s. 219). Probujac wyjasnic, czym jest
czysciec, Autor kolejny juz raz siega do niezwykle prostych poréwnan z ludzkie-
go zycia — tym razem miedzy innymi do przyjecia, na ktére zaproszeni goscie
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odpowiednio si¢ przygotowuja, a wchodzac do pomieszczenia jeszcze dokonuja
w stojacym w przedsionku lustrze (przyréwnanym do Jezusa) ostatniej oceny
swego wygladu: jesli wymaga on poprawy, to goscie zatrzymuja si¢, dokonujac
niezbednych poprawek tak, by juz na sale (niebo) wejs¢ bez skazy. Sam czlowiek
dokonuje ostatecznej oceny swego wygladu (sumienie) i decyduje, czy jest god-
ny, by wejs¢ na uczte. Aby umozliwi¢ czytelnikowi doktadniejsze wyobrazenie
czys$cca, Autor siega tez do Swiadectwa §wietych. W tym celu przywotuje Reko-
pis z czyséca autorstwa s. Marii od Krzyza, ktora opisuje swoje rozmowy z s. Ma-
rig Gabriela, ukazujaca sie jej przez 16 lat i opisujaca obraz czyscca (s. 223).
Pobyt w czy$¢cu to nie tylko bezczynne oczekiwanie na Wieczne Szczescie,
ale tez pomoc ludziom zyjacym jeszcze na ziemi oraz modlitwa w ich intencji
do Boga (s. 226).

Ludzie Zyjacy na ziemi takze odwzajemniajg si¢ osobom w czys¢cu modli-
twa, chod te — o dziwo — Autor stawia dopiero na ostatnim miejscu. Wymienia-
jac rozne formy wspierania zmartych ks. Balter wymienia: wypelnienie ostatniej
woli zmartego (s. 227), uporzadkowanie jego spraw (czyli wypelnienie powin-
nosci, ktorych nie zdazyl sam dokona¢ przed $miercig - s. 228), ,niezatrzy-
mywanie” zmarlego w czy$écu (niemowienie o nim zle po $mierci - s. 230),
»popychanie” zmarlego do Nieba (czyli wybaczenie, dobre stowo o osobie
zmarlej - s. 233), wreszcie modlitwa (publiczna lub prywatna) — poprzez Msze
$w., droge krzyzowa, rézaniec, wypominki, modlitwy prywatne — ktora jest
swiadectwem tego, ze ,wybaczylismy lub przynajmniej staramy si¢ wybaczy¢
temu konkretnemu zmartemu” (s. 236) popelnione przez niego przewinienia.
Swoje rozwazania, jak zawsze, Autor popiera gleboko przemyslanymi licznymi
przyktadami z Zycia, podkreslajac, jak bardzo wazne dla osoby zmarlej jest wy-
baczenie przez pozostajacych na ziemi doznanych krzywd. Tego dokona¢ moze
tylko mitos¢, ktorej istote ukazuje Apostot Narodow w 1 Liscie do Koryntian.
Jak zauwaza Ks. Profesor: ,,Niebo zaczyna si¢ faktycznie juz tu, na ziemi, jesli
tylko ludzie obdarzaja si¢ nawzajem t3 jedyng prawdziwg, opisang tak wspa-
niale przez $§w. Pawla miloscia, ktéra jest z Boga i ktora jest sam Bog” (s. 240).
I dalej za Y. Congarem dopowiada: ,Nasza prawdziwa osobowos¢ to nie ta,
ktéra hatlasliwie i krepujaco potwierdza sama siebie (...), ale ta, ktéra kocha
i oddaje si¢. W niebie zostanie juz tylko ta osobowos¢” (s. 241), tam bowiem
nie ma , miejsca na egoizm, czyli mito§¢ wlasnga, zamykajaca si¢ mniej lub bar-
dziej, a niekiedy nawet catkowicie na innych” (s. 242). Tak zatem, aby osiaggna¢
Krolestwo Niebieskie konieczne staje si¢ spelnienie warunkéw okreslonych
przez Jezusa w Kazaniu na Goérze: wyzbycie si¢ przywigzania do ziemskich
débr materialnych, dbatos¢ o dobra duchowe, czystos¢ serca, praktykowanie
milosierdzia, troska o pokdj i sprawiedliwos$¢ miedzy ludzmi oraz ciche zno-
szenie ,przesladowan dla sprawiedliwosci” (s. 242). Autor opisuje mieszkan-
cow nieba, podejmuje réwniez rozwazania w kwestii momentu i cielesnos$ci
zmartwychwstania (w jakim ciele zmartwychwstang umarli). Osobiscie jest
przekonany, ze zmartwychwstanie osoby ludzkiej dokonuje si¢ w ,,momencie
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wejscia cztowieka do nieba’, w ,,ciele innym, nowym, catkowicie przemienio-
nym i duchowym” (s. 250), bez ziemskich ograniczen, uformowanym ,przez
nowy, nigdy niekonczacy si¢ potege ducha, wywodzace sie z boskosci” (s. 251).

Ks. prof. Lucjan Balter utozsamia swoje odczucia wzgledem $wietych ob-
cowania z wiarg gtoszong przez Ko$ciét wschodni (prawostawny). Nie dotyczy
to jednak modlitwy za $wietych, ci bowiem ,,dzigki wielorakiej fasce Bozej do-
szli do doskonalosci” (s. 258). Grzesznik, ktdry nie jest w stanie udzieli¢ od-
powiedzi na milo$¢ Boga, cierpi, gdyz ,,po objawieniu si¢ Boga juz nie mozna
nie mitowac¢ Chrystusa” (s. 258). Z rozwazang kwestig nierozerwalnie Iaczy sie
problem piekla. Autor ksiazki uwaza, ze piekla nie mogl stworzy¢ Bog, ktory
jest nieskonczong Miltoscig — odrzucenie Boga to wlasnie pieklo (s. 259). Jezeli
istota nieba jest mitos¢, to istotg piekla jest nienawis¢, zas kary piekielne to nic
innego, jak rozdarcie czltowieka potepionego, ,ktéry po prostu nienawidzi
Boga, siebie samego i tego wszystkiego, co istnieje, bo jako dzieto Boze méwi
mu to wszystko wcigz o Bogu” (s. 264). Potepienie to calkowity brak sensu ist-
nienia cztowieka, ktéry nadal istniejac (i nie mogac przerwac tego istnienia),
ma $wiadomos¢ braku sensu swego istnienia. Autor podkresla jednoczesnie,
ze Kos$cidt nigdy nie wskazal, ze jakikolwiek cztowiek zostal potepiony, gdyz
z nauczania samego Jezusa Chrystusa jasno wynika, ze Bog nie chce ,,§mierci”
grzesznika, lecz jego nawrdcenia i ,,Zycia” w Bogu. Wolno$¢ dana czlowiekowi
przez Boga daje mu ostatnig szans¢ ,w $mierci” na catkowite opowiedzenie si¢
po stronie Boga (s. 263).

Wspdlczesne poglady na kwestie zmartwychwstania czlowieka znaczgco
réznig sie od przedsoborowych, co znajduje swoje odzwierciedlenie réwniez
w liturgii zwigzanej z obrzedami pogrzebowymi. Rytual pogrzebowy sprzed So-
boru Watykanskiego II jest zdecydowanie tragiczny, przerazajacy, napawajacy
groza i obawa przed surowos$cia Boga w czasie Sadu Ostatecznego, podczas gdy
wspolczesna liturgia pogrzebowa ma wymowe pozytywna, wypelniona nadzieja
na Jego Milosierdzie, a same teksty obrzedéw ukierunkowane s3 na uwielbie-
nie i dzigkczynienie Panu. Autor wskazuje na istotne zmiany w samym rytuale
pogrzebowym, ktdry wyraznie postrzega zmartego nie jako cialo i dusze, lecz
calg konkretng osobe (s. 289). W obrzedach pogrzebowych podkreslona zo-
staje wiara w zmartwychwstanie i jest wzbudzany duch ewangeliczny (s. 289),
teksty liturgiczne przepelnione s3 ,nadziejg i radoscig plynaca z rychtego juz
spotkania z Bogiem” (s. 295), za$ my$la przewodnig samej Mszy $w. pogrzebo-
wej jest ,jak najscislejsze zespolenie tego oto konkretnego Zmarlego z Jezusem
Chrystusem w Jego zyciu, a zwlaszcza w $mierci i Zmartwychwstaniu, po to,
by (...) »wlaczony w tajemnice paschalng, upodobniony do $mierci Chrystu-
sa, podazyl umocniony nadzieja ku zmartwychwstaniu« (KDK 22)” (s. 298).
Ks. Balter poddaje analizie rézne formy pogrzebu, poszczegdlne jego etapy,
pokazujac przy tym réznice w przed- i posoborowej ceremonii pogrzebowej,
akcentujac zmartwychwstanie, a nie — jak w starym rytuale — pieklo, zasnie-
cie — a nie $mier¢ (s. 314, 326), nie ,Wieczny odpoczynek” a ,,Chwata Ojcu...”
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- obrzed pozegnania zmarfego w domu (s. 290). Starszy czytelnik wspomniane
réznice pamieta z wlasnych doswiadczen i niewatpliwie przyznaje racje Au-
torowi, ze posoborowe obrzedy pogrzebowe bardziej odpowiadaja obrazowi
Mitosiernego Boga, ktéry bezgranicznie ukochal swoje Stworzenie.

Omawiang publikacje mozna w pelni poleci¢ nie tylko dedykowanemu
w tytule duszpasterzowi i katechecie, ale i kazdemu czytelnikowi, ktéry prébuje
zglebi¢ problem przekroczenia granicy miedzy zyciem ziemskim a wiecznym
i mozliwo$¢ osiggniecia zbawienia. Dokonane przez ks. prof. Lucjana Napole-
ona Baltera analizy historyczne, teologiczne i liturgiczne poglebiaja i ubogacaja
wiedze czytelnika w tym zakresie, liczne watki osobiste przyblizajg czytajace-
mu samego Autora, za$ umiejetnos¢ przedstawiania powaznego badz co badz
problemu z duzg dozg humoru i umiejetnoscia méwienia o trudnych sprawach
jezykiem prostym i komunikatywnym, a przy tym bardzo interesujacym, spra-
wia, ze Eschatologie wspétczesng dla duszpasterzy i katechetow czyta sie z duza
przyjemnoscia, rozwagg i pragnieniem osobistego zaglebiania si¢ w tajemnice
zycia i $mieci, doczesnosci i wiecznosci.

ks. Wojciech Cichosz

Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu






STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

Ks. Jézef Krukowski, ks. Wiestaw Krainski, ks. Mirostaw
Sitarz (red.), Organizacja i funkcjonowanie administracji
w Kosciele, seria ,,Scripta Theologica Thoruniensia” t. 20,

Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikolaja Kopernika,
Torun 2011, ss. 246.

Kiedy na rynku czytelniczym pojawia si¢ kolejna publikacja Wydawnictwa Na-
ukowego Uniwersytetu Mikofaja Kopernika w Toruniu, czytelnik otrzymuje
zaproszenie do odbycia ciekawej przygody poznawczej. I tak jest w przypadku
prezentowanej ksigzki, ktorg tym razem przygotowali wybitni polscy specja-
lisci z zakresu prawa kos$cielnego, w znakomitej wickszosci kierownicy katedr
i zaktadéw uniwersyteckich oraz oficjalowie sagdow biskupich, na co zreszta
wyrazng uwage zwraca nota o autorach (s. 245-246). W ramach serii ,,Scripta
Theologica Thoruniensia” wydano pozycje nie tylko ciekawa, ale ze wszech miar
potrzebna. Organizacja i funkcjonowanie administracji w Kosciele to 11 arty-
kutow skladajacych si¢ na logiczng i spdjnie zaplanowang catos¢ obejmujaca
problematyke prawa, jego Zrddel i funkcjonowania w Kosciele.

Lekture prezentowanej ksigzki czytelnik rozpoczyna od tekstu prefekta
Kongregacji ds. Wychowania Katolickiego ks. kard. Zenona Grocholew-
skiego pt. Kompetencje Kongregacji do spraw Edukacji Katolickiej (s. 7-29),
by w dalszej kolejnosci przejs¢ do nastepujacych artykutow: ks. Jozef Kru-
kowski, Teoretyczne i teologiczne podstawy prawa administracyjnego (s. 31—
46); ks. Wojciech Goéralski, Zasada jednosci wladzy w Kosciele a podziat jej
funkcji na ustawodawczg, wykonawczg i sgdowniczg (s. 47-63); ks. Mirostaw
Sitarz, Zasada legalnosci w sprawowaniu wladzy administracyjnej w Kosciele
(s. 65-86); ks. Wiestaw Wenz, Zasada dyskrecjonalnosci w sprawowaniu wita-
dzy administracyjnej w Kosciele (s. 87-108); ks. bp Artur Mizinski, Pojecie
koscielnego aktu administracyjnego (s. 109-142); ks. Jézef Wrocenski, Kompe-
tencje administracyjne w Kosciele na mocy zwyczajnej wladzy wltasnej i wladzy
zastgpczej (s. 143-165); ks. Grzegorz Leszczynski, Zasady ogdlnej procedury
administracyjnej w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1983 roku (s. 167-178);
ks. Tomasz Biatobrzeski, Wady koscielnych aktow administracyjnych (s. 179-200);
ks. Wiestaw Krainski, Kontrola koscielnych aktéw administracyjnych pod
wzgledem legalnosci i poprawnosci merytorycznej (s. 201-215); ks. Piotr Majer,
Odpowiedzialnos¢ za szkody wynikajgce z nielegalnych aktow administracyj-
nych (s. 217-238).
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Publikacja zostala tez opatrzona stosownym streszczeniem w jezykach an-
gielskim (s. 239-240), wloskim (s. 241-242) i niemieckim (s. 243-244). Szkoda
jedynie, ze redaktorzy nie zamiescili odpowiedniego wstepu czy zakonczenia
(podsumowania) w jezyku polskim.

Prezentowana ksigzka przedstawia zaréwno ogdlne, jak i szczegdtowe zasady
funkcjonowania wladzy w Kosciele na szczeblu centralnym oraz w poszczegol-
nych diecezjach w jej normatywnym i funkcjonalnym aspekcie. Ponadto pub-
likacja jasno i zdecydowanie formutuje nastepujaca teze: ,,Zgodnie z doktryna
Kos$ciota i normami prawa kanonicznego nalezy powiedzie¢, ze w Kosciele
przede wszystkim obowigzuje zasada jednos$ci wladzy, lecz nie wyklucza sie
zastosowania zasady podzialu wladzy (jako zasady wtdrnej)” (s. 53).

Na wstepie nalezy tez odnotowad, ze w artykule wprowadzajacym do calosci
rozwazan ks. kardynat prof. Zenon Grocholewski nie tylko porusza problema-
tyke kompetencji Kongregacji ds. Wychowania Katolickiego, ale i w klarowny
sposob ukazuje przepisy prawa kanonicznego, ktére musza by¢ stosowane, aby
instytucje katolickie mogly spelnia¢ wlasciwe sobie zadania ewangelizacyjne.

Lektura poszczegdlnych artykuléw nasuwa wniosek, ze teoretyczne i teolo-
giczne podstawy prawa administracyjnego opieraja si¢ na definicjach i normach
prawnych wspoélczesnych panstw kultury facinskiej, odwotujacych sie do trzech
jej podstawowych filarow: filozofii greckiej, prawa rzymskiego i religii chrzesci-
janskiej. Stad tez uwzgledniajg one réwniez zasady teologiczne, ktdre z kolei okre-
$laja strukture Kosciola i jego zadania w §wiecie. Nalezy w tym miejscu zauwazy¢,
ze w zadnej mierze nie mozna w Kosciele zastosowa¢ klasycznego modelu troj-
podzialu wladzy (ustawodawcza, wykonawcza i sgdownicza), jak ma to miejsce
w przypadku panstw demokratycznych - zaproponowanego i spopularyzowane-
go przez o$wieceniowego francuskiego filozofa i prawnika Monteskiusza.

Autorzy prezentowanej publikacji przekonujaco wskazuja i uzasadniaja,
ze cho¢ w Kosciele trzy rodzaje wladzy (kan. 135, § 1 Kodeksu Prawa Kano-
nicznego) s3 skoncentrowane w hierarchicznie uporzagdkowanych podmiotach
(papiez i biskupi), to mozliwy jest jednak jej podzial. Stad tez mozna moéwic,
ze ,istniejg rdzne funkgcje tej samej wladzy koscielnej” (s. 53). Kosciot sprawu-
je potrdjna wladze: naucza (misja prorocka), uswieca (misja kaptanska) oraz
rzadzi (misja krolewska). Wiadze w Kosciele oraz jej wykonanie stanowi sa-
kramentalna i jednolita sila, ktéra znajduje swoje zrédto w $wieceniach ka-
planskich. Precyzyjnie to twierdzenie przedstawia ks. Wiestaw Krainski, kiedy
swoj artykul, poswiecony kontroli koscielnych aktéw administracyjnych pod
wzgledem legalnosci i poprawnos$ci merytorycznej, rozpoczyna od nastepuja-
cych stéw: ,,Fundamentem wspolnoty Kosciota, w przeciwienstwie do instytucji
panstwa, jest nie tylko prawo naturalne, z ktérego wywodzi sie spoteczny cha-
rakter natury czlowieka, lecz takze pozytywne prawo Boze, z ktérego wynika
wladza ustawodawcza, sgdowa i administracyjna. Z woli Chrystusa ludem Bo-
zym kierujg $wieci pasterze” (s. 201). Takie sformulowanie upowaznia do twier-
dzenia, Ze o najwyzszej i pelnej wladzy nad caltym Kos$ciolem, wyptywajacej
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z natury rzeczy - z ustanowienia (prawa) Bozego (lac. ius divinum) - mozna
mowic¢ w odniesieniu do dwoch podmiotdw: papieza i kolegium biskupdw.

Dla dopelnienia obrazu sprawowania wladzy w Kosciele nalezy zauwazy¢,
ze poszczegodlni biskupi diecezjalni w swoich Kosciotach partykularnych sg pod-
miotem pelnej, lecz nie najwyzszej wladzy (kan. 381, § 2 KPK). Typowym zna-
kiem dobrego zarzadzania administracja w Kosciele sg wtasciwe (niewadliwe pod
wzgledem legalnosci i poprawnosci merytorycznej) akty administracyjne. I tak,
akt administracyjny zostaje wreczony wlasciwemu organowi ko$cielnemu. Skoro
wladza w Kosciele odznacza si¢ jednoscig, to kazda wladza delegowana i zastep-
cza musi by¢ sprawowana w harmonii. Niemniej nalezy zauwazy¢, ze nie zawsze
da si¢ unikng¢ sporu na drodze mediacji. Stad tez w sytuacjach konfliktowych
ustawodawca przewiduje tzw. zwolnienie jako podstawe aktu wiadzy administra-
cyjnej, ktére normuje procedury administracyjne. Oznacza to, Ze moze pojawic¢
si¢ srodek pojednawczy, ktory zalagodzi rodzace si¢ konflikty: ,,Prawodawca prze-
widuje zatem dwie nastepujace po sobie formy postepowania administracyjne-
go. S3 nimi: rekurs hierarchiczny i postgpowanie sadowo-administracyjne. Nie
wnikajgc w szczegdtowe unormowania dotyczace kazdego z tych postepowan,
podobnie jak i prosby do autora aktu (...), warto jedynie zauwazy¢, ze (...) kazdy,
kto twierdzi, ze jest pokrzywdzony dekretem, moze wnies¢ rekurs do hierarchicz-
nego przetozonego tego, kto wydat dekret. Podobnie ma si¢ rzecz w odniesieniu
do postepowania sgdowo-administracyjnego” (s. 169).

Wobec powyzszego nalezy stwierdzi¢, ze fundamentalng kwestig dotyczaca
prawa wniesienia rekursu (zasada legalnos$ci aktu administracyjnego, zasada
zachowania formy i motywacji aktu, zasada roztropnosci duszpasterskiej, za-
sada nieszkodliwosci aktu) jest ,,okreslenie jego motywu, gdyz kwestia ta jest
bezposdrednio zwigzana z zachowaniem zasad, ktére winien respektowac organ
wydajacy akt administracyjny” (s. 170). Stad tez wewnatrz Kosciofa znajduje
sie rowniez system kontroli administracyjnej. Organ zajmujacy sie tym proble-
mem zostal powotany w celu odwolania lub dokonania korekty dekretu - tzw.
Najwyzsza Wtadza Koscielna — Sygnatura Apostolska.

Trzeba tez zauwazy¢, ze jedno$¢ wladzy w Kosciele jest chroniona i zagwa-
rantowana przez papieza i biskupéw. Wiadza w Kosciele musi by¢ zatem wy-
konywana wedtug pewnych zasad. Pierwsza w nich jest tzw. zasada legalno$ci.
Stuzy ona ochronie prawa zawartego w prawie kanonicznym oraz w zasadzie
sprawiedliwo$ci, ktérej jest podporzadkowane dobro powszechne. Kolejna
zasada, wedlug ktorej sprawowana jest wltadza w Kosciele, jest postepowanie
zgodne z zasadg dyskrecjonalnosci. Zapewnia ona odpowiednia przestrzen
i gwarantuje wierzacym lepsza ochrong ich wlasnych praw. Stad tez ,,zagad-
nienie wad ko$cielnych aktéw administracyjnych wpisane jest w temat sze-
roko pojetej sprawiedliwosci administracyjnej” (s. 179). Mozna wiec, a nawet
trzeba, mowic o istnieniu odpowiedzialnosci administracyjnej za wadliwe
akty administracyjne. Przywolany juz ks. Wiestaw Krainski, oficjal Sadu Bi-
skupiego w Toruniu, wyjasnia: ,Racjg uzasadniajgcg istnienie systemu kontroli
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w administracji ko$cielnej jest zabezpieczenie tego obszaru przed negatywnymi
zjawiskami wynikajgcymi z bledéw ludzkiego dzialania. Prawodawca koscielny
ma moralny obowigzek naprawienia szkdd mogacych wynikng¢ z wadliwych
aktow administracyjnych” (s. 214). Tak wiec bez wahania nalezy na koniec po-
stawi¢ fundamentalng teze: Jezeli powstala szkoda w wyniku dziatalnosci orga-
néw administracyjnych w Kosciele, to powinna by¢ wlasciwie zrekompensowana,
zaréwno w mysl zasady wzorowanej na rzymskiej maksymie - salus animarum,
suprema lex esto (zbawienie dusz niech bedzie najwyzszym prawem), jak i bi-
blijnego przestania Jezusowego: ,,Szabat zostal ustanowiony dla cztowieka, a nie
cztowiek dla szabatu” (Mk 2, 27).

Zaprezentowane powyzej, z koniecznosci dos¢ pobieznie i syntetycznie,
tres¢ i przestanie publikacji sprawiaja, ze jest ona niezwyklym narzedziem,
dzigki ktéremu nie tylko mozna poznac legalistyczng (prawng) plaszczyzne
funkcjonowania Kosciola, ale i zglebi¢ troske o autentyczne zycie duchowe,
a ostatecznie o zbawienie. Warto zatem siggna¢ po dwudziesty numer ,,Scripta
Theologica Thoruniensia” i zachgci¢ do jego lektury.

ks. Wojciech Cichosz

Wydzial Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu
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Michele Aramini, Bioetyka dla wszystkich,
przel. L. Wyganowska, eSPe, Krakow 2011, ss. 335.

Rozwdj cywilizacji i wcigz wzbogacajaca sie dziatalnos¢ cztowieka sprawia-
ja, ze z dyskursu publicznego nie znikaja watki moralne. Dazenie do zysku,
przyjemnosci czy sprawnosci dzialania nie zawsze realizowane jest w sposob,
ktéry jest moralnie akceptowany przez wszystkich. Z tego powodu podczas
konferencji naukowych, w recenzowanych publikacjach i sSrodkach masowego
przekazu powracajg tematy praw czlowieka, mediéw i reklamy, odpowiedzial-
nego biznesu, uprawiania polityki, seksualnosci, a takze badan biomedycznych
i nowych terapii.

Biomedycyna jest szczeg6lng dziedzing ludzkiego zaangazowania. Z rozwo-
jem nauk i techniki medycznej wiaze si¢ nadzieje na przedluzenie zycia czlo-
wieka i poprawe jego jakosci, zwlaszcza w okresie starosci lub niepetnospraw-
nosci. Z drugiej strony dzialania badaczy i lekarzy, odnoszac si¢ do czlowieka
w krancowych stanach jego zycia, moga narusza¢ jego osobowa godnos¢, czynié
przedmiotem w rekach jednostek lub spoleczenstwa. Fakt ten kaze stawiac py-
tania o ludzka nature, godnos¢ osoby i sposoby jej ochrony wobec rosnacych
mozliwosci ingerencji medycznych, a takze prowadzonych badan naukowych.

Wobec rozmaitych pogladéw gloszonych we wspdtczesnym swiecie, zwlaszcza
tych, ktore odmawiajg uznania osobowego charakteru istoty ludzkiej w niektérych
fazach jej rozwoju lub stanach chorobowych, konieczne jest ciggle przypomina-
nie tego, kim jest cztowiek od poczecia po $mier¢ i madre przeciwstawienie sie
nie tylko racjonalnym tezom, ale takze demagogii czy emocjom prowadzacym
do naruszenia praw osoby. Dialog powinien toczy¢ si¢ zaréwno na poziomie
uniwersyteckim, jak i popularnym, tak, by pozwalal kazdemu zrozumiec istote
gloszonych pogladow i podjac racjonalny, oparty na prawdzie wybdr.

Na rynku polskim dostepnych jest wiele publikacji, zwlaszcza naukowych,
ktére omawiajg rézne zagadnienia bioetyki. Wiele z nich jest owocem konfe-
rencji organizowanych przez rézne osrodki. Wydaje si¢ jednak, ze wciaz po-
trzebne s3 opracowania dostepne czytelnikowi z mniejszym przygotowaniem
medycznym i filozoficznym czy teologicznym, méwigce przystepnie nie tylko
o wskazaniach moralnych, dotyczacych poszczegélnych procedur medycznych,
ale takze wprowadzajace w ich nature, a przede wszystkim prezentujace an-
tropologiczne i etyczne podstawy wydawanych ocen i norm. Prezentacja taka
pozwala na glebsze rozumienie szczegélowych zasad, przygotowuje czytelnika
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do ewentualnego dialogu, a takze umozliwia formulowanie ocen i norm w no-
wych sytuacjach. Jak sie wydaje, nacisk powinien by¢ polozony na aspekt fi-
lozoficzny a nie teologiczny, gdyz religia w mniejszym stopniu niz koncepcje
budowane za pomoca naturalnych uzdolnien cztowieka moze by¢ ptaszczyzna
dyskursu moralnego we wspolczesnym $wiecie. Jak si¢ wydaje, zadania te wy-
pelnialy wydane jeszcze w XX w. Granice zycia Tadeusza Slipki (wznowione pod
tytutem Bioetyka w 2009) i Zycie w ludzkich rgkach Wojciecha Botoza.

W 2011 roku krakowskie wydawnictwo eSPe opublikowalo ksigzke profe-
sora Uniwersytetu Katolickiego w Mediolanie Michele Aramini Bioetyka dla
wszystkich. W zamiarze Autora jest to ,,przystepne, systematyczne i calo§ciowe
opracowanie najwazniejszych zagadnien bioetyki” (ze strony tytulowej). Czytel-
nik wprowadzany jest w tajemnice bioetyki dwuetapowo: pierwsza cze$¢ pracy
pos$wiecona jest zagadnieniom ogoélnym (problematyka i modele bioetyki, oso-
ba ijej godnos¢, wreszcie zdrowie i choroba), druga zas szczegdétowym (prawa
chorego, doswiadczenia na ludziach, inzynieria genetyczna, klonowanie, wy-
korzystanie komdrek macierzystych, wspomagana prokreacja i aborcja, trans-
plantacja, opieka paliatywna i eutanazja, ochrona srodowiska). Ksigzke zamyka
spis zwigzanych z bioetyka dokumentéw Kosciota katolickiego, Kosciota Ewan-
gelickiego Waldensow i Wtoskiej Wspolnoty Zydowskie;j.

Niewatpliwg zaletg pracy jest jej przejrzysty uklad i takie rozlozenie tre-
$ci, ktdre czytelnikowi zainteresowanemu konkretnym problemem umozliwia
przejscie bezposrednio do wybranego tematu, bez uprzedniego zapoznawa-
nia si¢ z poprzedzajgcymi zagadnieniami. Ponadto kazdy rozdzial zaczyna
sie od omoéwienia zagadnien $cisle medycznych, co daje podstawowa wiedzeg,
potrzebng do moralnej oceny procedur terapeutycznych czy badawczych.
Do dobrych cech ksigzki nalezy takze jej jezyk: Autor (i ttumacz) podali tres¢
w formie przystepnej takze dla 0séb nie zajmujacych sie zawodowo medycyna,
filozofig czy teologia.

Istotne dla prawidtowego budowania bioetyki jest zrozumienie roli, jaka
odgrywa koncepcja osoby, jej godnosci i praw. Spor o szczegélowe normy do-
tyczace wspomaganej prokreacji, aborcji czy eutanazji jest w istocie sporem
o uznanie osobowej godnosci kazdej ludzkiej istoty, niezaleznie od fazy jej
zycia, stopnia rozwoju poszczegdlnych cech lub dysfunkcji spowodowanych
wiekiem czy choroba. Autor Bioetyki dla wszystkich stusznie dostrzega wage
problematyki antropologicznej, umieszczajac na poczatku swej pracy filozo-
ficzne i teologiczne rozwazania dotyczace osoby. Wydaje si¢ jednak, ze ta czgs¢
ksigzki, ktora daje teoretyczne podstawy do wydawania ocen zaréwno w sytu-
acjach juz znanych i opisanych w kolejnych rozdziatach, jak i wobec nowych
badan i terapii, jest jej najstabszym fragmentem.

Zauwazy¢ najpierw nalezy, ze Autor wprowadza bardzo uproszczony i - jak
sie wydaje — nieadekwatny podzial kierunkéw bioetycznych; méwi bowiem
o etyce ,katolickiej” i ,laickiej”. Nalezy jednak zauwazy¢ (i sam Aramini to czy-
ni), ze zasadniczg sprawg rdznigcg uczestnikdw sporu jest nie wiara, a koncepcja
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osoby. Prawdg jest oczywiscie, ze Koscidt katolicki glosi nienaruszalng i nie-
zbywalng godnos$¢ cztowieka od jego poczecia do $mierci, jego stowa brzmig
zapewne najmocniej, ale przeciez te sama nauke przyja¢ moze takze niekatolik,
niechrzescijanin, a takze ateista. Z drugiej strony kwestionuja trwalg godnos¢
istoty ludzkiej nie tylko przedstawiciele mygli laickiej, ktéra Autor dostrzega
wylacznie w kregu filozofii anglosaskiej, ale i np. postmodernizmu.

Sama koncepcja osoby prezentowana przez Araminiego, czy raczej konse-
kwencja w jej stosowaniu, takze budzi pewne watpliwosci. W pierwszej czgsci
ksigzki (s. 45-47)Autor nawigzuje do dialogicznej koncepcji osoby, z bezpo-
srednim odwolaniem do E. Lévinasa. I cho¢ podkresla, ze ,,bioetyka nie zglebita
jeszcze znaczenia pojecia »osoba« w ujeciu relacyjnym” (s. 47), nie wskazuje
na sposdb wykorzystania tej koncepcji osoby w tworzeniu norm w bioetyce.
W drugiej czgsci za$ nie odwoluje si¢ juz do modelu dialogicznego, lecz do kla-
sycznej perypatetyckiej definicji osoby jako ,,substancji jednostkowej o rozum-
nej naturze” (s. 100). Jak si¢ wydaje, ta wlasnie koncepcja, przeciwstawiona uje-
ciu fenomenalistycznemu, powinna by¢ szerzej oméwiona w czgsci pierwszej,
skoro w drugiej stanowi podstawe oceny dziatan w dziedzinie medycyny.

Ostatnia uwaga skierowana jest nie tyle do Autora, ile do redaktora pol-
skiego wydania Bioetyki dla wszystkich. Ksigzka zawiera wykaz odnoszacych
sie do kwestii bioetycznych dokumentow trzech wspolnot wyznaniowych.
Wiekszo$¢ tytutow tych wypowiedzi nie zostata przettumaczona na jezyk
polski, nie podano takze ich zZrédet internetowych - z wyjatkiem wskazania
na stron¢ www.portaledibioetica.it, ktéra nie ma wersji anglo-, niemiecko-,
nie méwigc juz o polskojezycznej. Dokumenty pochodzg z Kosciota katoli-
ckiego, Kosciota Ewangelickiego Waldenséw i Wtoskiej Wspdlnoty Zydow-
skiej. O ile zrozumiatle jest odwolanie do wypowiedzi Kosciota katolickiego
i wspolnoty zydowskiej, o tyle przytaczanie dokumentéw waldenséw w ksigz-
ce wydanej w Polsce nieco dziwi: Kosciét ten ma zaledwie ok. 100 tysiecy
wyznawcow i obecny jest jedynie we Wloszech i w Argentynie. Wydaje sig,
ze bardziej interesujace i przydatne dla czytelnika polskiego byloby przyto-
czenie wypowiedzi wielkich wspdlnot reformowanych: Koéciota Ewangelicko-
-Augsburskiego czy Ewangelicko-Reformowanego, a takze Anglikanskiego
- o ile to mozliwe w polskich tlumaczeniach, i ze wskazaniem wersji dostep-
nych w powszechniej niz wloski uzywanych jezykach.

ks. Jacek Meller

Gdanskie Seminarium Duchowne
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Wiktor Moszczynski, Hello, I'm Your Polish Neighbour.
All about Poles in West London, AuthorHouse™ UK Ltd.,
Milton Keynes 2010, ss. 155.

Wspolczesnie do wyrdzniajacych sie dziataczy polonijnych w Wielkiej Brytanii
nalezy Wiktor Moszczynski (ur. 1946). Jest on przedstawicielem pokolenia Po-
lakéw urodzonych w Wielkiej Brytanii. Obok aktywnosci zawodowej angazuje
sie politycznie i spotecznie, m.in. w latach 1986-1990 byl radnym w londyn-
skiej dzielnicy Ealing, a takze rzecznikiem prasowym Zjednoczenia Polskiego
(ZP) w Wielkiej Brytanii.

Na opracowanie Hello, I'm Your Polish Neighbour sktadaja si¢ 62 felietony,
ktére Moszczynski publikowal w okresie od 12 stycznia 2007 do 26 wrzesnia
2008 r. w wydawanym w Zachodnim Londynie dzienniku ,Ealing Gazette”
W aneksie zamieszczono majgce apologetyczny charakter teksty wystgpien
Moszczynskiego nt. aktualnej sytuacji spotecznosci polskiej w Wielkiej Bryta-
nii oraz dane statystyczne.

Bedac zwigzanym z laburzystami, Moszczynski odstaje nieco od ,starej”
emigracji preferujgcej partie konserwatywna. Jego polityczne inklinacje od-
bijaja sie w opracowaniu Hello, I'm Your Polish Neighbour poprzez niezbyt
przychylne spojrzenie na Jarostawa i Lecha Kaczynskich (s. 75. 133). Zdarza
sie, ze Moszczynski uderza w ideologiczne tony. Przykladowo, gdy odnosi sie
do gen. Wladystawa Andersa stwierdza, ze w kazdym polskim miescie nazywa
sie teraz ulice jego nazwiskiem i dodaje, ze wreszcie wdzieczny nardd jest go-
towy go upamietnic (,,Streets have been renamed after him in every city in Po-
land. A grateful nation is ready to honour him at last™; s. 46). W rzeczywistosci
w Polsce jest sze$¢ ulic i jeden park poswigcony osobie gen. Andersa.

Wiktor Moszczynski w lekki a jednocze$nie interesujacy sposéb przybliza
$wiat Polakéw zamieszkujacych w Wielkiej Brytanii. Zachecajac do lektury
swej ksigzki, odnosi si¢ do stereotypowego spojrzenia na Polakéw, ktorzy licz-
nie przybyli w minionych latach do Wielkiej Brytanii. Przywotuje takze imi-
grantdw z czaséw wojny i powojennych. Na drugiej strony okladki ksigzki pisze
o Polakach, ktérzy ciezko pracuja, o urodziwych Polkach i o praktykowanych
przez nich egzotycznych obyczajach (,,This is a book to satisfy the curiosity of
the average Londoner about the sudden influx of hard-working Poles with their
formidable and attractive women and exotic customs. It is also an insight into
the older Polish community which came here as former soldiers and political
exiles at the end of World War II”).



292 Recenzje i omowienia

Polski czytelnik moze zwrdci¢ uwage na specyfike postrzegania polskosci,
z ktorg mamy do czynienia u Moszczynskiego. To patrzenie Polaka urodzonego
i wychowanego w Wielkiej Brytanii, ktorego optyka jest nieco inna od tej obo-
wigzujgcej nad Wista. W odniesieniu si¢ do polskiej obyczajowosci, w tym do jej
religijnego wymiaru, ujawnia si¢ wyspiarska maniera prezentacji jej jako czego$
egzotycznego. Kto mial okazje pozna¢ zwyczaje krajow europejskich, w tym
sasiadéw Polski, ma §wiadomos¢, ze wiecej jest miedzy nimi podobienstw niz
réznic. Nie tylko w Polsce dzieci otrzymuja prezenty z okazji wspomnienia $w.
Mikotaja 6 grudnia (s. 1). Trudno takze zgodzi¢ si¢ ze zredukowaniem kuchni
polskiej do bigosu i pierogow (s. 29. 71). Zdziwienie polskiego czytelnika moze
budzi¢ opis obyczajow zwigzanych z wigilia Bozego Narodzenia, w czasie ktdrej
serwuje sie¢ m.in. wino i wodke (s. 99) oraz takie ,,polskie specjaty” jak pty-
wajacy w wodce $ledz (,,herring swimming in vodka”; s. 1) czy sledz wedzony
w $mietanie (,,smoked herring in cream”; s. 99). Faktem jest, Ze na wschodzie
przedwojennej Polski wsrod biedniejszej ludnosci popularna byta konsumpcja
suszonych ryb. By¢ moze wspomniany wedzony $ledZ w §mietanie (i inne po-
trawy) stanowi rodzaj gastronomicznej reminiscencji ,,kuchni kresowej”.

Wiktor Moszczynski odnosi si¢ do polskiego zycia spotecznego i kulturalne-
go. Przywoluje polskie instytucje dzialajace w Wielkiej Brytanii. Najwazniejsza
z nich to ZP, w ramach ktérej funkcjonujg gléwne swieckie organizacje polskie
w Wielkiej Brytanii, takie jak Polski Osrodek Spoteczno-Kulturalny, Polska Ma-
cierz Szkolna i Stowarzyszenie Polskich Kombatantéw (s. 137). Pojawiaja sie or-
ganizacje zrzeszajace najnowszych imigrantéw z Polski, np. Polish Professionals
i Poland Street (PS). Interesujaca jest geneza drugiej z ww. organizacji, ktdrej
gtéwnym celem jest walka o lepsze traktowanie Polakdw mieszkajacych w Wiel-
kiej Brytanii. Po $mierci Jana Pawla II spontanicznie zorganizowano marsz upa-
mietniajgcy jego osobe. Szlak pochodu widdl od Hyde Parku do Katedry West-
minsterskiej. Bralo w nim udzial ok. 10 tys. os6b. Wydarzenie to traktowane
jest jako poczatek PS. Inng ,,impreza” zorganizowang przez PS byl protest pod
polska ambasada przeciwko podwdjnemu opodatkowaniu, ktéry zgromadzit
ok. tysigca uczestnikow. Co roku przedstawiciele PS sktadaja wigzanki kwiatow
na grobach polskich kombatantéw (s. 13).

Autor zwraca uwagg na spoleczng i kulturalng aktywnos¢ Polakow. Jej wyra-
zem s3 publikacje - jeden dziennik i pie¢ tygodnikow (niektdre nich maja naktad
powyzej 25 tys.) oraz dzialajace w internecie trzy rozglo$nie radiowe i jedna stacja
telewizyjna. Funkcjonuja 74 szkoly sobotnie. Najwi¢ksza znajduje si¢ na Ealingu
w Londynie - uczgszcza do niej ok. 600 dzieci. W Londynie sg takze dwa polskie
uniwersytety (s. 132). W rzeczywistosci ww. tygodniki nie nalezg do ambitnych,
a wydawany od czaséw II wojny swiatowej ,,Dziennik Polski” nie ma zbyt wielkie-
go grona czytelnikow. Uzyte okreslenie ,,uniwersytety” jest przesadzone. Dziala-
jacy od czaséw wojennych Polski Uniwersytet na Obczyznie nie stanowi ekwiwa-
lentu znanych z Polski i zagranicy szkdt wyzszych. Drugi ,,uniwersytet” to obecnie
nieistniejaca filia Wyzszej Szkoly Humanistyczno-Ekonomicznej w Lodzi.
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Instytucja, ktéra ma znaczenie dla funkcjonowania spolecznosci polskiej
w Wielkiej Brytanii, jest polskie duszpasterstwo. Moszczynski chetnie przy-
woluje dwa polskie koscioty — pierwszy pw. NMP Matki Kosciota na Ealingu
i drugi pw. $w. Andrzeja Boboli na Hammersmith. W czasie nabozenstw mozna
dostrzec, ze wzrosta ilo$¢ uczestnikdw. Koscioly sg przepelnione i to pomimo
zwiekszenia liczby niedzielnych nabozenstw. Przykladowo, na Ealingu odpra-
wianych jest w niedziele w godzinach od 8.30 do 20.30 osiem mszy $w. (Mosz-
czynski podaje blednie 22.30 jako godzine rozpoczgcia ostatniego nabozen-
stwa), w ktorych uczestniczy ponad 4,5 tys. 0sob (s. 25). Aktywnos¢ polskiego
duszpasterstwa obok spraw zwiazanych z zyciem religijnym obejmuje takze
dzialania o charakterze charytatywnym, w tym pomoc bezdomnym, uzalez-
nionym od narkotykoéw i alkoholu oraz ich rodzinom (s. 132).

To, co polskie, jest obecne w Wielkiej Brytanii za posrednictwem gastro-
nomi oraz pochodzacych z Polski produktéow spozywczych. Mozna je kupié¢
nie tylko polskich ,delikatesach”, lecz takze w matych sklepach prowadzonych
przez Hinduséw oraz w nalezacych do wielkich sieci handlowych marketach.
Rozpoznawalne s3 polskie piwa, np. Zywiec, Tyskie, Okocim (s. 132. 138).

Polacy raczej dobrze zostali przyjeci w Wielkiej Brytanii. Podkresla sie,
ze pracuja ciezko i uczciwie. Nie bez znaczenia jest fakt, ze sg tanimi robotnika-
mi. Wedtug badan przeprowadzonych w 2006 r. 80% Polakéw zarabiato (zalez-
nie od regionu) pomiedzy 4,50 i 5,99 funta na godzing, co stanowi w Wielkiej
Brytanii minimalne wynagrodzenie. Niskie zarobki przekladajg si¢ na trudne
warunki mieszkaniowe. Nierzadko w jednym pokoju mieszka kilka oséb. W sy-
tuacji pracy na zmiany t6zko stuzy wigcej niz jednej osobie (s. 41. 128). Powazna
przeszkoda w awansie zawodowym jest staba znajomos¢ jezyka angielskiego
wsrod nowo przybytych Polakéw. Sytuacja ta sprzyja wykorzystywaniu ich przez
brytyjskich i polskich pracodawcéw. Moszczynski postuluje organizowanie dla
pracujacych w Wielkiej Brytanii Polakéw darmowych lekeji jezyka angielskiego
polaczonych z nauczaniem ,,brytyjskiego stylu zycia” (s. 128-129. 134. 138).
1/3 tych, ktdérzy przybyli przed 2006 r., jest zatrudniona w biurach; 22% w ho-
telarstwie i gastronomii; 10% w rolnictwie; 8% w fabrykach; 6% w stuzbie zdro-
wia; 5% w przetworstwie spozywczym; ponizej 5% w handlu detalicznym oraz
ponizej 5% w budownictwie. 32% Polakow ma wyksztalcenie uniwersyteckie
za$ 90% mniej niz 40 lat (s. 128). Szacuje si¢, ze w Wielkiej Brytanii przebywa
obecnie 600 tys. Polakow, a uwzgledniajac ,,starg” emigracje, liczbe te mozna
podnies¢ do 800 tys. (s. 23. 81. 127).

Zwickszong obecnos$¢ Polakow probuje sie wykorzysta¢ w celach poli-
tycznych. Na ujawniajacych si¢ w stosunku do nich uprzedzeniach bazuja m.
in. Migration Watch UK, Brytyjska Partia Narodowa oraz prasa bulwarowa,
np. ,,Daily Mail”. Problemem jest brak doktadnych danych na temat liczebnosci
imigrantéw w Wielkiej Brytanii, w tym Polakéw. Chetnie zwraca si¢ uwage,
ze przybysze z Polski sg sklonni do przemocy. Okazuje si¢ jednak, ze popel-
niajg oni trzykrotnie mniej przestepstw niz statystyczny Brytyjczyk. Z reguly



294 Recenzje i omowienia

sg to wykroczenia dokonywane na drogach - jazda samochodem po spozyciu
alkoholu (s. 125. 130).

Bronigc Polakéw, Moszczynski podkresla ich pozytywny wkiad w brytyj-
ska gospodarke. Szacuje sie, ze w latach 2004-2006 wynidst on 12 mld funtow.
W ramach ogélnokrajowego systemu podatkowego oraz oplat za ubezpiecze-
nie zdrowotne Polacy rocznie wplacaja 1,9 mld funtéw. W tym samym czasie
korzystajg z dotacji w wysokos$ci 21 mln, ktore s3 przede wszystkim pobierane
z tytulu wychowywania dzieci (s. 131. 135).

Pomimo ze Hello, I'm Your Polish Neighbour. All about Poles in West Lon-
don nie jest typowym opracowaniem naukowym, stanowi jednak interesujace
swiadectwo o spolecznosci Polskiej zamieszkujacej w Wielkiej Brytanii. Obok
réznych danych o charakterze naukowym autor czerpie z doswiadczenia zycio-
wego Polaka urodzonego w Wielkiej Brytanii i od lat zaangazowanego na rzecz
sprawy polskiej. Mozna mie¢ nadzieje, ze ksigzka trafi do licznego grona od-
biorcéw nad Tamizg oraz Wisla.

ks. Adam Romejko

Wydzial Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdanski



STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

ks. Jozef Miynski, ks. Wladystaw Szewczyk,
Migracje zarobkowe Polakow. Badanie i refleksje,
Biblos, Tarnéw 2010, ss. 124.

Zjawiskiem, ktdore chetnie okresla si¢ mianem cywilizacyjnego, jest migracja.
Czlowiek przemieszcza si¢ od zarania dziejéw. Rozne s3 zwigzane z tym skutki
- pozytywne i negatywne. Najnowszemu zjawisku migracji Polakéw, u pod-
staw ktdérego lezg przede wszystkim kwestie ekonomiczne, poswigcone zostalo
opracowanie autorstwa ksiezy: Jozeta Mlynskiego i Wtadystawa Szewczyka pt.
Migracje zarobkowe Polakow. Badanie i refleksje. Autorzy to duchowni Diecezji
Tarnowskiej. Sa dobrze przygotowani do prezentacji podjetego w opracowa-
niu tematu migracji zarobkowych i ich wptywu na Zycie matzenskie i rodzinne.
Ks. Szewczyk jest kierownikiem Poradni Specjalistycznej i Telefonu Zaufania
»Arka” w Tarnowie, a ks. Mlynski jego wspotpracownikiem. Pierwszy jest psy-
chologiem, drugi - socjologiem.

Na liczace 124 stron opracowanie skladajg sie cztery rozdziaty — pierwszy o cha-
rakterze teoretycznym, trzy kolejne — praktycznym: 1. Zjawisko migracji - pojecia,
fale migracji, rodzaje, motywy (s. 15-35); 2. Blaski i cienie migracji zarobkowej
cztonkow rodziny (s. 37-65); 3. Przezycia dzieci, ktdre zostaly w kraju (s. 67-94);
4. Jak pomagac tym, ktérzy wyjechali i tym, ktérzy zostajg (s. 95-114). Zasad-
niczg cze$¢ ksigzki otwiera Wprowadzenie (s. 11-13), konczy zas w ramach
Zamiast zakoniczenia (s. 115-116) diuzszy cytat z opublikowanej w 2007 r. en-
cykliki Benedykta X VI pt. Spe salvi. W Bibliografii (s. 117-121) zawarto obok
dokumentow koscielnych literature przedmiotu.

Polacy nalezg do spolecznosci migrujacych. W przestrzeni polskiej zjawisko
migracji ujawnito si¢ w intensywnej formie w XIX w. Od tego czasu do chwili
obecnej dominuje migracja o charakterze ekonomicznym. W znaczacy sposob
na ruch mas ludnosciowych wplynety wydarzenia zwigzane z II wojna $§wiatowa.
Szukajac poprawy polozenia materialnego Polacy najchetniej migruja do Nie-
miec. Kierunek ten jest zrozumialy jesli sie uwzgledni odleglos¢ oraz panuja-
cy tam dostatek. Po 2004 r. krajami, ktére Polacy chetnie wybierali jako miej-
sca osiedlenia, s3 Wielka Brytania i Irlandia. Obecnie obserwuje sie spadek ich
popularnosci, co jest zwigzane z ujawniajacym si¢ bezrobociem na tamtejszych
rynkach pracy: ,niegdys (...) prace mozna bylo znalez¢ w okresie od 2 do 5 dni,
tak obecnie trzeba czeka¢ nawet do kilku miesiecy” (s. 62).

Analizujac ujawniajgce si¢ w Polsce zjawisko migracji Autorzy wskazuja
na piec jego przyczyn: 1. bezrobocie; 2. poszukiwanie lepszej placy; 3. ucieczka
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przed trudno$ciami w zyciu malzenskim i rodzinnym, w tym natury ekonomicz-
nej; 4. szukanie osobistego rozwoju (,,podréze ksztalcg”); 5. impuls — nieprzemy-
$lana decyzja, z ktéra wigze sie brak wlasciwego przygotowania (s. 31-35).

Z pobytem na obczyznie laczg sie pozytywne inegatywne doswiadczenia.
Do pierwszych, ktére okreslone zostaja mianem ,,blaskéw” naleza m.in.: zdoby-
cie pracy; poprawa sytuacji materialnej rodziny; moznos¢ nauczenia si¢ jezyka
obcego oraz spotkania z nowymi kulturami; pozytywny wplyw na spotecz-
no$¢ przyjmujaca, np. poprzez odmlodzenie lokalnych wspdlnot katolickich
(s. 37-42).

Ostatni z ww. ,,blaskow” interesujacy jest z duszpasterskiego widzenia. Nie
mozna jednak przeceniac ,,ozywczej” roli przybyszéw znad Wisty. Emigruja-
cy Polacy w rzeczywisto$ci nie nalezg do ,,najpobozniejszych”. Np. szacuje sie,
ze grupa uczestniczacych w niedzielnej liturgii w Wielkiej Brytanii nie prze-
kracza 10%. Ttumaczy¢ to mozna m.in. zatrudnieniem w szeroko rozumiane;
gastronomii, z ktora wigze sie praca w niedziele. Inng przyczyna jest specyficz-
ny model polskiego katolicyzmu, ktéry ma charakter tradycyjny (,wiejski”).
Brak rodzimych kulturowych ram polaczony z brakiem znajomosci jezyka
kraju osiedlenia sprawiajg, ze nie szuka si¢ mozliwosci uczestnictwa w prakty-
kach lokalnych wspdlnot religijnych.

Specyficzny problem ujawnia si¢ w krajach, w ktorych pobiera si¢ tzw. po-
datek koscielny, gt. w Niemczech. Zdarza sig, ze Polacy z rédznie motywowanej
oszczednosci decydujg sie na nieptacenie go. Jest to mozliwe pod warunkiem
zadeklarowania si¢ jako ,bezwyznaniowiec”, co jednak z punktu widzenie
miejscowego Kos$ciota katolickiego réwna sie aktowi apostazji (s. 49).

Autorzy prezentuja ,cienie” — negatywne doswiadczenia, ktdre uzasadnia-
ja opinie, ze migracja generuje patologie. Z pobytem na obczyZznie nierzad-
ko zwigzana jest koniecznos¢ wykonywania ,,upokarzajacej” pracy - ciezkiej
i nisko optacanej. Ponizaniu sprzyja niemoznosc¢ legalnego zatrudnienia. Nie-
umiejetnos$¢ dostosowania si¢ do nowego otoczenia i w efekcie poczucie wy-
obcowania skutkuja obnizeniem poczucia wlasnej wartosci oraz frustracjami,
ktére moga przerodzi¢ si¢ w depresje. Wielu popada w natogi - alkoholizm,
narkomanie, uzaleznienie od pornografii. Zdarza sig, Ze przebywajacy za grani-
ca padaja ofiarami przestgpstw — sa wykorzystywani w ramach obozéw pracy
lub zmuszani do uprawiana nierzadu (s. 43-44).

Kluczem do zmiany polozenia jest przelamanie bariery komunikacyjne;j.
Znajomos¢ jezyka kraju osiedlenia nie tylko pozwala na awans zawodowy, lecz
takze na lepsze dostosowanie si¢ do panujacych tam realiow. Niezbedne be-
dzie zaakceptowanie obyczajowosci odmiennej od tej znanej z kraju ojczyste-
go. Okazja do intensywniejszego wejscia w spotecznos¢ kraju przyjmujacego
jest zawieranie malzenstw mieszanych (s. 40).

Sa inne ,,cienie’, ktore dotycza zjawiska migracji zarobkowej. Dotykaja one
tych, ktérzy pozostaja w kraju — malzonkoéw a przede wszystkim dzieci. Nie-
obecnos¢ ktoregos z rodzicow (najczesciej ojca) przeklada sie na ostabienie
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wiezi malzenskich oraz rodzinnych, co moze prowadzi¢ do nieodwracalnej
destrukcji wspolnoty malzenskiej i rodzinnej. Obserwuje si¢ specyficzne prze-
zywanie roztaki przez mlodsze dzieci.

Autorzy stwierdzaja: ,,Brak jednego z rodzicow bywa w rézny sposdéb od-
bierany przez dzieci, zwlaszcza mate, ktérym trudno cokolwiek wyttumaczy¢.
Moga sobie to nawet ttumaczy¢ tym, ze tatus ich nie kocha, uciekt gdzie$ itd.
Nastepuja zmiany w psychice, niejednokrotnie nie do wyrugowania do konca
zycia. (...) Gdy w zyciu dziecka zabraknie rodzicéw, ksztaltujg si¢ w nim na-
stepujace stany psycho-emocjonalne: dziecko kazdego dnia oczekuje ich po-
wrotu; tesknota dziecka miesza si¢ z nadziejg i rozpacza; zyje w niepewnosci:
czy rodzice wroca, czy jeszcze go kochaja, a »moze co$ zlego zrobitem i rodzice
mnie zostawili?«. Takze po powrocie rodzicéw dziecko odczuwa lgk przed ko-
lejnym rozstaniem, brakuje mu poczucia bezpieczenstwa; dziecko przechodzi
bardzo fatwo z jednego nastroju emocjonalnego w drugi, diametralnie od nie-
go rdézny; przezywa wahania nastrojow.

Pozostawienie dzieci pod opieka jednego z rodzicéw odciska czesto trwaty
slad na psychice dziecka, jak np.lek przed opuszczeniem, a takze poczucie
zalu, krzywdy, przygnebienie, smutek, skfonnos¢ do ptaczu. Moze si¢ tez pojawic¢
poczucie winy” (s. 44. 74).

Z przywolanych w opracowaniu Migracje zarobkowe Polakéw wypowiedzi
dzieci wynika, Ze z rozlagka z rodzicem (rodzicami) wigza si¢ silne przezycia
emocjonalne. Rozpacz wywolana nieobecnoscig rodzicow moze nawet skut-
kowa¢ aktami samobdjczymi (s. 79). Ciekawym a zarazem smutnym jest przy-
padek o$mioletniej Julii, ktérej rodzice wyjechali do Irlandii. Dziewczynce,
ktéra mocno przezyla rozstanie, w ciggu jednego dnia wypadty wlosy na glo-
wie oraz brwi i rzesy (s. 78).

Z nieobecnoscig rodzicdw wigze si¢ niebezpieczenstwo rozkladu struktu-
ry rodzinnej. U pozostajacych w kraju, w tym dzieci, moze rodzi¢ si¢ przeko-
nanie, ze przebywajacy za granicg nie sg juz potrzebni, skoro rodzina w kraju
daje sobie bez nich rade. Jezeli widzi sie potrzebe kogos takiego, to nierzadko
nie jako waznego czlonka rodziny, lecz jako sponsora, ktéry ma na nig fozy¢
finansowo (s. 45).

Niebezpieczng jest proba ,wkupywania si¢” w taski dzieci. Ilustracja tej kwe-
stii jest historia Jacka (lat 6) i Tomka (lat 4), ktorych ojciec wyjechat za granice.
W kontaktach drogg internetowa wydawal si¢ dobry, cierpliwy, rozumiejacy.
W efekcie nastgpilo przewartosciowanie stosunku chtopcéw do matki, ktorg
zaczeli postrzegac jako nazbyt surowg, a nawet wrogg (s. 80-81).

W czwartym rozdziale pt. Jak pomagac tym, ktérzy wyjechali i tym, ktorzy
zostajg zaproponowano dzialania, ktérych celem jest zapobieganie kryzysom
w malzenstwie i rodzinie. Ich realizacja powinna mie¢ miejsce na wielu pasz-
czyznach - od lokalnej po ogdlnospoteczng.

Pierwszorzedne znaczenie ma umacnianie wi¢zi pomiedzy malzonkami.
W sytuacji fizycznego oddalenie wagi nabieraja: 1. gesty pamieci: telefonowanie,
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wysylanie SMS-6w, listdw, upominkéw, zapewnienie o pamieci; 2. dobre wy-
korzystanie pobytu w domu rodzinnym (wspdlna rekreacja, w tym religijna,
np. wyjazd do pobliskiego sanktuarium); 3. che¢ i umiejetnos¢ rozmawiania
- zdolnos¢ stuchania; 4. rozwigzywanie konfliktéw drogg kompromisu; 5. po-
maganie w pracach domowych (s. 102-104).

Wazne zadanie do wypelnienia ma szkota. Niezbedne jest rozpoznanie-
problemu - ,wyluskanie” tzw. eurosierot. W wojewddztwie malopolskim
problem eurosieroctwa dotyczy ponad 8% dzieci i mlodziezy szkolnej. Inten-
sywniej ujawnia si¢ on na terenach wiejskich i w matych miastach. Podczas
gdy w Krakowie 4% dzieci i mlodziezy to eurosieroty, to w Tarnowie i okoli-
cach liczba ta wynosi 12% a na Sadecczyznie 13%. Pobyt rodzicdw za granica
w wyrazny sposob odbija si¢ na funkcjonowaniu dzieci i mlodziezy w szkole
- brak postepéw w nauce, pogorszenie wynikdw nauczania, problemy z fre-
kwencjg i dyscypling, zaburzenia emocjonalne. Oprdécz rozmoéw z rodzicami
pozostajacymi w kraju istotne jest prowadzenie zaje¢ wyréwnawczych i §wiet-
licowych, dziatania opiekunczo-wychowawcze i terapeutyczne (s. 104-105).

Obok szkoly zadanie do spelnienia w odniesieniu do rodzin dotknietych
migracjami zarobkowymi majg instytucje koscielne. Wazne jest, aby poinfor-
mowaé wyjezdzajacych o polskich osrodkach duszpasterskich dziatajacych
za granicg. Po wejsciu Polski do Unii Europejskiej, z czym zwigzana byla nasi-
lona emigracja, polskie placowki duszpasterskie funkcjonujace za granicg nie-
co ,zaspaly” jesli chodzi o zamieszczanie biezacych informacji w Internecie.
Obecnie sytuacja jest zadowalajaca. Warta uwagi jest inicjatywa wydawnictwa
Biblos - publikacja dwujezycznych modlitewnikéw (polsko-angielskiego, pol-
sko-francuskiego i polsko-niemieckiego), w ktérych oprocz tekstéw mszy $w.
i innych modlitw zawarto dane teleadresowe nt. duszpasterstwa polonijnego.
W stosunku do tych, ktdrzy pozostajg w kraju, przede wszystkim za$ dzieci,
znaczenia ma mozliwos¢ wspolnego spedzania czasu: kolonie, poéikolonie,
oazy itp. (s. 106-108).

Wiladze samorzadowe i krajowe w znaczacy sposéb moga wplynaé na po-
prawe sytuacji migrantéw zarobkowych i ich rodzin. Przede wszystkim chodzi
o podjecie dzialan majacych na celu zwalczanie bezrobocia. Efektem powinno
by¢ danie wyboru — mozesz wyjecha¢, lecz nie musisz. Ujawniajacy si¢ obecnie
problem (dlugookresowego) bezrobocia skutkuje tym, ze osoby nim dotknie-
te s3 przeswiadczone o koniecznosci zarobkowego wyjazdu za granice. Role
do odegrania majg media poprzez rzetelne informowanie o zyciu za granica.
Niestety, ujawnia si¢ zastugujaca na nagane tendencja do prezentacji tamtej-
szej rzeczywisto$ci za pomocg sensacyjnych newsow (s. 112-115).

Ks. Jozet Mlynski i ks. Wladystaw Szewczyk podjeli sie w opracowaniu pt.
Migracje zarobkowe Polakéw prezentacji problemu, ktéry dotyka wielu Pola-
kéw, w tym tych najmlodszych i najstabszych - dzieci. Obecnie chetnie pod-
kregla si¢ ubogacenie, ktore ptynie z ruchéw migracyjnych. Ujawnia si¢ nieste-
ty wiele zjawisk negatywnych, szczegélnie zas problemy dotykajace wspdlnoty
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malzenskie i rodzinne. Niejednokrotnie okazuje sig, ze trudno jest im funkcjo-
nowa¢ na odleglo$¢ i predzej czy pdzniej nastepuje rozpad. Pomimo ze opra-
cowanie Migracje zarobkowe Polakéw naznaczone jest lokalnym pigtnem wy-
nikajacym z faktu spotkan Autoréw z problemami rodzin z ziemi tarnowskiej,
to jednak dokonane analizy i postawione diagnozy maja charakter uniwersal-
ny. Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze niezaleznie od,,aktoréw” uczestni-
czacych w procesach migracyjnych, od towarzyszagcym im okolicznodci mamy
do czynienia z powtarzajacymi si¢ problemami, ktére dla jednych s3 okazja
do odniesienia sukcesu, dla innych - porazki.

ks. Adam Romejko

Wydzial Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdanski






STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

Arkadiusz Modrzejewski, Metodologiczne i filozoficzne
podstawy politologii. Zarys wyktadu, Oficyna ,,Oko’,
Gdansk - Elblag 2011, ss. 120.

Wiréd opracowan naukowych czytelnik moze spotkac rozne - sg takie, w ktérych
udokumentowane zostaja odkrycia, inne pobudzaja do dyskusji, jeszcze inne maja
za zadanie porzadkowac dotychczasowa wiedze. Do ostatniej grupy nalezy dzielo
doktora Arkadiusza Modrzejewskiego, reprezentanta mlodszego pokolenia uczo-
nych pracujacych w Instytucie Politologii Uniwersytetu Gdanskiego.

Opracowanie pt. Metodologiczne i filozoficzne podstawy politologii. Zarys
wyktadu sktada sie z dziesigciu rozdziatow, ktére poprzedza stowo Od Auto-
ra (s. 8-9) a konczy Bibliografia (s. 118-120). W ramach pierwszych pigciu
rozdzialéw podjeto zagadnienia ogdlne, w kolejnych pieciu - szczegdlowe.
Sa to nastepujace rozdzialy: 1. U podstaw refleksji metanaukowej (s. 11-24);
2. Specyfika poznania naukowego (s. 25-36); 3. Prawda jako cel poznania na-
ukowego (s. 37-45); 4. Jezyk naukowy (s. 46-56); 5. Tradycja a rozwdj nauki
(s. 57-63); 6. Politologia w swiecie nauk (s. 65-75); 7. Kluczowe problemy fi-
lozoficzno-metodologiczne w badaniach politologicznych (s. 76-88); 8. Znacze-
nie teorii w nauce o polityce (s. 89-99); 9. Wybrane orientacje metodologiczne
w badaniach politologicznych (s. 100-110); 10. Prognozowanie w politologii
(s. 111-117). Poszczegodlne rozdzialy konczg sie zestawem pytan konwersacyj-
nych oraz wykazem literatury uzupelniajacej.

Celem opracowania Metodologiczne i filozoficzne podstawy politologii,
na co zwraca uwage sam Autor, jest wprowadzenie studentéw w metodologie
i filozofi¢ nauki, przede wszystkim za§ metodologie i filozofie nauk o polityce.
Wlasciwa realizacja przywolanego przez Autora zadania jest wazna. Gdy jej
zabraknie moze okazac sie, ze studiujacy zniecheca sie do dokonywania analiz
w przestrzeni metanaukowej. Czyms§, co moze nastrecza¢ studiujacym trud-
nosci, jest nieznajomos¢ terminologii (s. 8).

Tematem pierwszego rozdzialu jest kwestia metanauki, czyli refleksja nad
poznaniem naukowym - przedmiotem poznania naukowego staje si¢ sama na-
uka. Wazng dyscypling metanaukowg jest metodologia nauk, w ramach ktorej
podejmuje si¢ wysitek majacy na celu stworzenie wzorcéw postepowania ba-
dawczego (s. 11). Do innych dyscyplin metanaukowych nalezg: filozofia nauki,
epistemologia nauki, logika nauki, historia nauki, antropologia wiedzy, psy-
chologia nauki i socjologia wiedzy (nauki). Niekiedy wlicza si¢ dometanauk
dyscypliny ,,praktyczne’, np. polityke naukowy i ekonomi¢ nauki. W ramach
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pierwszej dokonuje sie refleksji naukowej nad praktyka polityczng podmiotow
publicznych, w drugiej — bada si¢ kwestie zwigzane z finansowaniem nauki.

Problemem wspdlczesnej nauki, w tym réwniez politologii, jest margina-
lizowanie dyscypliny, ktora jest metodologia nauk. Zewnetrznym wyrazem
moze by¢ np. powierzanie nauczania metodologii przypadkowym i nieprzy-
gotowanym osobom. Konieczne jest wyrobienie u studentéw przekonania,
ze zrodlem wiedzy nie s3 jedynie gazety i Internet, lecz Ze jest ono znacznie
bogatsze, ze uprawianie wiedzy to co$ wiecej niz obecnos$¢ medialna i publi-
cystyka, Ze wiedza nie jest osadzona w naukowej prdzni oraz ze byto wczesniej
wielu uczonych, owocem pracy ktorych sg liczne dzieta naukowe (s. 15).

Czyms, co determinuje realizacje przedsiewzie¢ naukowych jest przyjmo-
wana przez badacza ($wiadomie lub nie) filozofia, przede wszystkim ontologia
i epistemologia. Kwestia ta ujawnia si¢ takze w politologii oraz naukowej re-
fleksji nad nig - filozofii politologii, ktéra — na co zwraca Autor — nie powinna
by¢ mylona z filozofig polityki (s. 21).

Autor wskazuje na dwie plaszczyzny ludzkiej wiedzy - potoczng i nauko-
wa. Podczas gdy pierwsza charakteryzuje sie pewna spontanicznoscia, opie-
ra sie nierzadko na stereotypach, uprzedzeniach, tym, co irracjonalne, tak
wiedza naukowa poddana musi by¢ metodologicznym rygorom - musi by¢
uporzadkowana, spojna wewnetrznie i obiektywna. Uczony to ten, ktéry daje
pierwszenstwo wiedzy naukowej. Nie oznacza to jednak, ze wiedza potoczna
nie moze by¢ calkowicie dyskredytowana jako zZrédto poznania. Ma ona war-
tos¢ jako inspiracja do pogltebionych badan o charakterze naukowym (s. 27).

Dla badacza, w tym politologa, duze znaczenie ma pytanie o prawde. Za-
leznie od naukowego pozycjonowania si¢ autorow, szczegdlnie za§ od wyzna-
wanych przez nich wartosci filozoficznych, prawda jest oceniana w réznych
sposob. Im blizej uczonym do zalozen filozofii klasycznej, tym bardziej bedzie
akcentowana jej rola w naukowym poznaniu. Preferujacy sceptyczne czy rela-
tywistyczne spojrzenie na rzeczywisto$¢ beda postrzegali ja jako rodzaj utopii
nie tylko zbednej, lecz takze szkodliwej w pracy naukowej (s. 37).

Po zaprezentowaniu réznych teorii prawdy Autor odnosi si¢ do relacji po-
miedzy jezykiem politologii (politologicznym) a jezykiem polityki. Pierwszy
charakteryzuje si¢ naukowoscia. To jezyk, ktédrym posluguja sie specjalisci.
W przypadku drugiego, ktory przeznaczony jest dla szerszego grona odbior-
cow, istotna jest przede wszystkim prostota przekazu.

»Jezyk polityki (...) z definicji ma dociera¢ do masowego odbiorcy. Jest
jezykiem potocznym, postugujacym sie nieskomplikowanymi jezykowo kon-
strukcjami, np. apelami, hastami, sloganami, z zalozenia nieprofesjonalnymi
i nieprecyzyjnymi, po to, by grono adresatéw komunikatu bylo jak najszersze.
Jezyk politologii z kolei podlega rygorom jezykowym i pojeciowym, obowig-
zujagcym w nauce. Stad tez jego podstawowa cechg jest precyzyjnos¢. Uzy-
skuje si¢ ja poprzez definiowanie poje¢ podstawowych. Niedopuszczalne sqgw
jezyku politologicznym wyrazy emocjonalne. Powinno unika¢ si¢ réwniez
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kolokwializméw, wyrazen zaczerpnietych zjezyka ideologicznego, a w tym
tzw. nowomowy (s. 53-54).

W przestrzeni naukowej wazng role odgrywaja autorytety. Ich istnienie
przypomina o tym, ze nauka nie stanowi zawieszonej w prozni konstrukgji,
lecz ze bazuje na odkrywczym i poznawczym wysitku minionych generacji.
Autorytetami sg przede wszystkim uczeni, ktérzy wychowuja kolejne nauko-
we pokolenia. To ci, ktorzy nie tylko solidnie uczg naukowego rzemiosta, lecz
opiekuni i przewodnicy na naukowej drodze. Za Janem Goc¢kowskim (Autory-
tety Swiata uczonych, Warszawa 1984) Autor formuluje katalog zastug, ktérymi
powinno by¢ naznaczone zycie autorytetu. Sa to m.in.: odkrywczo$¢; kreowa-
nie teorii i metod badawczych; metodologiczna rzetelnos¢ badan naukowych;
bycie mistrzem na plaszczyznie naukowej oraz moralnej; zdolnosci organiza-
cyjne; opowiadanie si¢ po stronie racji naukowych i intereséw uczonych; rea-
lizacja zasad rzadzacych naukg i $wiatem akademickim w zyciu codziennym.
Bycie autorytetem nie jest tozsame z oczekiwaniem dziatan o charakterze od-
twdrczym ze strony ucznidw. Nierzadko okazuje si¢, Ze uczniowie wybieraja
inng droge niz ich mistrzowie, np. Arystoteles, ktory ,,sprzeniewierzyl si¢” Pla-
tonowi (s. 57-59).

Kolejne pokolenia uczonych zapewniaja rozwoéj nauki. Proces ten dokonuje
sie na rézne sposoby. Z reguly wskazuje si¢ na dwie jego formy - ewolucyj-
ng i rewolucyjng. W ramach pierwszej w wyrazny sposdb bazuje si¢ na tym,
co zostalo dotychczas wypracowane. Z brakiem cigglosci wynikajacej z rady-
kalnego przewartosciowania tego, co dotychczas stanowilo podstawe wiedzy,
mamy do czynienia w ramach podejscia rewolucyjnego. Mozliwe jest podej-
$cie posrednie, ktdre zostalo wypracowane przez wegierskiego uczonego Imre
Lakatosa. Jego zdaniem w ramach realizowanych teorii mamy do czynienia
z niezmiennym twardym rdzeniem (ang. hard core), heurystykami odnosza-
cymi si¢ do stosowanych w badaniach technik i metod oraz pasem ochron-
nym (ang. protective belt), na ktdry skladaja si¢ hipotezy pomocnicze majace
za zadanie przyjmowanie na siebie ewentualnej krytyki ze strony oponentow.

Drugga czgs¢ opracowania Autor rozpoczyna od umiejscowienia politologii
w przestrzeni naukowej. Wskazuje, ze miesci si¢ ona w naukach humanistycz-
nych i spotecznych. Pewna trudnos$¢ wigze si¢ z przedmiotem politologii, ktd-
rym jest polityka. To rzeczywisto$¢ rozumiana w rézny sposdb. Ujawniajg sie
réznice terminologiczne. Np. w jezyku angielskim stowo polityka oddawane
jest — zaleznie od kontekstu - jako policy i politics. Politologia jest czyms in-
nym niz powszechna wiedza nt. polityki. Nalezy pamigta¢, ze refleksja nt. poli-
tyki nie jest wytaczng domeng politologii. Sg i inne dziedziny wiedzy, w ramach
ktérych podejmuje sie te kwestie, np. filozofia polityki, ekonomia polityki, so-
cjologia polityki itd. (s. 65-67).

Odnoszac si¢ do przedmiotu zainteresowania politologii Autor stwierdza:
~W polu zainteresowan badawczych politologii lokujg si¢ takie zagadnienia,jak
dziatalno$¢ instytucji panstwowych nakierowana na rozwigzywanie problemow
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wewnetrznych (polityka wewnetrzna) i utrzymywanie kontaktéw z zagranica
(polityka zewnetrzna nazywana tez zagraniczng), funkcjonowanie systeméw
politycznych, dzialalno$¢ partii politycznych i innych organizacji politycznych
oraz grup nacisku, proces podejmowania decyzji politycznych, globalizacja
i zjawiska jej towarzyszace, funkcjonowanie spolecznosci lokalnych i polityka
szczebla lokalnego, koncepcje polityczne itp” (s. 67).

Autor zwraca uwage na interdyscyplinarnos¢ badan politologicznych. Po-
litologia to dziedzina nauki, w ramach ktérej mamy do czynienia z r6Znymi
podejsciami badawczymi. Mozna je sprowadzi¢ do podejscia ilo$ciowego
(naturalizm) i podejscia jakosciowego (antynaturalizm). W ramach pierw-
szego ujawniaja si¢ ,statystyczne inklinacje” badaczy. To podejscie kuszace
wiarygodnos$cia pozyskiwanych informacji, ktéore mozna na rézne sposoby
obrabia¢. Wigze si¢ z nim niebezpieczenstwo korzystania z niewiarygodnych
zrodel. Krytyczny badacz ma $wiadomos¢, ze np. dane pochodzace z badan
ankietowych moga by¢ nieprawdziwe, gdyz udzielajacy odpowiedzi nie zawsze
moéwig prawde (s. 76-77).

Wielce interesujacy jest ostatni rozdzial opracowania Metodologiczne i filo-
zoficzne podstawy politologii, ktéry zostal zatytutowany: Prognozowanie w po-
litologii. Autor zwraca uwage na podejrzliwe podejscie do kwestii prognozo-
wania w naukach spotecznych, postrzeganej jako przekroczenie przestrzeni
naukowosci i ocieranie si¢ o co$ na ksztalt wrozbiarstwa. Sg naukowcy, m.in.
profesor Andrzej Chodubski, ktéremu Autor zadedykowal swe opracowanie,
ktdrzy zwracajg uwage, ze ,,prognozowanie jest najwyzszym stopniem nauko-
wosci i $wiadczy o dojrzalosci naukowej dyscypliny oraz o duzym doswiad-
czeniu i wysokim poziomie intelektualnym badacza” Z prognozowaniem wig-
73 sie specyficzne wyzwania: ,Naukowe przewidywanie przyszlosci wymaga
zarowno szerokiej wiedzy teoretycznej, znajomosci metod prognostycznych,
umiejetnodci interpretacji danych empirycznych, jak i odwagi w formulowa-
niu predyktywnych wnioskéw. Niejednokrotnie prognostyk musi zmierzy¢
sie z zachowawczymi opiniami srodowiska akademickiego oraz oczekiwania-
mi architektéw ladu politycznego, ktére nierzadko kolidujg z tworzona wizja
przyszlosci” (s. 111).

Problemem wspdlczesnej politologii jest swego rodzaju amnezja — zapomi-
nanie, Ze uczony jest powolany do tego, aby stuzy¢ prawdzie a nie okreslonej
opcji politycznej. Do tego zagadnienia odnosi si¢ Autor, gdy stwierdza: ,,dzia-
falnos¢ politologiczna przybiera nierzadko posta¢ komentarza politycznego,
ajej prognozy majg raczej walor propagandowo uwierzytelniajacy decyzje
polityczne. Nie spelniajg przy tym wymogu naukowej rzetelnosci i uczciwo-
$ci, nie wspominajac o naukowym obiektywizmie. Instrumentalizacja nauki
o polityce negatywnie zatem rzutuje szczegoélnie na jej funkcje predyktywna
i zdolnosci przewidywania przysziosci” (s. 113).

Opracowanie autorstwa Arkadiusz Modrzejewskiego jest godne uwagi. Usy-
stematyzowanaw nim zostala wiedza dotyczaca politologii z metodologicznego
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i filozoficznego punktu widzenia. Mozna mie¢ pewnos¢, ze bedzie stanowilo
ono cenng pomoc studiujgcym nauki polityczne. Na pochwale zastuguje za-
mieszczenie polskojezycznej literatury, umozliwiajacej poglebienie znajomo-
$ci prezentowanych w opracowaniu zagadnien.

ks. Adam Romejko

Wydzial Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdanski






STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

Ewa Winnicka, Londyriczycy, Wydawnictwo Czarne,
Wotowiec 2011, ss. 205.

Spolecznos¢ polska w Wielkiej Brytanii wyréznia sie na tle innych skupisk po-
lonijnych. W minionych dekadach chetnie zwracano uwage na jej polityczny
charakter. Z tego powodu unikano uzywania okreslenia Polonia, preferowano
za$ inne - emigracja lub wychodzstwo. Ostatnich kilka lat naznaczonych jest
intensywna emigracja na Wyspy Brytyjskie w znacznej mierze mlodszej cze-
$ci Polakéw. Funkcjonujace w Wielkiej Brytanii od czaséw II wojny swiatowej
polskie instytucje stanowily okazje do zachowania Zycia politycznego ikul-
turalnego a jednoczesnie sprzyjaly procesowi mitologizacji. Dokonywalo sie
to m.in. poprzez specyficznie dobrang tematyke w wydawanych publikacjach.
Dominowal motyw polityczny i patriotyczny. W praktyce nie podejmowano
kwestii codziennosci brytyjskiej Polonii — nie tylko z jej blaskami, lecz takze
cieniami. W tym konteks$cie na uwage zastuguje opracowanie Ewy WinnicKkiej,
warszawskiej dziennikarki, pt. Londyriczycy.

Nie jest to publikacja typowo naukowa. Sama Autorka stwierdza w kroétkiej
przedmowie: ,,Ta ksigzka nie jest podrecznikiem do historii, mimo ze w nie-
ktérych reportazach wystepuja postaci historyczne, a w co najmniej dwdch
przypadkach sg ich gtéwnymi bohaterami. (...) Ta ksigzka nie daje ogdlnego
obrazu, nie syntetyzuje, nie zajmuje stanowiska ani nie rosci sobie pretensji.
Jest subiektywna, bo reportaz wymaga dokonania wyboru” (s. 7). Stowa Au-
torki mozna potraktowac jako rodzaj (uzasadnionej) asekuracji.

Na opracowanie Londynczycy sklada sie dziewig¢ reportazy: Zagubieni,
znalezieni, zagubieni (s. 9-23); Historia mitosci w dziesigciu etapach (s. 25-47);
Tato (s. 49-69); Spokdj nieboszczyka (s. 69-92); Angielski krdl Polski (s. 93—
113); Zastgpiona (s. 115-136); Kim jest Liii? (s. 137-154); Mister Patac i jego
ojczyzna (s. 155-167); Ostatni minister skarbu (s. 169-196). Po reportazach
Winnicka zamieszcza podziekowanie skierowane do oséb, ktére wsparly
ja w pisaniu ksigzki (s. 197), oraz Bibliografie (s. 199-201).

Pierwszy reportaz mozna potraktowac jako zagajenie do kolejnych o$miu.
W 1998 r. pewien Anglik znalazl na $mietniku zdjecia, na ktérych byty - tak
je zakwalifikowal — osoby z Europy Wschodniej. Poniewaz nie wydat mu sig
to zbyt interesujacy temat, zanidst znalezisko do piwnicy. Powrdcit do niego
za sprawg przypadkowo poznanej kobiety o imieniu Nicole, ktéra opowie-
dzialamu o swej polskiej matce. Wspomniata o jej bujnym Zyciu erotycznym
i o nieuprzejmym zwyczaju wypowiadania (w jezyku polskim) glosnych uwag
nt. ludzi, ktérych widziata w autobusie (s. 9-13).
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Dzigki opublikowaniu wybranych fotografii w londynskim ,,Nowym Cza-
sie” udalo si¢ zidentyfikowac niektére osoby. Autorka przybliza historie Jana
Markiewicza (1913-1990), autora fotografii. Obiecujacg kariere urzednika
bankowego przerwala wojna. Po jej zakonczeniu osiedlit si¢ w Londynie. Po-
niewaz dyplom studiow prawniczych ukonczonych w Polce nie mial znacze-
nia w Wielkiej Brytanii, zostal fotografem. Jego zycie odbijalo codziennos¢
rodakow zamieszkujacych na obczyznie - praca zawodowa, rodzina, msza $w.
w niedziele a po niej narzekanie na panujaca sytuacje polityczng. Urozmai-
ceniem byly potancowki w polskich klubach. Interesujacy jest motyw ostat-
nich lat Zycia Markiewicza. Dla opieki nad nim sprowadzono z Polski pania
Zosi¢. Mozna przypuszczad, ze bylo to bardziej optacalne rozwigzanie niz za-
trudnienie brytyjskiej opiekunki (s. 14-21).

W kolejnym reportazu zatytulowanym Historia mitosci w dziesigciu etapach
Autorka prezentuje dzieje spolecznosci polskiej w Wielkiej Brytanii od cza-
séw wojennych do wspdtczesnych. Odnoszac sie do relacji polsko-brytyjskich
wskazuje na ich zmienno$¢. Od zachwytu, szczegdlnie nad polskimi zotnie-
rzami, po niech¢¢ i obojetnos¢. Reportaz rozpoczyna cytat napisanej przez
Stanistawa Mackiewicza ksigzki pt. Londyniszcze (Warszawa 1957), w ktérym
zwrdcono uwage na jurnos$¢ polskich zolnierzy (s. 25). Autorka niepotrzeb-
nie podaje pseudonim literacki Mackiewicza (czyni to réwniez w Bibliografii;
s. 199) i to w sytuacji, gdy nie jest on uzywany w cytowanej przez nig publika-
cji. Innym problemem jest ujawniajaca si¢ tematyczna luka pomiedzy latami
50. 1 80.

Na poczatku wojny Polacy traktowani byli przez Brytyjczykéw z sympatia.
Mezczyzni byli gotowi zaprosi¢ ich na darmowego drinka a kobiety chetnie
nawigzywaly z nimi relacje natury seksualnej; np. jedna Brytyjka w ciggu kil-
ku miesiecy ,,zaliczyla® 30 polskich pilotéw (s. 29) a gen. Stanistaw Sosabow-
ski otrzymywal listy od miejscowych kobiet skarzacych sie, ze zaszty w cigze
z polskimi zotnierzami (s. 33).

Z biegiem czasu Brytyjczycy przestalisi¢ interesowac Polakami. Nastawienie
to zmienilo si¢ w czasach solidarnosciowych, czego potwierdzeniem byla m.
in. demonstracja w Hyde Parku, na ktérej w dn. 21 grudnia 1981 r. zgroma-
dzilo si¢ 20 tys. uczestnikow. Przywolujac to wydarzenie Winnicka stwierdza
na wyrost: ,Wielu Polakéw, ofiary rezimu iemigranci, dostaje na Wyspach
schronienie i szans¢ na nowy start” (s. 44-45). Szacuje sie, ze sposréd grupy
4,4 tys. Polakow, ktorzy zatrzymali sie w Wielkiej Brytanii po wprowadzeniu
stanu wojennego, ok. 400 ubiegalo si¢ o azyl polityczny. W tym czasie w REN
przebywalo 91 tys. polskich azylantéw a w Austrii bylo ich 79 tys.

Przypadloscig Polakéw zamieszkujacych w Wielkiej Brytanii byly i nadal
s3 problemy natury psychicznej. Tej kwestii zostal poswiecony reportazpt. Tato.
W ramach wprowadzenia Winnicka przywoluje opinie specjalistow zwraca-
jacych uwage, ze po wojnie wsrdéd Polakow bylo chorych psychicznie pigcio-
krotnie wiecej niz wérdd przecietnych Brytyjczykéw i trzykrotnie wiecej niz
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wsrdd przedstawicieli innych grup narodowych (s. 49). Odnoszac sie do po-
wyzszych danych nie mozna zapominac o specyfice polskich przybyszéw. Byty
to osoby, ktore doswiadczyly okrucienstwa wojny. W przeciwienstwie do nich
przecigtnemu Brytyjczykowi wojna mogta kojarzy¢ si¢ z utrudnieniami w za-
opatrzeniu i konieczno$cig zaciemniania okien. Nastepnie Autorka prezentuje
na podstawie korespondencji elektronicznej ,histori¢” Ryszarda Debinskiego
oraz jego rodzin: w Polsce i Wielkiej Brytanii. Byl to cztowiek despotyczny,
ktéry nierzadko postugiwal sie przemocg w stosunku do irlandzkiej malzon-
ki oraz dwdch corek. Ktdregos dnia zniknal. Pézniej okazalo sig, ze zostal za-
mkniety w zakladzie dla psychicznie chorych, oraz ze w Polsce mieszkata jego
pierwsza zona.

W reportazu pt. Spokdj nieboszczyka podjeto temat sprzedanego niedawno
znajdujacego sie w poblizu miejscowosci Henley-on-Thames (ok. 60 km na za-
chéd od centrum Londynu) patacowego kompleksu Fawley Court. Autorka
odniosta sie do historii miejsca, w tym do czaséw powojennych, gdy palac
dzigki staraniom ks. Jozefa Jarzgbowskiego (1897-1964) wszedl w posiadanie
ksiezy marianéw. Funkcjonowata tam polska szkota srednia, a po jej zamknie-
ciu o$rodek pielgrzymkowy. Co roku w dzien Zielonych Swigtek spotykali sie
tam Polacy na wspolnym nabozenstwie oraz pikniku. Decyzja sprzedazy pala-
cu i przylegtych do niego terenéw wywotala protesty srodowisk polonijnych.
Winnicka przywotuje dwéch wychowankéw szkoly: Mirka i Kristofa, ktorzy
zalozyli stowarzyszenie Fawley Court Old Boys majace za zadanie zapobie-
zenie sprzedazy obiektu. Wczesniej w podobnym celu powotano do istnienia
Komitet Obrony Dziedzictwa Narodowego Fawley Court. Dzialania obejmo-
waly przede wszystkim pisanie protestow do urzedéw oraz znanych osobisto-
$ci, w tym do krdélowej Elzbiety II i papieza Benedykta XVI (s. 71-72).

Odnoszac si¢ do opinii réznych oséb Winnicka zwraca uwage, ze u genezy
problemu lezy ,nowy typ” polskiego duchownego, ktéry w powojennych de-
kadach przybywal z PRL do Wielkiej Brytanii. To ksieza nastawieni na mate-
rialny zysk, ktoérych postawe mozna okredli¢ mianem cwaniactwa (s. 81-84).
Rdznig sie oni w zasadniczy sposdb od duchownych czasu wojennego. Powo-
lujac si¢ na autora niniejszej recenzji Winnicka stwierdza, ze wéwczas wspot-
praca migdzy duszpasterzami i wiernymi byta harmonijna. Mial miejsce je-
dyny ,,zgrzyt” zwigzany z planowanym internowaniem ks. Stanistawa Belcha.
Faktycznie takich ,zgrzytow” bylo znacznie wigcej; np. napiecia pomiedzy
gen. Wladystawem Sikorskim a bp. Jézefem Gawling oraz problemy duszpa-
sterskie kapelandw stacjonujacych w poblizu Blackpool, o ktérym sama Win-
nicka pisze jako o miejscu, ktére ze wzgledu na obecno$¢ polskich zotnierzy
przyciggalo spragnione erotycznych wrazen Angielki (s. 29). Inng sprawa jest
to, ze przywolany casus ks. Belcha nie jest wlasciwym przykladem. Strong na-
piec byt ks. Belch oraz wladze polskie i brytyjskie — nie byli nig polscy katolicy.

Co jaki$ czas mozna uslysze¢ w réznych krajach, wtym w Polsce, o pomy-
Sle restauracji monarchii. Tej kwestii poswigcony zostal reportaz zatytutowany
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Angielski krol Polski. Pozwalajgc sobie na odrobing fantazji Autorka w ciekawy
sposdb prezentuje dzieje ksiecia Jerzego ijego syna ksiecia Edwarda, potencjal-
nych kandydatéw na polski tron. Przy okazji czytelnik dowiaduje si¢ nt. Zycia bry-
tyjskiej arystokracji. Wiosng 1940 r. ksigze Jerzy otworzyl przy Exhibition Road
budynek przekazany Polakom na cele kulturalne i towarzyskie. Funkcjonowat on
pod nazwa Ogniska Polskiego (s. 101). Niedawno, juz po wydaniu Londyriczykéw,
podano do publicznej wiadomosci decyzj¢ o jego planowanej sprzedazy.

Reportaz pt. Zastgpiona spotkal sie z krytyka ,,starej” spoteczno$ci emigra-
cyjnej. Zwracano uwage, ze zamiast wyciagac szczegdly z prywatnego zycia gen.
Wiadystawa Andersa, Winnicka powinna (po raz kolejny) skupi¢ si¢ na jego
dokonaniach'. Tytulowa Zastgpiona to Irena Anders, pierwsza zona Wlady-
stawa Andersa. General rozbit jej malzenstwo a ona, aby moc wyjs¢ za niego
za maz, zdecydowala si¢ przej$¢ na luteranizm. Anders porzucil ja w czasie
wojny na rzecz mlodszej o blisko 30 aktorki rewiowej Ireny Jarosiewicz, zna-
nej publicznosci pod pseudonimem Renata Bogdanska. Przechodzac na kato-
licyzm zapewnit sobie koscielng zyczliwo$¢ i mozliwos¢ ponownego zawarcia
malzenstwa w tejze wspolnocie. Rdwniez Jarosiewicz byta po ,przejsciach”
Jej pierwszym mezem, czego nie wspomina Winnicka, byl Gwidon Borucki,
ktdry jako pierwszy wykonal piesn patriotyczng pt. Czerwone maki na Monte
Cassino. Po wojnie pierwsza zona Andersa i jej dzieci nie utrzymywaty z nim
kontaktu. Winnicka w ciekawy sposdb odnosi si¢ do procesu mitologizacji,
w ktdrego centrum znalazta si¢ druga zona gen. Andersa: ,,po $mierci generala
(...) Druga Irena przejeta jego legende. Uwielbiala by¢ legenda. Odwiedzali
ja ludzie wysoko utytulowani, byla zapraszana na narodowe uroczystosci.
Uosabiala pamiec o generale, przyjeta na siebie mitos¢ zolnierzy. Ciepla, ser-
deczna osoba z charyzmg. Z wdowy zmienita si¢ w instytucje” (s. 135).

Druga wojna $wiatowa w dramatyczny sposob dotkneta spotecznos¢ zy-
dowska w Polsce i w innych krajach znajdujacych sie pod niemieckimi wpty-
wami. Czesci Zydéw, w tym Lili Pohlman (z d. Stern), tytutowej bohaterce ko-
lejnego reportazu udalo si¢ przetrwac. Lili pochodzita z Krakowa. Jej ojciec
pracowal w banku, a matka byla projektantka mody. Miata mlodszego brata.
Wojne przezyla tylko ona ijej matka. 29 marca 1946 r. razem z innymi 149
zydowskimi sierotami trafita do Londynu. Sciggnat ich tam rabin doktor Solo-
mon Schonfeld. Po zakoriczeniu wojny jezdzit po Europie Srodkowej, aby tam
»0dzyskac dzieci spod hitlerowskiego i chrzescijanskiego jarzma” (s. 145). Pod
pojeciem chrzescijanskiego jarzma rozumial on sierocince zakonne, w ktérych
przechowywano dzieci zydowskie uczac je przy okazji zasad chrzescijanskiej
wiary. Sprowadzonym do Londynu sierotom nie bylo tatwo. Czuly sie wyob-
cowane. Nie znaly jezyka angielskiego. Mtodsze trafity do rodzin zastepczych
a starsze do pracy w fabrykach. Zdarzaly sie samobojstwa (s. 147). Lili naleza-
ta do tych, ktérzy zdali kolejny egzamin zyciowy.

! Por. K. Cywinska, Szwarc, mydto i powidlo, ,Nowy Czas” 2012, nr 1, s. 10.
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Mister Palac ijego ojczyzna to reportaz o Janie Zyliniskim, Polaku, ktory
na Ealingu wybudowal palac przypominajacy czasy Ludwika XVI. Nie stuzy
on wylacznie celom mieszkaniowym. Zyliniski chetnie wynajmuje go na rézne-
go rodzaju uroczystosci, np. wesela, na krecenie filméw itp. Bohater reportazu
chwali sie, Ze juz jego ojciec dobrze radzit sobie w interesach. Wspomina go m.
in. w nastepujacych stowach: ,W 1947 roku ojciec razem z generalem Ander-
sem przyplynal do Southampton. W przeciwienstwie do kolegéw w ogdle sie
tej Anglii nie bal. Pracowal jako prawnik, doradzat rodakom. Zwlaszcza jak
chcieli kupic¢ sobie dom, a nie wiedzieli jak, poniewaz nie znali jezyka” (s. 156).

Zylinski wspomina swéj pobyt w Fawley Court: ,Matka mnie (...) wysyta
do Fawley Court. To polska szkota w palacu nad Tamizg. Od polowy lat piec-
dziesiatych prowadzg ja ojcowie marianie, na jej zalozenie zrzuca si¢ cala emi-
gracja. Dwor dzi$ juz jest sprzedany. Mam by¢ wychowawcg. Wyrastam na mi-
cie Fawley, ale, niestety, bardzo si¢ rozczarowuj¢. Ksieza prowadzg biznes, idea
zanika, ksigdz ekonom wrzeszczy i na dzieci i podwtadnych, a wieczorem wy-
chodzi na randki z ksiegowa. Po p6l roku wyjezdzam zniesmaczony” (s. 159).

Ciekawostkg jest to, ze Zyliski byt do niedawna kreowat si¢ na ,,zbawce”
Fawley Court. W 2008 r. w czasie spotkania w Zielone Swigtki publicznie za-
deklarowat che¢ zakupu palacu. Obiecal, ze utworzy tam centrum kulturalne,
o$rodek wypoczynkowy, miejsce spotkan, zjazdéw, muzeum, centrum emi-
gracji oraz miejsce debat polsko-brytyjskich. Transakcja nie doszta do skutku.
Mozna przypuszczad, ze Zylinski, ktory moéwi o sobie: ,,jestem wielkim roman-
tykiem i marzycielem, ale nie w sprawach finansowych”, doszed! do wniosku,
ze zakup Fawley Court jest nieoplacalny i dlatego z niego zrezygnowal™

Reportaz pt. Ostatni minister skarbu Ewa Winnicka poswieca Jerzemu Koz-
niewskiemu, ktéry w 1991 dokonal oficjalnego zamkniecia funkcjonujacego
w Londynie od 1949 r. polskiego Skarbu Narodowego. Powaznym problemem
srodowisk emigracyjnych byto roztrwanianie majatku w wyniku niekompe-
tentnego nim dysponowania a takze nieumiejetnos¢ pozyskiwania srodkow
finansowych. Jako przyklad przywotana zostala szescioletnia dziatalno$¢ inwe-
stycyjna ppik. Jana Kamienskiego. Z powierzonej mu sumy 2,2 mln dolaréw
zostato 75 tys. W 1952 r. uznano, ze nie ma podstaw, aby oskarzy¢ go o sprze-
niewierzenie majatku panstwowego. Kozniewski ttumaczy:,,Oni si¢ tyle znali
na biznesie, co ja na jezyku tureckim. C6z, machneto si¢ rekg” (s. 178).

Po zamknieciu skarbu 25 tys. funtow przekazano na dzialalnos¢ Zjedno-
czenia Polskiego w Wielkiej Brytanii. 500 tys. funtéw oraz wart kilka mIn bu-
dynek rzadowy przy Eaton Place, ktory zostal przeznaczony na sprzedaz, prze-
kazano towarzystwu dobroczynnemu popierajacemu polska kulture i oswiate
(ang. Polonia Aid Foundation Trust; PAFT). W 2009 r. PAFT wsparto dotacja
81 tys. funtéw rézne inicjatywy polonijne przede wszystkim za$ polski teatr
i gazete ,Dziennik Polski”. Fundacja dysponuje suma 1,7 mln funtéw. Apeluje

2 Por. Nie bgde mieszkat w dwéch patacach. Z Janem Zyliriskim o jego zamiarach zakupu Fawley
Court rozmawia Robert Maftolepszy, ,Iygodnik Polski” 2008, nr 20, s. 1.
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sie do Polakow, aby przekazywali jej srodki materialne, w tym nieruchomosci,
w ramach zapiséw testamentalnych. Okazuje sie¢, ze wplywy z tego tytutu nie
s3 wysokie (s. 195-196).

Reportaz konczy sie radg Jerzego Kozniewskiego zaadresowang do Pola-
kéw mieszkajacych nad Wisla. Z jednej strony jest ona nieuprzejma, z drugiej
za$ zawiera si¢ w niej przekonanie o wyzszosci tych, ktérzy w czasie II wojny
swiatowej i po jej zakonczeniu osiedlili si¢ na ziemi brytyjskiej. KoZniewski
stwierdza: ,,Jesli czytelnicy tego tekstu dobrze wychowaja swoje dzieci, to ich
dzieciom by¢ moze uda si¢ w koncu doszlusowa¢ do naszego zachodniego po-
ziomu” (s. 196).

Ksigzka Ewy Winnickiej stanowi interesujaca probe spojrzenia na ,,starg”
emigracje Polska bez chetnie stosowanego przez zainteresowanych ,lukru”
To nie tylko bojownicy za ,wolno$¢ nasza i waszg’, lecz takze ludzie, ktorzy
zmagaja sie z problemami dnia codziennego. Czym innym jest mit, a czym in-
nym rzeczywistos¢. W szczegélny sposob widac¢ to w przypadku gen. Wiady-
stawa Andersa, ktdry z jednej strony postrzegany byt jako rodzaj politycznego
monolitu, biorac pod uwage zas jego zycie prywatne trudno uznac go za wzér
godny nasladowania. Na poczatku Londyriczykéw Ewa Winnicka zastrzega
sie, ze prezentuje w opracowaniu subiektywne spojrzenie. Ma do tego prawo.
Powinna jednak zadbac o to, aby rzetelnie przedstawia¢ przywotywane fakty.
Ksigzka powinna zosta¢ przed publikacjg przeczytana przez specjaliste. Mozna
by wtedy unikna¢ ujawniajacych si¢ bledéw, w tym ortograficznych. Np. przy-
wolane okreslenie single malt (s. 36) odnosi si¢ do rodzaju whisky i dlatego
uzywanie wielkich liter przy jego zapisie nie jest wskazane; Katolicka Rada Pol-
skiego Dobrobytu (ang. Catholic Council for Polish Welfare; s. 38-39) w jezy-
ku polskim oddawana byta jako Katolicka Rada Opieki nad Polakami; Jézef
Gawlina byt biskupem polowym Wojska Polskiego a nie kapelanem Polskich
Sit Zbrojnych (s. 75) a autor niniejszej recenzji nie informowal Winnickiej
o bogactwie ,,duzej polskiej parafii w centrum Londynu” (s. 86). Uzasadnione
jest stwierdzenie, ze pomimo ujawniajacych si¢ niedoskonalosci ksigzka Ewy
Winnickiej jest godna uwagi czytelnikow. Mozna mie¢ nadzieje, Ze znajdzie
grono odbiorcéw w Polsce i za granica.

ks. Adam Romejko

Wydzial Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdanski
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Pawel Bloch, Urojony Bég Richarda Dawkinsa,
Wydawnictwo Flavius, Warszawa 2011, ss. 190.

Richard Dawkins, brytyjski biolog-ewolucjonista, nalezy do znanych i gtosnych
przedstawicieli wspolczesnych ruchéw antyreligijnych. Ksiazka Bdog urojony’
tego zadeklarowanego ateisty i wroga religii u jednych czytelnikéw wzbudza
entuzjastyczny aplauz, a u innych sprzeciw i krytyke. Publikacja autorstwa Pa-
wla Blocha Urojony Bég Richarda Dawkinsa stanowi polemike ze wspomniang
Wyzej pozycj.

Na kolejnych stronach swej ksigzki Bloch dokonuje przegladu ksigzki Daw-
kinsa Bdg urojony. Analiza treéci poszczegolnych rozdzialéw doprowadza Blocha
do wniosku, ze socjologiczne problemy wiary, z ktérych sktada si¢ pozycja oks-
fordzkiego pisarza, nie mogg prowadzi¢ do stwierdzenia, ze nie ma Boga. Przed-
stawmy wiec krétko konkretne zarzuty Richarda Dawkinsa wobec religii, w tym
szczegolnie religii chrzescijanskiej, i kontrargumenty autora recenzowanej ksigzki.

Dawkins probuje wykazacd, ze nauka jest sprzeczna z pojeciem Boga i religii.
Obarcza chrzescijan obowigzkiem dowiedzenia stusznosci swoich religijnych po-
gladow. Bloch w rozdziale: ,Nauka i Bog” (s. 14-40) stara si¢ dowies¢ stabosci
takiego pogladu, gdyz nie mozna, jak twierdzi, ze stuprocentowa pewnoscia do-
wies¢ takze nieistnienia czegokolwiek. W swej ksigzce Dawkins wykazuje, ze Bog
jest bardzo, ale to bardzo nieprawdopodobny. Aby zrozumie¢ warto$¢ rozumo-
wania Dawkinsa nalezy, zadaniem Pawtla Blocha, podstawi¢ analogiczne pojecia
w okreslonej konfiguracji. W wyniku takiej operacji mamy klasyczny nieskon-
czony regres, od ktorego nie ma ucieczki. Niskie prawdopodobienstwo istnienia
Boga jest podstawg ateizmu Dawkinsa. Czy rachunek prawdopodobienstwa, pyta
Bloch, stanowi wlasciwg metod¢ do prezentowania tego typu rozumowan? Zde-
cydowanie nie, gdyz dane, ktérymi dysponuje Dawkins, s3 nieprecyzyjne. Autor
zatrzymuje si¢ nad pytaniem: Czy pojecia ewolucji i Boga s3 wzgledem siebie
sprzeczne, czy tez moga wspolistniec? Bloch stwierdza, ze takiej sprzecznosci nie
wida¢. Wywody Dawkinsa s3 naukowo nieuzasadnione i nie uprawniaja do ne-
gacji pojecia Boga. Brakuje w nich elementarnej spdjnosci.

W rozdziale drugim autor recenzowanej ksigzki zastanawia si¢ nad pyta-
niem: ,,Czy konsekwentny ateizm jest zrédlem zta?” (s. 41-75) Dawkins jest

! R. Dawkins: Bég urojony, Wydawnictwo CiS, Warszawa 2007 (tyt. oryg.: ,The God De-
lusion”). ,,Bég urojony” nie jest jedyna publikacja o nastawieniu antyreligijnym tego autora.
Sposréd wezesniejszych publikacji tego typu wymieni¢ nalezy ,,The Blind Watchmaker” (,,Slepy
Zegarmistrz”) czy ,,A Devil's Chaplain” (,,Kapelan diabta”).
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zdania, ze religia poprzez swe zespolenie z absolutyzmem moralnym stuzy ztu.
A moze jest odwrotnie, rozwaza Bloch, moze to konsekwentny ateizm poprzez
swoj zwiazek z moralnym darwinizmem, relatywizmem, nihilizmem jest zlty
i niemoralny? Co znaczy ,,darwinizm moralny”? W skrécie rzecz ujmujac, sens
zamyka sie w twierdzeniu ,,cel uswigca srodki”. Dla konsekwentnego ateisty
istnieje tylko $§wiat materialny, a Zycie wywodzi swa przyczyne z samorodz-
twa, ktére na drodze doboru naturalnego uksztaltowato rézne gatunki zwie-
rzat. Wedlug ateisty wszystko powstalo wytacznie na skutek Wielkiego Wybu-
chu. Po diugim czasie na jednej planet — Ziemi — pojawily si¢ pierwsze przejawy
zycia, ktére ewaluowaty. Nastepowata walka o byt, w wyniku ktorej przetrwaty
najsilniejsze osobniki. Bezwzgledna walke o byt probuje Dawkins zastapic¢ czte-
rema dobrymi darwinowskimi powodami i spowodowa¢, aby miedzy jednost-
kami panowaly altruizm, szczodros$¢ i moralno$¢: po pierwsze — pokrewienstwo,
po drugie — wzajemnos¢, po trzecie — dobra reputacja, po czwarte — ostentacyj-
na szczodros¢, ktora przynosi jednostce korzysci. Nie sg to obiektywne wartosci,
gdyz uwzgledniajg wlasny interes. Cztery postulaty Dawkinsa jedynie pozoruja
szlachetno$¢ i moralnos$¢. Jezus biegunowo odmiennie pojmuje t¢ problematy-
ke. To mito$¢ nieprzyjaciot jest miernikiem najwigkszych wartosci. Dla Jezusa
moralnie niedoskonale postepuje ten, kto za wyswiadczone dobro oczekuje od-
wzajemnienia. Czynienie dobra w celu nabywania dobrej reputacji i promocja
wlasnej osoby jest niczym innym jak faryzejska obtuda. Wszystkie systemy atei-
styczne wyzute sg z prawdziwych wartosci, czgsto prowadzg do zbrodni. Im blizsi
jestesmy nauki Chrystusa, tym dalej jestesmy od darwinizmu moralnego. Ateizm
poprzez swdj jakze watpliwy system wartosci jest, zdaniem Blocha, najgorszym
z wystepujacych systeméw moralnodci, gdyz dopuszcza mozliwo$¢ czynienia
wszystkiego, w tym réwniez zta, w celu odnoszenia osobistych korzysci.

Autor recenzowanej ksigzki zatrzymuje si¢ na chwile nad tym, jak darwi-
nizm uzasadnia swoje poparcie dla eutanazji i aborcji. Jest przekonany, ze praw-
dziwg intencja aborgcji jest zwykly egoizm i préba unikniecia odpowiedzialnosci
za drugiego cztowieka. Darwinizm ateistyczny twierdzi: eutanazja cztowieka nie
jest niczym innym jak zmiang jego stanu do poprzedzajacego jego zycie. Per-
sonalizm chrzescijaniski natomiast uwaza: eutanazja czlowieka jest unicestwie-
niem bytu szczegdlnie waznego i jest moralnie naganna. Nie ulega watpliwosci,
ze nie mozna by¢ jednoczesnie darwinista moralnym i chrzescijaninem. Bywa,
ze chrzescijanie s3 w swoim postepowaniu niekonsekwentni i nie przestrzegaja
Dekalogu, réwniez ateisci zdolni s3 do zachowan etycznie pozytywnych.

Czlowiek, ktory bezrefleksyjnie przyjmuje jakikolwiek poglad, czy to reli-
gijny, czy filozoficzny, bywa sklonny do jego powielania, tymczasem refleksja
prowadzi do jego zanegowania. Ateista pod wplywem poglebionej refleksji
moze sta¢ si¢ osobg wierzaca i odwrotnie. Dla Blocha istotne w ksztaltowanie
wlasciwej postawy jest odpowiednie wychowanie od wczesnych lat zycia.

Autor ,,Boga urojonego” wypowiada oskarzenia w agresywnym tonie, wy-
drwiwa poglady myslicieli chrzescijanskich, deprecjonuje wartosciowe teksty
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teologiczne. Dawkins przystgpil nawet do ataku na ikone wspolczesnej filantro-
pii, Matke Terese¢ z Kalkuty. Postulowane przez niego normy etyczne prowadza
do zaprzeczenia podstawowych zasad czlowieczenstwa.

Najbardziej totalitarne systemy: komunizm i narodowy socjalizm oparte
byly na §wiatopogladzie ateistycznym. Zagadnienie to podejmuje Bloch w roz-
dziale: ,, Ateistyczna moralno$c z perspektywy totalitarnego ucisku” (s. 76-119).
Ateisci komunistyczni wyzbyli si¢ wiary i réwnocze$nie wyzbyli si¢ moralno-
$ci. Dopuscili sie strasznych zbrodni, zgtadzili miliony niewinnych ludzi. Jak
wynika z historii, ateisci stanowili najniebezpieczniejsza grupe przestepcza.
Jest to najbardziej krwawy system, jaki kiedykolwiek poznata ludzkos¢. Czy
mozna wiec méwi¢ o humanizmie ateistycznym? — pyta Bloch. Wlodzimierz
Lenin i inni komunisci glosza walke z religia, wychwalajac jednoczesnie ate-
izm. Réwniez w Polsce, az do schylku komunizmu, terror ateistyczny zebrat
ogromne zniwo. Jednym z elementéw walki ideologii komunistycznej z religia
bylo burzenie §wiatyn.

Adolf Hitler uwazany byt za katolika, lecz w rzeczywistosci z katolicyzmem
nie mial nic wspélnego, gdyz znane sg jego wypowiedzi, np. ta: ,,Albo jest sie
chrzescijaninem albo Niemcem. Jednym i drugim si¢ nie da”. Byt materialista,
czyli zwolennikiem odmiany filozofii zespolonej z ateizmem. Odrzucal prze-
konanie chrzescijanskie o zyciu po $mierci, czyli wyrazil fundamentalny po-
glad ateizmu. ,,Odkoscielnil” strategiczne urzedy i funkcje w panstwie. Bardzo
trudno jest ocenia¢ prawdziwe ludzkie przekonania religijne, mozna je jednak
poznaé po czynach. Kiedy kto$ zabija drugiego czltowieka, na pewno nie jest
chrzescijaninem, podsumowuje swe wywody w tej kwestii Bloch.

Oksfordzki profesor w swojej ksigzce zaatakowat jedng z waznych postaci
dwudziestowiecznego chrzescijanstwa — papieza Piusa XII za to, ze jakoby ni-
gdy publicznie nie potepil nazizmu. Nie jest to prawdg, zauwaza Bloch, gdyz
juz w 1937 r. przyszly papiez wspotredagowal tres¢ encykliki Mit Brennender
Sorge, ostrzegajacej swiat przed tym ateistycznym systemem o zbrodniczym
apetycie. Papiez Pius XII w swych wystapieniach wielokrotnie sprzeciwial sie
wojnie i solidaryzowal si¢ z jej ofiarami.

Twierdzenie Dawkinsa o humanizmie ateistycznym jest, zdaniem Blocha,
straszliwym klamstwem w perspektywie faktéw zwigzanych z ludobdjstwem
na niespotykang skale.

Autor recenzowanej ksigzki w rozdziale czwartym (,,Kim jest chrzescija-
nin?’, s. 12-132) udziela odpowiedzi na to pytanie. Jest to wigc kto§ osobowo
zjednoczony z Jezusem i opierajacy swdj system moralny na zasadach przez
Niego gloszonych. O przynaleznosci do Chrystusa $wiadczy wyznawana przez
ucznidéw zasada milosci w stowie i w czynie.

Ateizm Dawkinsa jest $wiatopogladem gwaltownie atakujacym chrzescijan-
stwo. Ateisci mowig o chrzescijanskich okropnych zbrodniach, lecz nie dopus-
cili si¢ ich prawdziwi chrzescijanie, lecz ci, ktorzy si¢ za chrzescijan niestusz-
nie podawali. Wielu ateistéw ukrywa swe prawdziwe oblicze pod ptaszczem
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chrzescijanstwa. W fawach ko$cielnych nierzadko zasiadajg ludzie, ktérzy uza-
sadniajg swoj system warto$ci darwinizmem moralnym. Nie czujg oni obowigz-
ku przestrzegania prawa ewangelicznego. Nazywanie siebie chrzescijaninem jest
zobowigzujace, podkresla Bloch, gdyz wiaze si¢ bezposrednio z koniecznoscia
realizacji istotnych wartoéci etycznych.

Historycznym zrédtom chrzescijanstwa poswiecil autor recenzowanej pozycji
ostatni rozdzial swojej ksiazki (,,Historyczne zrodta chrzescijanstwa’, s. 133-172).
Chrzescijanie uznaja Ewangelie za dziela historyczne, ateisci maja zdanie doklad-
nie przeciwne, i to wlasnie ich zasadniczo odrdznia. Miedzy 60. a 135. rokiem
zyt Papiasz — wczesnochrzedcijanski pisarz, ktory potwierdzit, ze osobiscie po-
znat ludzi znajgcych uczniéw Jezusa. Swiadkami tamtych wydarzen sa réwniez
Klemens Rzymski, Justyn, Klemens Aleksandryjski i uczony Orygenes. Wiary-
godnos$¢ Ewangelii nie powinna wigc budzi¢ watpliwosci. Twierdzenie Dawkinsa
jakoby nikt nie wiedzial, kim byli czterej ewangelisci, jest nieprawdziwe.

Duzym problemem dla Dawkinsa jest rodow6d Pana Jezusa. Oburza sig,
jak mozna pomyli¢ liczbe pokolen, z ktérych wywodzi sie¢ Chrystus, podanych
rzekomo blednie przez Mateusza i Lukasza. Znane powszechnie w historii pra-
wo lewiratu wyjasnia zaistniale rozbieznosci. Gloszone przez Dawkinsa zarzuty
okazuja sie bezpodstawne. Kolejne watpliwosci tegoz autora dotycza kwestii
pochodzenia Chrystusa. Swiety J6zef uznal Go za swego syna, dlatego w sensie
prawnym Jezus byl synem Jézefa i pochodzit z rodu Dawida.

Jeszcze jedng trudnos¢ dostrzega Dawkins, a dotyczy ona spisu ludnosci.
Twierdzi, ze odbyt si¢ on po narodzinach Pana Jezusa. Niestety, nie zadal sobie
trudu, aby sprawdzi¢, o ktéry spis chodzi. Twierdzi réwniez, ze zachodzg sprzecz-
nosdci pomiedzy opisami Lukasza i Mateusza, dotyczacymi pierwszych lat zycia
Jezusa. Autor ksigzki, ktérg omawiam, udowadnia, ze takich sprzecznosci nie ma.

Dawkins zarzuca ewangeliscie ,,podkolorowywanie historii” jesli chodzi
o Heroda i rzez na niewinnych dzieciach. Szkoda, ze nie dotart on do dziet au-
torstwa pisarza Makrobiusza, ktére rzucaja swiatlo na te wydarzenia. Dzieje
narodzin Jezusa opisane w Ewangeliach i fakty historyczne, do ktérych dotarli
badacze przeszlosci, s takie same. Niestety, nie wedlug Dawkinsa, ktory dopa-
truje sie¢ w tekstach Ewangelii wielu niescistosci.

Zaréwno Ewangelie, jak i Dzieje Apostolskie wzmiankujg liczne fakty, ktdore
moga by¢ weryfikowane przez ogélnodostepne dzieta historyczne. Gdy poréwna-
my tekst Ewangelii i tre$¢ ,Dawnych dziejow Izraela” J6zefa Flawiusza, zauwazy-
my uderzajace podobienstwa, dotyczace np. Jana Chrzciciela i jego losow. W dzie-
le Dawkinsa nie pojawiajg si¢ wzmianki dotyczace wielu najistotniejszych faktéw
i postaci historycznych z wczesnego chrzescijanstwa. Nie czerpie on swej wiedzy
ani z archeologii, ani z papirologii, ani z innych powaznych zrédel naukowych.

Oksfordzki pisarz uwaza, ze Pan Jezus glosit swojg nauke jedynie Zydom,
gdyz tylko na nich Mu naprawde zalezalo. Wiele fragmentéw Ewangelii zaprze-
cza temu twierdzeniu, gdyz sg kierowane do calej ludzkosci za posrednictwem
Narodu Wybranego.
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Dawkins twierdzi takze, ze Jezus wzywal do nienawisci wobec swoich
najblizszych, w tym wobec matki i ojca i, Ze nawolywal uczniéw, aby porzucili
swoje rodziny i poszli za nim. Jezus nie nawotuje do nienawisci, podsumowuje
Bloch, lecz do milosci, a zostawienie swoich rodzin ma znaczenie symboliczne.

Widzimy, Ze ksigzka Dawkinsa zawiera wiele powaznych merytorycznych
niedociagnig¢, jest symbolem nienaukowej, nierzetelnej, stronniczej twdrczosci.

Ksigzka Pawta Blocha jest bardzo ciekawa pozycja na rynku wydawniczym.
Warta jest rozpropagowania wérod czytelnikow, ktorzy zetkneli si¢ z poglada-
mi Dawkinsa i prébuja wyrobi¢ sobie o nich zdanie. Autor w sposéb zreczny
i przekonujgcy obala zarzuty, ktére wysuwa ten ateistyczny pisarz. Swiadczy
to o jego bogatej wiedzy teologicznej i historyczne;j.

Pawel Bloch stara si¢ wskaza¢ czytelnikom bledy i niescistosci w rozumowa-
niu ateistycznego pisarza, aby nikt, kto mysli logicznie, nie dal si¢ zwies¢ jego
pseudonaukowym teoriom. Daje konkretne argumenty tym katolikom, ktorzy
beda spotykali ludzi zagubionych lub zbatamuconych przez ludzi o $wiatopo-
gladzie ateistycznym. Pomaga w gloszeniu Dobrej Nowiny o Zbawieniu i Od-
kupieniu. Pomaga w dobrym przygotowaniu do konfrontacji z przeciwnikami
naszej wiary i religii.

We wspolczesnym $wiecie laicyzacja zatacza coraz szersze kregi. Ludzie
probuja zy¢ wygodnie i obywac sie bez Boga. Szukaja wiec usprawiedliwienia
dla swojej niewiary. Dlatego bardzo potrzebne sg takie ksigzki, jak omawiana,
aby zagubionym pomdc wroci¢ na Boze $ciezki i ozywi¢ wiare w Tréjjedynego
Boga. Pomagajg wyzby¢ si¢ naiwnosci i dajg mocny orez w walce ze ztem.

ks. Mirostaw Twardowski

Wydzial Biologiczno-Rolniczy
Uniwersytet Rzeszowski






STUDIA GDANSKIE
TOM XXX

Ks. Tomasz Kaczmarek, »Seges Ecclesiae«. Eklezjalny wymiar
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Ksigzka Ks. Tomasza Kaczmarka to opracowanie z zakresu teologii patrystycz-
nej, podejmujgce tematyke, ktora do tej pory w §wiatowej literaturze patrystycz-
nej — mimo licznych przyczynkdéw - nie zostala jeszcze opracowana. Rozleglos¢
i zfozonos¢ tematow z zakresu eklezjologii Augustyna, a zwlaszcza wyjatkowo
bogaty material zrédlowy, na ogét zniechecajg, albo wrecz odstraszajg auto-
réw od realizowania tego rodzaju projektow. Poglebione studia nad Augusty-
nem domagajg si¢ pewnej dojrzalosci teologicznej i szerokiego doswiadczenia
na polu patrystyki. Podjecie wiec przez Ks. Kaczmarka w swej pracy tak sfor-
mulowanego tematu $wiadczy¢é moze o jego naukowej odwadze, tym bardziej,
ze opracowanie to dotyczy nauczania Ojca Kosciola, ktdry jest najwiekszym
teologiem meczenstwa epoki patrystycznej.

Sama tematyka, wybrana i ujeta interesujaco, analizowana jest w oparciu
o caloksztalt materialu zrédtowego, przy jednoczesnym zwrodceniu uwagi
na najistotniejsze opracowania przedmiotu z literatury swiatowej. Jest to rze-
telna analiza Zrodel odczytywanych w szerokim kontekscie mysli teologicznej
Augustyna, jak tez w kontekscie historyczno-kulturowym. Podchodzac do tych
analiz, ks. Kaczmarek nie stara si¢ narzuca¢ gotowych zalozen. Przedstawia-
ny przez niego obraz zagadnienia wyptywa z odczytywanej samodzielnie bazy
zrodlowej. W tym podejsciu widoczne jest konsekwentne w calym opracowaniu
dazenie do rzetelnego ukazania bogactwa mysli Augustyna o meczenstwie i jej
nieprzemijajacej aktualnosci.

Autor kazdej pracy badawczej z zakresu teologii Augustyna z koniecznosci
musi zmierzy¢ si¢ nie tylko z wyjatkowo obszernym materialem zrédtowym,
ktéry wedlug zestawien Corpus Augustinianum Gissense-2 liczy ponad 5 milio-
néw stow, ale staje rowniez wobec ogromu literatury §wiatowej dotyczacej tegoz
Ojca Kosciota (ponad 70 tysiecy wazniejszych opracowan z okresu ostatniego
stulecia), jakiej nie posiada zaden inny autor epoki patrystycznej. Nalezy po-
wiedzie¢, ze w przypadku ocenianej ksigzki caloksztalt zrodet zostal przeana-
lizowany i przedstawiony w rzeczowej, oryginalnej syntezie. Podobnie zostala
wykorzystana podstawowa obszerna literatura przedmiotu (zestawiona biblio-
grafia liczy w sumie 214 pozycji), ze znaczaca przewaga pozycji obcojezycznych,
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gdyz temat byl dotychczas podejmowany w polskich opracowaniach jedynie
w bardzo ograniczony sposob i przy okazji omawiania innych kwestii.

Na uwage zastuguje propozycja wyrdznienia trzech pionéw tematycznych,
wokot ktorych autor ujal trafnie, jak sie wydaje, wszystkie najistotniejsze
aspekty meczenstwa w nauczaniu Augustyna. Aby jednak mozna bylo przejs¢
do szczegdtowego ukazania tematyki eklezjalnego wymiaru meczenstwa, za-
rysowano najpierw tto eklezjologiczne. Kazdy z kolejnych rozdzialéw ksiazki
posiada odmienny profil, podyktowany jego przedmiotem, dajac spojrzenie
na meczenstwo pod réznym katem, co po zestawieniu tak wyselekcjonowanych
tresci pozwala na uzyskanie obrazu zasadniczych elementéw nauki Augustyna
w tym zakresie.

Rozdzial drugi ukazuje meczenstwo jako egzystencjalne doswiadczenie Ludu
Bozego w perspektywie historiozofii Augustyna. Tu dostrzec mozna charakte-
rystyczne dla Biskupa Hippony spojrzenie na czas i przestrzen meczenstwa.

Nastepny dzial tematyczny analiz, zawarty w trzecim rozdziale, rozpatru-
je najglebszy i najwazniejszy — chrystologiczny wymiar meczenstwa. Ostatni
rozdzial natomiast wskazuje na konkretne formy owocowania meczenstwa dla
Kosciota. Konicowe podsumowanie koncentruje si¢ nie tyle na streszczeniu
wczesniejszych rozdzialéw opracowania, ile na uwypukleniu tych zagadnien
teologii meczenstwa, ktére Augustyn w sposdb szczegélny zglebia, jak réwniez
na wyrdznieniu nowatorskich tresci, dzigki ktérym owa teologia meczenstwa
zostaje wzbogacona.

Calos¢ tematyki zostala zredagowana w sposéb przystepny, przejrzystym je-
zykiem, na dobrym poziomie pod wzgledem merytorycznym i warsztatowym.
Prace nalezy uznac¢ za badawcza, naukowa w calym tego stowa znaczeniu.

Ksigzka ma nie tylko charakter poznawczy, przyblizajac rozumienie zlozo-
nych problemoéw i realiow Kosciola afrykanskiego z czasu Augustyna oraz jego
wkiad do teologii meczenstwa, ale wydobywa takze niezmiennie aktualne tresci
nauczania tegoz Ojca Kosciofa. Jest waznym przyczynkiem do refleksji teolo-
gicznej nad meczenstwem, ktorego znaczenie we wspoélnocie Kosciola nigdy
sie nie przedawnia.

Ks. Dariusz Zagdrski

Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika
Torun
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4. Przypisy i odnosniki bibliograficzne powinny mie¢ forme wg wzoru zamieszczonego na stro-
nie internetowej ,,Studiéw Gdanskich”;

5. Tekst powinien by¢ przejrzany przez poloniste. Nalezy stosowa¢ zasady pisowni stownictwa
religijnego ustalone przez Radg Jezyka Polskiego.

6. Zachecamy do zapoznania si¢ z najnowszymi numerami ,,Studiéw Gdanskich”, ktére sg do-
stepne w formacie pdf na stronie internetowej czasopisma.

Teksty, ktore nie spetniaja ww. wymogoéw, nie beda przyjmowane do druku.

Zapraszamy do wspolpracy,
Redakcja
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