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WYKAZ SKROTOW

Annum sacrum — Encyklika Ojca Swietego Leona XIII o poswie-
ceniu si¢ ludzi Najswietszemu Sercu Jezusowemu (25 V 1899).
Centesimus annus — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II
w setnq rocznice encykliki Rerum novarum (1 'V 1999).
Christifideles laici — Posynodalna adhortacja apostolska Ojca
Swietego Jana Pawta II o powolaniu i misji Swieckich w Kosciele
i w Swiecie dwadziescia lat po Soborze Watykanskim I (30 XII
1988).

Deus caritas est — Encyklika Ojca Swietego Benedykta XVI o mi-
tosci chrzescijanskiej (25 XII 2005).

Dives in misericordia — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II
o Mitosierdziu Bozym (30 XI 1980).

Deklaracja o wolnosci religijnej Soboru ekumenicznego Waty-
kanskiego 11 ,, Dignitatis humanae” o prawie osoby i wspolnot
do wolnosci spolecznej i cywilnej w sprawach religijnych (7 XII
1965).

Ecclesia in Europa — Posynodalna adhortacja apostolska Ojca
Swietego Jana Pawla II o Jezusie Chrystusie, ktéry zyje w Koscie-
le jako zrodlo nadziei dla Europy (28 V1 2003).

Evangelii nuntiandi — Adhortacja apostolska Ojca Swietego Pa-
wla VI o ewangelizacji w swiecie wspotczesnym (8 X1 1975).
Ecclesiam suam — Encyklika Ojca Swietego Pawla VI o drogach,
ktorymi Kosciot katolicki powinien kroczy¢ w dobie obecnej przy
petnieniu swojej misji (6 VIII 1964).

Evangelium vitae — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawta Il o war-
tosci i nienaruszalnosci Zycia ludzkiego (25 111 1995).

Fides et ratio — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II o rela-
cjach miedzy rozumem i wiarq (14 IX 1998).

Immortale Dei — Encyklika Ojca Swietego Leona XIII o ustroju
panstwa chrzescijanskiego (1 X1 1885).

Konstytucja duszpasterska Soboru ekumenicznego Watykanskie-
go Il o Kosciele w swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes” (7
XII 1965).

Kompendium nauki spotecznej Kosciota Papieskiej Rady ,, lustitia
et Pax” [2 IV 2004].

Kodeks Prawa Kanonicznego [25 1 1983].
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Libertatis conscientia — Instrukcja Kongregacji Nauki Wiary
o chrzescijanskiej wolnosci i wyzwoleniu (22 111 1986).

Laborem exercens — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II
o pracy ludzkiej z okazji 90. rocznicy encykliki ,, Rerum novarum”
(14 IX 1981).

Mulieris dignitatem — List apostolski Ojca Swietego Jana Pawla II
z okazji Roku Maryjnego o godnosci i powotaniu kobiety (15 VIII
1988).

Mater et Magistra— Encyklika Ojca Swietego Jana XXIII 0 wspéi-
czesnych przemianach spolecznych w swietle nauki chrzescijan-
skiej (15 V 1961).

Novo millennio ineunte — List apostolski Ojca Swietego Jana Pa-
wia Il na zakonczenie Wielkiego Jubileuszu roku 2000 (6 12001).
Octogesima adveniens — List apostolski Ojca Swietego Pawla VI
do Ks. Kard. Maurice’a Roy z okazji 80. rocznicy ogtoszenia en-
cykliki ,, Rerum novarum” (14 V 1971).

Pacem in terris — Encyklika Ojca Swietego Jana XXIII o pokoju
miedzy wszystkimi narodami opartym na prawdzie, sprawiedliwo-
sci, mitosci i wolnosci (11 IV 1963).

Quadragesimo Anno — Encyklika Ojca Swietego Piusa XI o odno-
wieniu ustroju spolecznego i dostosowaniu go do Prawa Ewange-
licznego na czterdziestq rocznice wydanej przez Leona XIII ency-
kliki ,, Rerum novarum” (15 V 1931).

Quas primas — Encyklika Ojca Swietego Piusa XI o krélewskiej
godnosci Chrystusa Pana (11 XII 1925).

Redemptor hominis — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II na-
pisana na poczqtku jego papieskiej postugi (4 111 1979).

Rerum novarum — Encyklika Ojca Swietego Leona XIII o kwestii
robotniczej (15 V 1891).

Sollicitudo rei socialis — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II
z okazji 20. rocznicy ogloszenia ,, Populorum progressio” (30 XII
1987).

Veritatis splendor — Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla I o nie-
ktorych podstawowych problemach nauczania moralnego Kos-
ciota (6 VIII 1993).
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Tematyka wzajemnych relacji teologii i polityki, szczegélnie w jej polskim kon-
tek$cie, stanowi tak wazne zagadnienie, ze z satysfakcja odnotowac fakt, ze pierwszy
numer nowego periodyku ,,Studia Teologiczne i Humanistyczne”, wydawanego przez
Wydziat Teologiczny Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach, zostal poswigcony tej
wlasnie problematyce.

Inspiracja do wyboru tematu tej publikacji jest niewatpliwie Ogoélnopolska Kon-
ferencja naukowa, jaka pod tytutem ,,Teologia i polityka. Czy istnieje w Polsce teo-
logia polityczna?”, zostata zorganizowana przez Komitet Nauk Teologicznych Pol-
skiej Akademii Nauk oraz wspomniany Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Slaskiego
w Katowicach w dniach 13-14 listopada 2008 r. w Katowicach. Uczestnicy tamtej
Konferencji podjeli prace nad odpowiedzia na pytania: czy publiczna dyskusja na te-
mat zwiazkow teologii z polityka nie stanowi niebezpiecznej proby laczenia religii z
wtadza, problemow spolecznych ze sprawami eschatologicznymi, Kosciota z dziatal-
noscia ruchdéw politycznych, wtadzy duchowej i $wieckiej, rozmaitych modeli legity-
mizacji, hierarchii 1 autorytetow, réznych definicji wspolnoty, czy wreszcie odmien-
nych modeli postrzegania $wiata? Czy i jak homo politicus 1 homo religiosus — jeden
1 ten sam cztowiek w swoich fundamentalnych wymiarach — jest integralng jednost-
ka, czerpiaca z dwoch zrodet swojego czlowieczenstwa? Podczas Konferencji refe-
raty wygtosito 10 Profesorow reprezentujacych 7 o$rodkéw akademickich, a wérod
uczestnikow dwudniowych obrad znalezli sig takze przedstawiciele kilkunastu innych
uczelni i Instytutéw z catego kraju oraz liczna grupa studentéw Uniwersytetu Slaskie-
go. Przedstawione wowczas do dyskusji referaty wzbogacone zostaly o 5 artykutow
odnoszacych si¢ do poruszanych wowczas kwestii.

W sumie mozemy cieszy¢ si¢ zbiorem tekstow, ktore stanowia wieloaspektowa
probe zdiagnozowania wzajemnych relacji teologii 1 polityki w pierwszej dekadzie
XXI wieku. Otrzymujemy zatem periodyk, ktérego zardwno forma, jak i interdy-
scyplinarny charakter pozwalaja na zajecie si¢ szeroka gama zjawisk, pozostajacych
w sferze zainteresowan klasycznej mysli spoteczne;.

Rozwazania otwiera publikacja ks. prof. dr. hab. Janusza Krélikowskiego, zatytu-
towana ,,Znaczenie polityczne Ewangelii inspiracja dla politycznego zaangazowania
teologii. Autor wychodzac od stow Jezusa: ,,0ddajcie Cezarowi, co nalezy do Ceza-
ra, a Bogu, co nalezy do Boga” (Mt 22, 21) zwraca uwagg na dwojakie rozumienie
panowania Boga nad $wiatem: duchowe oraz doczesne, ktore nazywa politycznym.
Panowanie duchowe odnosi si¢ wprost do Krolestwa Bozego, doczesne za§ odwoluje
si¢ do chwili wydania wyroku na Jezusa oraz do tzw. mesjanizmu zydowskiego. Jezus
jest zbawicielem, ktory rzadzi i wyzwala spod jarzma, od Igku 1 strachu. Takie poj-
mowanie Jezusa nie zostato zamknigte w historii zbawienia. Wspolczesnie rowniez
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potrzebne jest bycie wiernym historycznym doswiadczeniom Europy i Polski. Trzeba
przypominac, ze zaangazowanie w sprawy publiczne jest obowiazkiem kazdego czto-
wieka 1 szczeg6lng stuzba na rzecz dobra wspdlnego. Autor konstatuje, ze polityka i
teologia nadal ida ze soba w parze.

,Niemoralna bezkompromisowo$¢ w polityce. Inspiracje teologiczne, to tytut ar-
tykutu prof. dr hab. Anieli Dylus, ktéra zwraca uwagg na swoisty dylemat moralny,
pytajac: czy w sporach dotyczacych waznych spraw publicznych nalezy kierowaé
si¢ zasada bezkompromisowosci czy kompromisu? Autorka, definiujac polityke jako
»sztuke zawierania kompromisow, twierdzi, ze we wspotczesnym $wiecie potrzebne
jest wyposazenie kazdego obywatela, nie tylko polityka, w zdolno$¢ do kompromi-
su. Niemoralng bezkompromisowos$cia Autorka nazywa sytuacjg, w ktorej polityk lub
jego ugrupowanie staraja si¢ za wszelka ceng przeforsowaé swoj poglad czy projekt.
W podobnych przypadkach bezkompromisowo$¢ jest wyrazem nie tylko politycznej,
ale rowniez moralnej nieodpowiedzialnosci. Polega ona zwykle na ukrywaniu praw-
dziwych konfliktéw intereséw za rzekomymi antagonizmami wartosci i podnoszeniu
ich do rangi konfliktu sumienia. W sprawach politycznych nie bezkompromisowosc,
lecz kompromis powinien by¢ prawdziwa moralnoscia.

Interesujacy z punktu widzenia spolecznego nauczania Kosciota jest artykut prof.
dr. hab. Jacka Bartyzela zatytutowany ,,Spoteczne Krélestwo Chrystusa w nauczaniu
Kosciota. Wokét encykliki Quas primas papieza Piusa XI”. Autor przypomina ency-
klike z 1925 r., zwracajac uwagg, ze Krdlestwo Chrystusa odnosi si¢ nie tylko do rze-
czy duchowych, ale takze do idei mesjanizmu zydowskiego. Celem wladzy Kosciota
jest doprowadzenie ludzi do zbawienia, celem za$ wladzy §wieckiej — do doczesnego
szczgscia. Zwracajac uwagge, ze porzadki te wzajemnie si¢ nie wykluczaja, Autor po-
stuluje, by powszechne panowanie Chrystusa bylo wpisane w porzadek polityczny.

Na dziedzictwo Starego Testamentu i nauk¢ prorokdéw z jednej, a na postaé Sta-
nistawa ze Skarbimierza — jako prekursora polskiej mysli teologicznej w wymiarze
spotecznym — z drugiej strony wskazuje ks. prof. dr hab. Antoni Tronina w artykule
,,Biblijne podstawy «teologii politycznej» u Stanistawa ze Skarbimierza”. Pierwszy
rektor Wszechnicy Jagiellonskiej zarowno w swoich kazaniach, jak i dziatalno$ci
zwracal uwagg, ze tylko state obcowanie z Pismem $wigtym pozwoli wiladcy czerpaé
z madro$ci Bozej. Tylko uczony wiadca, majacy zaréwno wiedzg, jak 1 ,,szlachetne
zycie”, jest pozyteczny dla panstwa.

Z kolei ks. dr Marian Szymonik przypomina postac ks. prof. dr. hab. Mieczystawa
A. Krapca, ktory wiele miejsca w swojej dziatalno$ci naukowej poswigcal kwestiom
politycznym. Autor artykutu zatytulowanego ,,Personalistyczny wymiar polityki
w ujeciu MLA. Krapca” zwraca uwagg, ze lubelski filozof $cisle wiazal filozofig spo-
teczna z filozofig cztowieka. Twierdzil, ze od wlasciwego rozumienia bytu ludzkiego
zalezy pojmowanie spoteczenstwa. Uwazal, ze filozofia spoteczna jest $cisle zwia-
zana z filozofia cztowieka. Od rozumienia ludzkiego bytu zalezy rozumienie calego
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spoteczenstwa. Zgodnie z ta tezg konieczne dla dobrego funkcjonowania panstwa jest
ustalenie poprawnej relacji migdzy cztowiekiem a spoleczenstwem.

Analizy trzech wystapien premieréw polskiego rzadu na przestrzeni lat 2005-2007
dokonat ks. dr Janusz Wegrzecki. Badajac ,,Principia nauczania spotecznego Kosciota
w exposé premierdw Kazimierza Marcinkiewicza, Jarostawa Kaczynskiego, Donalda
Tuska”, Autor zwrdcil uwage na to, ze mowa inaugurujaca rzady zawiera okreslony
polityczny program. Poroéwnat przy tym trzy przemdwienia pod katem kultury poli-
tycznej, rozumienia polityki i mechanizméw zycia politycznego oraz odniesienia do
zasad katolickiej nauki spotecznej, takich jak dobro wspdlne, solidarno$¢ i pomocni-
cz0sC.

»Hermeneutyczna komplementarno$¢ cato$ciowych i czgsciowych interpretacji
w «politycznej teologii» Jana Pawta II” to tytut artykutu ks. prof. dr. hab. Jerzego
Cudy. Autor przypomina, ze troska o sprawy spoteczne to w istocie rzeczy cheé po-
znania tozsamosci cztowieka. Nawiazujac do ,.teologii politycznej” Jana Pawta II, Au-
tor zwraca uwagg, ze wpisana jest ona w paradygmat jego teologicznej antropologii.

O moralnej odpowiedzialno$ci sprawujacych wtadze pisze ks. prof. dr hab. Jan
Orzeszyna. Wychodzac od twierdzenia, ze pierwotnym podmiotem wiadzy jest spote-
czenstwo, ktore deleguje niektorych swoich cztonkow do stuzby spotecznej, zlecajac
im — dla dobra wspolnego — prawo rzadzenia, zwraca uwagg, ze wykonujacy mandat
publiczny maja nie tylko posiada¢ wiasciwe kwalifikacje, ale powinni réwniez mie¢
$wiadomos¢ swej odpowiedzialnosci przed Bogiem.

Nauczanie spoteczne Prymasa Tysiaclecia przypomina w artykule zatytutowanym
,Polityczna madros¢ Kardynata Stefana Wyszynskiego (rozsadek Megza Stanu czy
charyzmatyczna intuicja M¢za Bozego?)” ks. prof. dr hab. Roman Bartnicki. Nawia-
zujac do obchoddéw Millenium Chrztu Polski oraz orgdzia biskupoéw polskich do bi-
skup6éw niemieckich z 1965 r., prezentuje postaé¢ kard. Wyszynskiego jako rzecznika
cztowieka 1 jego praw. Udzielajac odpowiedzi na pytanie zawarte w tytule, podkresla
zar6wno rozsadek Mgza Stanu, jak i charyzmatyczng intuicj¢ M¢za Bozego Prymasa
Tysiaclecia uktadajace si¢ w harmonijna cato$¢.

Interesujaca diagnozg relacji polityki do moralnosci znajdziemy w artykule ,,Inte-
rioryzacja moralno$ci i polityki” ks. dr. hab. Andrzeja Szafulskiego. Autor twierdzi,
ze obydwie te rzeczywisto$ci s ze sobq nie tylko $ci$le powiazane, ale i od siebie
zalezne. Polityka domaga si¢ bowiem obecnosci etyki jako silty ksztaltujacej porzadek
i fad w $wiecie. Aby polityka nie byta amoralna, powinna sta¢ na strazy godnos$ci
kazdego czlowieka.

O godnosci cztowieka w jej praktycznym aspekcie pisze rowniez ks. prof. dr hab.
Tadeusz Borutka, podnoszac problematyke godziwej zaplaty w nauczaniu Koscio-
fa. Zwracajac uwagge, ze kwestie ekonomii i polityki obecne byly w encyklikach pa-
pieskich od czaséw papieza Leona XIII, Autor rozwaza kwesti¢ godziwej zaptaty za
prace, podkreslajac, ze powinna ona nie tylko pozwala¢ na utrzymanie rodziny, ale
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rowniez winna by¢ proporcjonalna do postgpu gospodarczego. Wynika z tego, ze za-
rowno w Polsce, jak i w Europie potrzebna jest debata nad kompleksowym rozwiaza-
niem problemu ubostwa, szczegodlnie wérdd ludzi mtodych i rodzin wielodzietnych.

Publikacjg konczy refleksja ks. prof. dr. hab. Jana Wala nad relacja duszpasterstwa
spotecznego Kosciota do polityki. Autor, analizujac pojgcie duszpasterstwa spotecz-
nego, ktore wiaze si¢ z takimi formami oddziatywania, jak nauczanie i postugiwanie,
kresli chrzeécijanska wizje polityki. Sytuuje Kosciol w roli etycznego recenzenta zy-
cia politycznego, katalizatora napig¢ spotecznych i promotora wartos$ci humanistycz-
nych w dziedzinie polityki oraz nauczyciela interpersonalnego dialogu w Zyciu spo-
tecznym. Stawiajac Ko$ciot za przyktad stuzebnego charakteru wtadzy, wskazuje na
jego animacyjna rol¢ w odniesieniu do partii politycznych.

Sumujac wnioski z tekstow naukowych sktadajacych si¢ na niniejsza publikacje,
mozna stwierdzi¢, ze zostaly w nich podkreslone nastepujace tezy:

1. polityka nie jest gldwnie i1 bezposrednio przedmiotem teologii, a jedynie o tyle,

o ile dziatalno$¢ polityczna cztowieka i spoleczenstwo prowadzi do albo odwo-
dzi do Boga i zbawienia;

2. teologia posrednio reflektuje rzeczywisto$¢ spoteczna, rzeczywistos¢ politycz-
na, takze gospodarcza, w §wietle Objawienia, w §wietle Biblii;

3. shuzebnicy tej refleks;ji jest filozofia polityczna, ktéra migdzy innymi wypraco-
wuje dla tej refleksji podstawowe kategorie;

4. filozofia polityczna i teologia polityczna musza broni¢ si¢ przed ideologizacja
1 instrumentalizacja partyjna i polityczna, ktora szkodzi polityce, a w jeszcze
wigkszym stopniu szkodzi teorii filozofii i teologii;

5. nie da si¢ uprawiac biezacej polityki w oparciu o teologi¢ czy o zrddta, na kto-
rych teologia si¢ opiera; jednak Objawienie, w tym Ewangelia, wskazujac na
wymiar transcendentny, stawia polityce pewne granice;

6. chrzescijanski polityk to osoba, ktora cechuje zintegrowana osobowos¢ i sku-
tecznos$¢ dziatania oraz wierno$¢ wartosciom podstawowym, chrzescijanskim;

7. teologia polityczna w Polsce istnieje, ale nie stanowi jeszcze dopracowanego,
zamknigtego systemu pozostawiajac wiele kwestii do dalszych, pogtebionych
badan.

Dzigkujac wszystkim za zaangazowanie umozliwiajace opracowanie tej publika-
cji, wyrazamy nadziejg, ze zebrane w niniejszym zbiorze refleksje w sposdb znaczacy
przybliza rozstrzygnigcie postawionego w jej tytule pytania: ,,Czy istnieje w Polsce
teologia polityczna?”. Jesli zatem lektura ponizszych artykutow stanie si¢ inspiracja
dla osobistych przemyslen i otworza si¢ nowe pola badawcze, to tym samym zrealizu-
je sie zasadniczy cel ,,Studiow Teologicznych 1 Humanistycznych”.

ks. dr Arkadiusz Wuwer
ks. dr Grzegorz Noszczyk



Marian Rusecki
Przewodniczacy Komitetu Nauk Teologicznych PAN

WKLEAD CHRZESCIJANSTWA W KULTURE:
TEOLOGIA | POLITYKA

Komitet Nauk Teologicznych PAN jako motto kilkunastu zaplanowanych ses;ji
naukowych obrat hasto: ,,Wktad chrzescijanstwa w kultur¢”. Chcemy bowiem to
zagadnienie omowic i przedstawic¢ bardzo szeroko, wtasciwie we wszystkich dzie-
dzinach kultury. Motywem tego byt fakt, ze my, chrzescijanie, czgsto nie zdajemy
sobie sprawy z tego, jak wiele do kultury polskiej i nie tylko, bo $wiatowej, wnidst
Koscidt w Polsce. Jak wiele wartosci $wiat zawdzigcza chrzescijanstwu, do kto-
rych nigdy sam, wlasnym wysitkiem, nie mogltby doj$¢. A wiemy, ze w czasach
minionych o Kosciele, o chrzescijanstwie, jako o rzeczywistosci kulturotworczej
mowy by¢ nie moglo. W oswiacie, w pracach pseudonaukowych, w ideologii
ciagle atakowano Kos$ciot za jego ciemnote, konserwatyzm, zacofanie, za to, ze
zajmuje postawy antyludzkie, ze krzewi ciemnotg, a rownoczesnie podkreslano,
ze wszystko, co w historii byto zlego, to oczywiscie byto ,,zastuga” Kosciota. Co
wigcej, wielu chrzescijan z tego powodu popadto w swego rodzaju kompleks, ze
wilasnie to na nich ciaza wszystkie winy, a Ko$ciot nie ma zadnego wktadu w kul-
turg. Tymczasem, jak si¢ okazuje, ten wktad jest olbrzymi. Poczawszy od tego,
ze wlasnie Kosciot wychowuje cztowieka w okreslonej aksjologii i ze Ko$ciot
wprowadza warto$ci moralne w zycie spoleczne, ktore sg jego waznym spoiwem,
ze Kosciol ma wkiad takze w tworzenie 1 krzewienie o§wiaty, literatury, sztuki,
muzyki, uniwersytetow i temu podobne. W zwiazku z tym mamy czym sig szczy-
ci¢ i chlubi¢, ale trzeba wiasnie to pokazywac, bo ten fenomen jest malo znany,
a $wiadczy o wiarygodnosci chrzescijanstwa. Co wigcej, ta sprawa mato intere-
suje nawet katolikow 1 jak si¢ wydaje, nie wszystkie katolickie media. Podam
jeden przyktad. Ot6z w roku 2001 Instytut Teologii Fundamentalnej zorganizowat
I Swiatowy Kongres Teologéw Fundamentalnych w Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim, na temat: ,,Chrzescijanstwo jutra”. Szukali$my patrona medialnego
tego kongresu, co nie bylo rzecza tatwa. Zgodzit si¢ na to ,,Tygodnik Powszech-
ny”. W zwiazku z tym kilka tygodni przed kongresem rozmawiatem z redakto-
rem naczelnym ksigdzem Adamem Bonieckim, czy by nie napisa¢ co$ na temat
wiarygodnosci chrze$cijanstwa albo zagrozen tejze wiarygodnosci. Powiedziat mi
krotko, po dziennikarsku: gdyby ksiadz co$ napisat o niewiarygodnosci Koscio-
fa, to prosze bardzo, tamy ,,Tygodnika” mamy otwarte, ale o wiarygodnosci to
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wszyscy wiemy. Mamy tu przyktad tego, o co tu chodzi: czy o prawdg historycz-
na, czy o sensacje, jakich czgsto szukaja niektore media.

Dlatego chcemy w ramach Komitetu Nauk Teologicznych Polskiego Komitetu
Nauk podjac taka seri¢ wyktadow, ktora by uzmystowita nam, jak wielkie zastugi
ma Kosciot w dziejach Polski — sa one nie do przecenienia, czego nie zawsze je-
stesmy $wiadomi. W zwigzku z tym pierwsze takie sympozjum odbyto si¢ w War-
szawie, dwa lata temu, na temat ,,Chrzescijanstwa — kultura”; drugie sympozjum
odbyto si¢ w KUL, na temat ,,Personalizm Polski”; trzecie, dzigki zyczliwo$ci
wladz Uniwersytetu, tutaj, w Katowicach.

W imieniu Komitetu Nauk Teologicznych Polskiej Akademii Nauk Pragng ser-
decznie powita¢ uczestnikow trzeciego naszego spotkania z serii ,, Wktad chrzes-
cijanstwa w kulture”. Tym razem chodzi nam o przebadanie relacji teologii do
polityki i odwrotnie, gdyz jako teologowie zyjemy, pracujemy i dziatamy zawsze
w okreslonej rzeczywistosci spoteczno-politycznej i cheielibySmy si¢ umiejetnie
w niej poruszaé, bo jest to sfera nadzwyczaj delikatna, subtelna. Wiemy z przeszto-
sci, ze zideologizowana polityka w krajach komunistycznych odmawiata teologii
statusu naukowego, cenzurowata tre$¢ ksiazek teologicznych i limitowata ilo$¢
tytutow 1 wysoko$¢ naktadow. Wspotczesnie w réznych krajach Swiata rozwija
si¢ teologia polityczna i wyzwolenia, majace swoich zwolennikdéw takze Polsce.
Nabrzmiatych problemow z przesztosci 1 szukania modus vivendi jest sporo.

Migdzy polityka a teologia, czy mowiac szerzej: Kosciotem nie tylko istnieja
konflikty i r6zne napigcia, ale sa i punkty wspoélne, ktore — gdy si¢ je dostrzeze
— moga stanowic ptaszczyzng owocnej wspoOlpracy migdzy tymi dziedzinami, wy-
dajacymi si¢ dotad sprzecznymi. Chodzi tu migdzy innymi o zagadnienie zasadni-
cze: teologia wykazuje m.in. proegzystencjalno$¢ Boga, oznaczajaca istnienie za-
réwno Trojcy immanentnej, jak i historiozbawczej, czyli bycie Boga dla nas oraz
istnienie dla dobra cztowieka i ludzkosci. Jesliby polityke rozumiec jako stuzbeg
dla dobra wszystkich, a nie poszczegdlnych partii, to moglibysmy znalez¢ wspol-
ne punkty do owocnego dialogu teologii z polityka dla dobra wszystkich, ale czy
tak jest, pokaza nam wygloszone referaty i dyskusje.

Pragne serdecznie podzigkowaé Wydziatowi Teologicznemu Uniwersytetu
Slaskiego, ksiedzu prof. Wincentemu Myszorowi oraz aktualnemu dziekanowi
ksiedzu prof. Andrzejowi Zadto za zorganizowanie tego spotkania. Cieszymy sie
z udzialu w naszym sympozjum wybitnych znawcow tej problematyki: pana prof.
Marka Lasoty, ktory w tych sprawach jest nader biegly i moze nam stuzy¢ swoim
bogatym doswiadczeniem a takze swoimi przemys$leniami dotyczacymi aktualne-
go stanu tego, co si¢ zalicza i do Kosciota, do teologii i do polityki. Dzigkujemy
bardzo za przewodniczenie naszym obradom. Witam serdecznie pania prof. Anie-
le Dylus z naszego bratniego Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego,
znawce etyki spotecznej i dzigkujg za podjecie trudu wygloszenia referatu. Witam
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serdecznie ksiedza prof. Janusza Krélikowskiego oraz pana prof. Jacka Bartyzela
i niemniej serdecznie dzigkuj¢ za przygotowanie referatu i uczestnictwo w tym
naszym sympozjum naukowym. Witam, pozdrawiam i sktadam podzigkowanie
pozostatym prelegentom. Dzigkuje wszystkim uczestnikom naszej sesji naukowej.
Stowa wdzigcznosci kieruje do 0sob spoza Wydziatu Teologicznego, zwigzanych
z Wydawnictwem Ksiggarnia $§w. Jacka, oraz do studentow Wydziatu zaintereso-
wanych ta problematyka. Jest mi bardzo mito spotkac¢ si¢ z Wielce Szanownym
Panstwem, aby wspdlnie debatowaé nad teologia i polityka. Zycze owocnych ob-
rad.






I. Referaty wygloszone






ks. prof. dr hab. Janusz Krélikowski
Uniwersytet Papieski Jana Pawta I w Krakowie
Wydzial Teologiczny (Sekcja w Tarnowie)

ZNACZENIE POLITYCZNE EWANGELII
INSPIRACJA DLA POLITYCZNEGO
ZAANGAZOWANIA TEOLOGII

Majac na wzgledzie poszukiwania dotyczace politycznego zaangazowania te-
ologii, narzuca sig, ze punktem wyjscia dla nich powinna by¢ wypowiedz Jezusa
sformutowana w kontekscie prowokujacej kwestii ptacenia podatku, ktora okre-
sla ogblna perspektywe ustawienia tego intrygujacego problemu: ,,Oddajcie wige
Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mt 22,21; por.
Mk 12,13; £k 20,26). Wydarzenie, w czasie ktdrego padta ta wypowiedz Jezusa,
stanowi szczytowy moment konfrontacji migdzy krélestwem Bozym i krolestwem
ziemskim, chociaz jej konkluzja jest skrajnie zwarta i syntetyczna oraz w pierwszej
chwili zdaje si¢ stanowi¢ raczej wybieg niz przynosi¢ tak dalekosigzne rozwiaza-
nie postawionej trudnosci. Trzeba jednak zauwazy¢, Ze to w tym momencie rodzi
si¢ istniejacy do dzisiaj problem: wiara—polityka, Kos§ciot—panstwo. Nigdy wczes-
niej, w zadnym spoteczenstwie, taki problem nie pojawiat si¢ i nie byt stawiany
teoretycznie. Wszystkie starozytne struktury polityczne, ze wzgledu na swoj cha-
rakter, byly rownoczesnie strukturami religijnymi i nikomu nie przychodzito do
glowy zastanawiac¢ si¢ nad stusznoscia czy tez nie takiego ustawienia zagadnienia.
Oredzie Jezusa Chrystusa wyznacza niewatpliwy przetom w tej dziedzinie, cho-
ciaz jego wprowadzanie w zycie nie byto i nie jest tatwe, jak rowniez nie wydaje
si¢ mozliwe osiagnigcie jego definitywnej realizacji, poniewaz ciagle ma miejsce
ewolucja struktur politycznych, posrdd ktorych zyja wierzacy i posrod ktorych
Kosciol spetnia swoja misjeg; a wigc nie da si¢ raz na zawsze okresli¢ szczegoto-
wych postaw, ktore powinien prezentowac chrzescijanin wobec tychze struktur.
Odpowiedz udzielona przez Jezusa pozostaje jednak kluczem dla postawienia
kwestii teologii zaangazowanej politycznie, zaroOwno w odniesieniu do okreslenia
jej mozliwosci, jak rowniez uczciwego stwierdzenia jej ograniczen.

Zydzi byli zwolennikami teokratycznego rozumienia krélestwa Bozego, ktore
miat zainaugurowaé przyszty Mesjasz*. Oznaczato to wprowadzenie bezposred-
niego panowania Boga i Jego prawa nad calg ziemia za posrednictwem narodu
wybranego. Jezus w swoim nauczaniu ukazuje krolestwo Boze jako istniejace
w historii, ale majace charakter duchowy i uniwersalny: ,,Krolestwo Boze nie

1Por. P. Grelot, L 'espérance juive a I'heure de Jésus, Paris 1994.
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przyjdzie dostrzegalnie i nie powiedza: «Oto tu jest» albo: «Tamy». Oto bowiem
krolestwo Boze posrod was jest” (Lk 17,21). Kazdy czlowiek — nie tylko Zyd
—moze do niego wej$¢ juz w tej chwili, nie czekajac na wprowadzenie powszech-
nego krolestwa politycznego nalezacego do Jahwe. Co wigcej, opowiedzenie si¢
po stronie krolestwa gloszonego przez Jezusa jest konieczno$cia, gdyz czas ocze-
kiwania si¢ wypehit. Krolestwo Boze moze istnie¢ zarowno w ramach cesarstwa
poganskiego, jak i w ramach teokracji, poniewaz nie utozsamia si¢ ze strukturami
ziemskimi. Objawiaja si¢ w tym miejscu dwa istotnie rozne typy panowania Boga
nad $wiatem: 1. Panowanie duchowe konstytuujace krolestwo Boze, urzeczywist-
niajace si¢ wprost w Jezusie Chrystusie (On jest osobowo krdlestwem Bozym),
2. Panowanie doczesne (polityczne), urzeczywistniane przez Boga w sposob po-
sredni (,,przyczyny wtorne”), to znaczy poprzez struktury polityczne, nawet jesli
sa Mu wrogie (por. Jr 27,6n; Mdr 6,3n).

Odpowiedz udzielona przez Jezusa zdecydowanie wykracza poza zaintereso-
wanie okazywane przez pytajacych, pokazujac, ze Jego celem jest tylko krolestwo
Boze. Zdecydowanie odr6znia On ,,swoje” krolestwo, jak powie przed Pitatem,
od krolestw ziemskich, by wyraznie postawi¢ je ponad tymi krélestwami. Od tej
chwili przynalezno$¢ do krolestwa ziemskiego ma by¢ wyraznie naznaczona maja-
ca pierwszorzedne znaczenie przynaleznos$cia do krolestwa Bozego. Tutaj wytania
si¢ zasadnicza linia, po ktorej powinna rowniez i$¢ teologia szukajaca mozliwosci
ewentualnego zaangazowania politycznego. By przystapi¢ do blizszego namystu
nad nia i okresli¢ te mozliwos$ci, trzeba jednak zaja¢ stanowisko wobec niekto-
rych interpretacji ideologicznych, ktore wrosty wokot przytoczonej wypowiedzi
Jezusa, a ktore ciagle posiadaja duza site oddziatywania w teologii 1 w Kosciele,
a ktore eliminuja polityczne zaangazowanie wiary i KoSciota, a wigc i teologii.

1. ,,ALBO CHRYSTUS, ALBO CEZAR”

Stowom wypowiedzianym przez Jezusa na temat ptacenia podatkow Ernst
Bloch nadat wptywowa interpretacje dialektyczna, sformutowana w formie an-
tytezy: ,,Albo Chrystus, albo cezar’?. Ze wzgledu na atrakcyjnos¢ autora poszio
za nig wielu teologow najpierw protestanckich, a potem takze katolickich. Mozna
ja uznac¢ za dopuszczalng w takim ujeciu, w jakim do pewnego stopnia odzwier-
ciedla si¢ ona na przyktad u Jiirgena Moltmanna, wplywowego teologa protestan-
ckiego. Stwierdza on na przyktad, ze ,,mi¢dzy wiara w Jezusa i przebostwionymi
panami tego $§wiata, migdzy kultami herosow i fetyszami zarowno spotecznymi

2W niniejszym opracowaniu odwotuje si¢ do stanowiska E. Blocha zawartego w pracy: Atheis-
mus im Christentum. Zur Religion des Exodus und des Reichs, Frankfurt am Main 1968.
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jak 1 politycznymi, znajdujemy osobeg Jezusa™. Innymi stowy, Jezus wprowadza
rozrdznienie; po Nim nie mozna juz czci¢ posagu cezara, to znaczy sakralizowaé
wladzy politycznej. Jednak dla Blocha wypowiedZ Jezusa miata catkowicie inne
znaczenie, uniemozliwiajace wszelki dyskurs na temat Ewangelii 1 zaangazowa-
nia politycznego. Wynika to z faktu, Ze jego interpretacja eliminuje z nauczania
Jezusa to wszystko, co umozliwia dziatanie polityczne, a w ogoéle takze wszelkie
dziatanie moralne, a mianowicie czas, histori¢ i wspdlnotg.

Bloch podszedt do Ewangelii w sposob zblizony do tak zwanej ,,eschatolo-
gii konsekwentnej” zaproponowanej przez A. Schweitzera, ktora zdecydowanie
przeciwstawia przepowiadanie moralne i gltoszenie krolestwa Bozego®. Oczywi-
Scie, nie eliminuje calkowicie przepowiadania moralnego, jak uczynito wielu te-
ologéw idacych po linii zaproponowanej przez A. Schweitzera, ale radykalizuje
wprowadzone przeciwstawienie, ktore ostatecznie nabiera koncentracji tak bardzo
eschatologicznej, ze takze moralnos¢ staje si¢ elementem eschatologii. Stwierdza
wigc, ze ,,Ewangelia pierwszorzednie nie jest ani spoteczna, ani moralna”. Ludzie
kierujacy si¢ btogostawienstwami, ktérym Bloch poswigca wiele uwagi, sa winni,
poniewaz nie tylko toleruja niesprawiedliwos¢, ktora oni sami znosza, ale i tg, kto-
ra musza znosi¢ ich blizni. Kazanie na Gorze jest tragiczna degradacja jednostki
przez mito$¢ oraz oderwaniem jej od zycia spotecznego.

Pojawia si¢ wigc inne wyjasnienie. Stwierdzenie Jezusa: ,,Oddajcie wigc ceza-
rowi to, co nalezy do cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” nie miato charakteru
dualistycznego, to znaczy nie uznaje mozliwosci rownoczesnego istnienia na zie-
mi krolestwa cezara i krolestwa Bozego. Aby usprawiedliwi¢ Kazanie na Gorze,
trzeba wigc przyjac, ze Jezus wie, iz Jego wymagania nie beda przez dtuzszy czas
praktykowane na ziemi. Dlatego pojawia si¢ nieprzejednana alternatywa: albo—
albo, ktdra zreszta nie bedzie wprowadzona przez cztowieka, ale przez samego
Boga, ktory wprowadzi swoje krolestwo, eliminujac wszelkie krolestwa ziemskie.
Mito$¢ braterska, ktdra streszcza przepowiadanie moralne i spoteczne Jezusa, jest
tylko warunkiem przyjscia krolestwa Bozego.

Co wigc zostaje po Jezusie? Czego dokonat? Bloch stwierdza, ze pozostato tyl-
ko rozczarowanie i w §wiecie nic si¢ nie zmienito. Stary porzadek jest wciaz zywy;
zostata rozerwana tylko zastona w $wiatyni. Nawet wigc eschatologia konsekwen-
tna nie ma sensu; w miejsce eschatologii wchodzi wige utopia. Jezus umart po to,
by narodzit si¢ sen, w ktorym spelnia si¢ ludzkie pragnienia ideatu spotecznego
i politycznego. Jezus umart, aby cztowiek zwrocit si¢ do swoich wewngtrznych
pragnien; wyeliminowat transcendencjg, to znaczy Boga, a w jej miejsce obudzit

3. Moltmann, 1/ Dio crocifisso. La croce di Cristo, fondamento e critica della teologia cristiana,
Brescia 19828, s. 172.

“Por. A. Schweitzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tiibingen 1984°,
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transcendowanie czlowieka, ktore sktania go do siggania do wyzszej ojczyzny,
ktora nosi w sobie.

Czy takie postawienie sprawy jest uprawnione z biblijnego punktu widzenia?
Pomijajac wiele kwestii szczegotowych, ktdre stawia stanowisko prezentowane
przez Blocha, zasadnicza kwestia dotyczy radykalnie eschatologicznej interpre-
tacji krolestwa Bozego. Jest to zagadnienie tym wazniejsze, ze w rdéznych posta-
ciach pozostaje wciaz aktualne, a jego konkretne przejawy sa widoczne wszgdzie
tam, gdzie chce si¢ wyeliminowac wszelkie ziemskie odniesienie i zaangazowanie
oredzia Jezusa Chrystusa. Czy Jezus oczekiwat szybkiego przyjscia krolestwa Bo-
zego, ktorego konsekwencja miat by¢ upadek krolestwa cezara? Chociaz apokalip-
tyka i eschatologia Nowego Testamentu wciaz domagaja si¢ poglebionych badan
egzegetyczno-teologicznych, to jednak odpowiedZ na takie pytanie w znacznym
stopniu jest mozliwa.

Chociaz nie jest tatwo odpowiedzie¢ pozytywnie na temat oczekiwania bliskie-
go przyjscia krolestwa w Ewangeliach, to jednak mozna odpowiedzie¢ przynaj-
mniej negatywnie, pokazujac niewystarczalnos¢ wspomnianej eschatologii kon-
sekwentnej. Owszem, Jezus i pierwotna wspolnota oczekiwali bliskiego przyjscia
krolestwa Bozego, ale nie jest tym samym konieczne przyjgcie, ze oznacza to
oczekiwanie definitywnego konca czasu i historii. Koncepcja historii, ktora pre-
zentuja autorzy biblijni, nie zaktada takiej koniecznosci. To my myslimy o historii
i $wiecie w kategoriach absolutyzujacych. Autorzy biblijni ida po innej linii — dla
nich koniec ,,historii” i ,,$wiata” odnosi si¢ przede wszystkim do $wiata warto$ci
judaizmu. Ko$ciot zajmuje miejsce synagogi i poganie wchodza do Kosciota (por.
Dz 10). To byty wydarzenia, ktore w oczach ucznidéw wywodzacych si¢ z judai-
zmu wskazuja na przyjscie krolestwa i1 poczatek nowego $wiata. Fakt, ze liczne
rzeczy pozostaja takie same (cierpienia, przesladowania, niepokoje) i ze w drugim
pokoleniu chrzeScijan pojawiaja si¢ pewne rozczarowania (por. 1 P 3,4), nicze-
go nie oznacza. Dzisiaj istnieja takie same zjawiska. Dowodzi tego fakt, ze gdy
oczekiwany czas minat i historia poszta dalej, nikomu nie przyszto do glowy ko-
rygowac stow Jezusa. Korekty zaczeto wprowadza¢ do ich rozumienia. To samo
stato si¢ po upadku Rzymu w 410 r.. Ojcowie zrozumieli, ze tym, co si¢ konczyto,
nie byl $wiat, ale — by tak rzec — ,,ich $wiat”, ktory zostawial miejsce dla innego
$wiata, rdwniez usytuowanego w historii.’

Jesli chodzi wigc o teze Blocha, to mozna ja zakwestionowa¢ w egzegetycz-
nym punkcie wyjscia. Ten punkt wyjscia, wedtug ktorego Jezus oczekiwat tego,
co nigdy nie przyszto, jest punktem wyjscia opartym na filologii, a nie na zyciu
i historii. Historycznemu faktowi wspolnoty koscielnej, ktora powstaje i rozwija
sig, zostaje przeciwstawiona logika egzegezy skoncentrowanej na pojedynczych
zdaniach wyrwanych z kontekstu, a przede wszystkim oderwanych od faktow.

5Por. Cz.S. Bartnik, Nadzieje upadajacego Rzymu, Lublin 2002.
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W zwiazku z tym jest uprawnione poszukiwanie syntezy miedzy dwoma wymia-
rami Ewangelii, to znaczy migdzy wymiarem eschatologicznym a wymiarem mo-
ralnym i spotecznym, a tym samym szukanie mozliwosci politycznego i spotecz-
nego zaangazowania wiary, Kosciota i teologii. Zaangazowanie to, jak juz zostato
powiedziane, musi opiera¢ si¢ na majacej pierwszorzedne znaczenie przynalezno-
sci do krolestwa Bozego.

2. NAWROCENIE OSOBISTE
1 ZMIANA STRUKTUR SPOLECZNYCH

Podstawowe stwierdzenie nowotestamentalne dotyczace krolestwa Bozego jest
jednoznaczne i pewne. ,,Czas si¢ wypelnit i bliskie jest krolestwo Boze” — mowi
Jezus na poczatku publicznej dziatalnos$ci, a zatem: ,,Nawracajcie si¢ i wierzcie
w Ewangelie” (Mk 1,15). Podmiotem nawrdcenia (metanoia) jest osoba, poniewaz
tylko osoba jest zdolna do opowiedzenia si¢ po stronie dobra. Tylko osoba uznaje
dobrowolnie taki imperatyw za swdj na gruncie osobistego wyboru. Tylko osoba,
mowiac jezykiem biblijnym, ma ,,serce”, w ktérym rodzi si¢ jej odnowa i ksztat-
tuje zdolnos¢ rozpoznawania woli Bozej (por. Rz 12,2). W dzisiejszych czasach
podkreslenie tego osobowego i osobistego charakteru nawrdcenia nabiera coraz
wigkszego znaczenia, poniewaz obecnie zbyt jednostronnie zwraca si¢ uwage na
potrzebg przemian w dziedzinie struktur spotecznych, majacych w konsekwencji
prowadzi¢ do oczekiwanej przemiany i ,,ulepszenia” cztowieka. Tego typu prze-
konania nie tylko zostaly juz zweryfikowane negatywnie, ale przede wszystkim
wprowadzaja zafalszowania do Ewangelii 1 do Zycia chrze$cijanskiego, poniewaz
kwestionuja jej pierwotna opcje, ktdra ma charakter osobowy i wewnetrzny.

Nalezy rowniez zauwazy¢, ze treScia nawrocenia ewangelicznego jest osoba,
czyli Jezus Chrystus. W chrzescijanstwie nie chodzi o programy i ideologie. Czto-
wiek nawraca si¢, wierzqc w Ewangelig, to znaczy przyjmujac Jezusa Chrystusa
i okazujac Mu postuszenstwo. Jesli On jest zasadniczym celem nawrdcenia, to
wyjatkowego znaczenia nabiera okreslenie konstytutywnego elementu Jego oso-
bowosci z punktu widzenia moralnego, w ktorym ukazuje si¢ nam jako wzor po-
stgpowania, badz — mowiac biblijnie — jako ,,droga”, ktéra mamy postgpowac.
Z egzystencjalnego punktu widzenia szczegdlne znaczenie posiada wige autopre-
zentacja Jezusa, w ktorej mowi o sobie: ,,Ja jestem droga i prawda, i zyciem” (por.
1 14,6).

Chrystologia Nowego Testamentu zwraca nasza uwagg, ze osobg Jezusa opi-
suja najszerzej dwa tytuly: Syn Czlowieczy i Shuga Jahwe, ktore w znacznym
stopniu naktadaja si¢ na siebie®. Dzigki tym tytutom i ich zbiezno$ci odkupiencze

b Por. P. Grelot, Jestis de Nazareth, Christ et Seigneur. Une lecture de | ’Evangile, t. I-1I, Paris
1997-1998; M. Bednarz, Jezus Stugq Panskim wedlug Nowego Testamentu, Tarnow 2001.
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dzieto Mesjasza, rozumiane dotychczas w kategoriach polityczno-wojskowych,
to znaczy jako zwycigstwo nad wrogami, zostaje przeksztalcone w odkupienie
widziane w perspektywie pokornej stuzby, cierpienia wynagradzajacego i Smierci
Stugi Jahwe: ,,Syn Czlowieczy nie przyszedt, aby Mu stuzono, lecz aby stuzy¢
i da¢ swoje zycie na okup za wielu” (Mt 20,28). Z tego wzoru czerpia blogosta-
wienstwa w Kazaniu na Gorze, ktore proponuja chrzescijaninowi wlasna skalg
wartosci. Blogostawienstwa sg zasadniczo zwiazane z poj$ciem za Chrystusem.
Papiez Jan Pawet Il w encyklice Veritatis splendor tak okreslat ich znaczenie:
»W swojej pierwotnej glebi sa one swoistym autoportretem Chrystusa i wtasnie
dlatego stanowia zaproszenie do nasladowania Go i do komunii zycia z Nim”
(nr 16).

Przemiana struktur jest wigc tylko suma nawrocen osobistych wierzacych, czy
tez Ewangelia przewiduje bezposrednie dziatanie majace na celu taka przemiang
zmierzajaca w kierunku jakiego$ nowego porzadku? Rozbiezno$¢ stanowisk w tej
dziedzinie wynika z nieuwzgledniania roznicy migdzy strukturami spoteczno-po-
litycznymi 1 strukturami religijnymi. Biorac pod uwage struktury spoteczno-poli-
tyczne, Jezus rzeczywiscie nie podjat jakichs specjalnych i spektakularnych dziatan
zmierzajacych do jej przemiany. Propozycje sformutowane w ramach tak zwanych
teologii wyzwolenia”, ,,teologii rewolucji” czy tez innych teologii formutujacych
radykalne postulaty i programy spoteczno-polityczne, nie znajduja zadnego po-
waznego uzasadnienia w oredziu Jezusa. Jesli natomiast chodzi o struktury reli-
gijne, dotyczace bezposrednio krolestwa Bozego, to trudno nie zauwazy¢ dziatan
reformistycznych podjetych przez Jezusa. W swoim zyciu i nauczaniu dokonuje
przewrotu w rozumieniu teokracji zydowskiej, wprowadzajac dialektyczne usy-
tuowanie krolestwa Bozego w stosunku do krolestwa cezara. W miejsce synago-
gi wprowadza Kos$ciot oparty na przynaleznosci duchowej, ktora nie domaga si¢
przynaleznos$ci politycznej, na przyktad ,,panstwa koscielnego”. Dokonuje refor-
my matzenstwa i rodzina przez przywrocenie im struktury pierwotnej, obciazone;j
instytucjami prawnymi wynikajacymi z ,,zatwardziatosci serca” (por. Mt 19,3-9).
Jezus poddaje ostrej krytyce kaptanstwo, pograzone w czysto formalnej religijno-
sci. Obok kaptanstwa postawit powazne zarzuty instytucji $wiatyni, ktdra przestata
by¢ domem modlitwy (por. Mt 5,23), a stala si¢ miejscem przywilejow, kupiectwa
i tradycji ludzkich, kwestionujacych przykazanie Boze, tacznie z podstawowym
przykazaniem okazywania czci rodzicom (por. Mk 15,4-6). Chocéby te fakty, po-
zwalaja stwierdziC, iz jest niewystarczajace stanowisko, wedtug ktorego bytoby
niemozliwe przeniesienie postawy Jezusa na nasze czasy i nadanie Jego oredziu
uniwersalnego znaczenia, gdyz mial On liczy¢ na szybki koniec $wiata, a my na
to nie liczymy. Z tego powodu Jezus nie interesowat si¢ strukturami, a my nimi
si¢ interesujemy’. Takie ujecie jest jednak nieuzasadnione, jak juz wyzej zostato

7Jesli chodzi o takie stanowisko, por. O. Cullmann, Jésus et les révolutionnaires de son temps.
Culte, société, politique, Neuchatel 1973.
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pokazane. Jezus nie interesowat si¢ wprost strukturami spoteczno-politycznymi
z powodu dobrze okreslonego wyboru o charakterze religijnym, a nie z powodu
bliskiego konca $wiata. Tym bardziej jest to ujgcie nieuzasadnione, ze widzimy, iz
konkretnie interesowat si¢ strukturami religijnymi, a w szczegdlnosci Kosciotem,
troszczac sig o jego aspekt instytucjonalny (por. Mt 16,18-19), jego rozwoj 1 styl
zycia (por. Mt 13,24-33), a wigc trwanie w czasie. Co wigcej, przekonanie o tym,
ze Kosciot bedzie istniat przez dluzszy czas, do$¢ jasno wytania si¢ z nauczania
1 dziatalnosci Jezusa.

Dziatanie Jezusa na struktury nie ma znaczenia czysto historycznego, ale takze
wyraznie normatywny dla Kosciota, skoro z tego dziatania on si¢ narodzit jako
struktura o charakterze zbawczym. Mozna wyprowadzi¢ uzasadniony wniosek,
ze dla Kosciota pozostaje normatywna takze dziatalno§¢ zmierzajaca do odna-
wiajacej przemiany jego struktur, aby jego funkcja zbawcza stawala si¢ bardziej
widoczna i skuteczna. W tym duchu soborowa konstytucja Lumen gentium stwier-
dza: ,,Kosciot, w ktorego tonie znajduja si¢ grzesznicy, $wigty i zarazem ciagle po-
trzebujacy oczyszczenia, nieustannie podejmuje pokute i odnowe” (nr 8). Chodzi
w tym przepadku o ,,odnowe” nie tylko osobista, ale takze strukturalna.

Misja Jezusa i misja zlecona przez Niego Kosciotowi dotyczy krolestwa Bozego
i w tym celu wezwat ludzi do nawrdcenia. Teraz mozna postawi¢ wlasciwe pytanie
o0 znaczenie nawrdcenia dla struktur politycznych i dla przynalezno$ci do krolestwa
ziemskiego. Na pewno nie oznacza ono ucieczki od $wiata, czy tez obojgtnosci wo-
bec niego. Jezus podpowiada: ,,Nie prosze, aby$ ich zabral ze $wiata, ale bys ich
ustrzegt od ztego. (...) Jak Ty Mnie postate$ na $wiat, tak i Ja ich na $wiat postatem”
(J 17,16.18). To nie jest jeszcze pelna odpowiedz. Co to oznacza pozytywnie? W jaki
sposob odnowienie relacji z Bogiem i Jezusem Chrystusem, dokonujace si¢ przez
nawrocenie, zmierza do odnowienia relacji migdzyludzkich, i to nie tylko na nad-
przyrodzonym poziomie mitosci, ale takze na poziomie spoteczno-politycznym.

Analiza zaangazowania politycznego Jezusa, jak juz zostato wyzej zaznaczo-
ne, nie prowadzi do istotnych wnioskow. Na pewno surowo osadza przedstawi-
cieli wladzy politycznej. Heroda nazywa ,,lisem” (Lk 13,32); o wladcach mowi
ironicznie: ,,Krolowie narodow panuja nad nimi, a ich wladcy przyjmuja nazwe
dobroczyncow” (Lk 22,25). Jednak nic nie robi, by zmieni¢ t¢ sytuacje, a nawet
unika bezposredniej konfrontacji z wladcami. Ucieka przed Herodem (por. Mt
14,4); unika przywddztwa politycznego; nie dziata na rzecz wyzwolenia niewol-
nikéw czy emancypacji kobiet. Daje si¢ tatwo zauwazy¢ réznicg migdzy Jezusem
i prorokami starotestamentalnymi, dla ktorych konfrontacja z wtadcami i mozny-
mi stanowila niemal staly element ich misji, a problematyka spoteczna stanowi
kluczowy watek ich wystapien.

Mimo ze Jezus dystansuje si¢ od bezposredniego zaangazowania politycznego,
ramy Jego zycia wyznaczaja dwa polityczne wyroki $mierci: wyrok wydany przez
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Heroda na poczatku zycia, ktérego uniknat dzigki ucieczce do Egiptu (por. Mt
2,13n), i wyrok wydany przez Pitata na koncu zycia (por. Mt 27,11n). W obydwu
przypadkach podstawa wyroku jest tytut dany Jezusowi: ,, Krél Zydowski”. Nawet
jesli motywacja polityczna moglyby by¢ niewystarczajaco widoczna i nieuzna-
wana powszechnie, to znajduje ona swoje potwierdzenie i przedtuzenie w me-
czenstwie niezliczonych chrzescijan, w ktorych przypadku motywacja polityczna
wydawanego na nich wyroku Smierci jest po prostu oczywista.

Jezus nieustannie niepokoi wiadze polityczne, a pdzniej ten niepokdj przedtuza
si¢ w kolejnych pokoleniach chrzescijan, ktorzy niepokoja kolejnych wiadcow.
Symptomatyczny w tym wzgledzie jest wyrok wydany przez Pitata. Najpierw
stwierdza: ,,Nie znalaztem w Nim nic zastugujacego na $mier¢”, by nastgpnie tak
zastosowac ten wniosek: ,,Kaze¢ Go wigc wychtosta¢” (Lk 23,22). Dziwi logika Pi-
fata, ale mimo tego, Ze jest niespdjna i niezrozumiata, ciagle przedtuza si¢ w histo-
rii. Wobec Jezusa i Jego uczniow wiadze polityczne czujg si¢ niepewnie i dlatego
reaguja agresja, w odroznieniu od wszystkich innych religii, ktore tatwo toleruja,
a nawet wspieraja. Agresja — jak mowi jedno z podstawowych praw psycholo-
gicznych — jest skutkiem frustracji. Na pytanie, co jest jej powodem, odpowiemy
przynajmniej czg$ciowo w dalszych rozwazaniach.

W tym miejscu wylania si¢ wazny wniosek, ktory kaze dos¢ ostroznie patrzeé
na zaangazowanie polityczne teologii. Polityka szerokorozumiana nie wydaje si¢
by¢ wlasciwym miejscem dla teologa i jego poszukiwan. Pierwszoplanowe zaan-
gazowanie teologa, bedacego stuga krolestwa Bozego, powinno wiazac si¢ z kwe-
stig nawrocenia, zarowno dotyczacego osobistego zycia wierzacych, jak i struktur
koscielnych, ktore maja si¢ nieustannie ,,odnawia¢”. Mozna uznaé to za niewatpli-
wy paradoks, ale wtasnie nawracanie si¢ osobiste ma najwigksza site oddziatywa-
nia politycznego, jak pokazuje przyktad wielu swigtych. W niejednym przypadku
mozna dostrzec, ze im bardziej dystansowali si¢ oni od zaangazowania i wptywu
spoteczno-politycznego, tym stawat si¢ on wyrazistszy i1 skuteczniejszy, a takze
przemieniajacy w rozmaitych dziedzinach spoteczno-politycznych. Ta sama za-
sada dotyczy Kosciota — im bardziej staje si¢ on wewngtrzny i duchowy, a wigc
skuteczny w dziedzinie zbawienia, tym bardziej umacnia si¢ rowniez jego oddzia-
lywanie ad extra. W poszukiwaniach teologicznych nalezatoby wigc w wigkszym
stopniu zwréci¢ uwage na ich zaangazowanie eklezjalne, leczac si¢ niejednokrotnie
z pewnego ,.kompleksu” politycznego, ktorego przejawem jest che¢ bezposrednie-
go oddziatywania na polityke, ktory daje si¢ tatwo zauwazy¢ najpierw u pasterzy
a potem — oczywiscie — takze u teologdw. Teologia nie wyczerpata swoich moz-
liwosci w dziedzinie ksztaltowania osobistego zycia chrzescijanskiego 1 stuzenia
wewnetrznej odnowie Kosciota.
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3. POSZUKIWANIE WOLNOSCI

W przestaniu dotyczacym krolestwa Bozego Jezus zwrocit wige zasadnicza
uwagg na serce czlowieka, na jego sumienie, na samo zrodto zta, a nie tylko na
jego przejawy, jak na ogdt czynili prorocy w Starym Testamencie. Jezus wybawia
i zbawia serce, wpisujac w nie nowa hierarchi¢ warto$ci — nowa przede wszyst-
kim w stosunku do tej, ktora postuguje si¢ wladza polityczna. Wychodzac od tych
uwag, fatwo daje si¢ zauwazy¢, iz decydujacego znaczenia nabiera w tym kontek-
$cie Misterium Paschalne Chrystusa. Wraz z §miercig i zmartwychwstaniem Jezu-
sa gloszone przez Niego wyzwolenie staje si¢ obiektywnie mozliwe i dostepne dla
cztowieka. Dzigki temu misterium stworzyt prototyp nowego cztowieka, ktorego
mieszkanie jest w niebie (por. Flp 3,20) i wtasnie dlatego jest tym bardziej wolny
jako obywatel ziemi. Ponadto dzigki niemu obalit swiat bozkow tak, ze nie ma juz
po Jezusie miejsca dla zadnej wtadzy, ktéra bytaby autonomiczna w stosunku do
Niego. Wszystko zostalo ztozone pod Jego stopami (por. Flp 1,10), a tym samym
Jego uczen jest wolny w stosunku do wszystkiego, takze wtadzy i panstwa. Mozna
wigc powiedzie¢, iz Jezus polozyt podstawy pod nowy porzadek, poniewaz nadat
$wiatu nowe znaczenie, wlaczajac cale stworzenie w oczekiwanie ostatecznego
»objawienia synéw Bozych” (Rz 8,19). W ten sposob Misterium Paschalne staje
si¢ dla chrzescijan pierwszorzednym punktem odniesienia, za posrednictwem kto-
rego moga podja¢ wysitek przeksztalcania rzeczywistosci ziemskich, w tym takze
rzeczywisto$ci politycznej. Ono dostarcza jedynego sensownego uzasadnienia dla
powaznego potraktowania $wiata i historii, ktorym jest definitywna przynaleznos¢
wszystkiego do Chrystusa.

W ostatnich dziesigcioleciach w najwigkszym stopniu teologia wyzwolenia
dowarto$ciowata spoteczno-polityczne znaczenie Misterium Paschalnego®. W du-
zym stopniu nawiazaly do niego takze teologia sekularyzacji i teologia nadziei, ale
na og6t pozostaty w swoich ujeciach tylko teoretyczne. Teologia wyzwolenia szu-
kata w wierze w zmartwychwstanie konkluzji dotyczacych praktyki i przemiany
$wiata. Podjeto wiele stusznych dziatan zmierzajacych do skorygowania rozmai-
tych wnioskow teologii wyzwolenia, ale nie ulega watpliwosci, iz jej zastuga jest
wskazanie, ze Ewangelia nie tylko daje podstawy pod jakie$ ogolnikowe zaanga-
zowanie polityczne, ale wskazuje bardzo jasno kierunek takiego zaangazowania,
ktéorym jest opcja na rzecz ubogich i humanizacja rzeczywistosci ludzkiej. Jezus
pokazuje bardzo konkretnie i zobowiazujaco dla Jego ucznidw, ze stoi po stronie
ubogich, cierpiacych, odrzuconych, tych, ktdérzy w Jego czasach zostali zupetnie
zepchnigei na margines.

Pozostaje ciagle do wyjasniania i poglebienia relacja zachodzaca migdzy
wzrostem krolestwa Bozego i postgpem ludzkim. Czy chodzi tutaj o relacje

8Por. R. Marlé, Introduzione alla teologia della liberazione, Brescia 1991.
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bezposrednia i jako$ proporcjonalna, ktdra pozwalataby traktowaé kazdy postep
ludzki jako rozwdj i wzrost krolestwa Bozego? Sobor Watykanski 11 w konstytucji
Gaudium et spes sformutowat wazne wskazanie: ,,Jakikolwiek postep ziemski na-
lezy starannie odrozniac¢ od wzrostu krolestwa Chrystusowego, o ile jednak moze
si¢ przyczyni¢ do lepszego urzadzenia spoteczenstwa ludzkiego, ma on wielkie
znaczenie dla krolestwa Bozego” (nr 39). Sformutowanie soborowe nie wyeli-
minowato pojawienia si¢ pozniejszych kontrowersji na ten temat. Po burzliwe;j
dyskusji nad tym zagadnieniem na przetomie lat szeS¢dziesiatych i siedemdziesia-
tych, dzisiaj jest juz pewne, ze nadzieja chrzescijanska nie moze by¢ pomieszana
ani z ucieczka od $wiata ani z ideologia postepu czy ewolucji. Bylby to ujecia
narazajace na niebezpieczenstwo wigz zachodzaca miedzy krzyzem i zmartwych-
wstaniem oraz redukujace znaczenie chrzescijanskiego pojscia za Jezusem ubo-
gim. Pozostaje jednak tak samo prawda, Ze nie mozna zbytnio rozdziela¢ nadziei
chrzescijanskiej 1 nadziei ziemskich — chociaz zachodzi migdzy nimi konflikt?, to
trzeba szuka¢ takze ich zasadniczej komplementarnosci. Pierre Teilhard de Char-
din pokazal wymownie i dzisiaj nikt nie poddaje tego w watpliwos¢, ze pracujac
dla ziemi nie odrzuca si¢ krzyza i nie rezygnuje si¢ z pdjscia za Jezusem?®, Zga-
dzamy sie, ze uswigcenie cztowieka dokonuje si¢ nie mimo tego, co robi na ziemi,
ale wlasnie przez to, co robi na ziemi i dla ziemi.

Aby zapewni¢ zrownowazona komplementarno$¢ wiary i zaangazowania ziem-
skiego, trzeba z odwaga podejmowac zagadnienie mitosci, ktore pozostaje kluczo-
we dla rozumienia Ewangelii i autentycznego urzeczywistniania zycia chrzesci-
janskiego. Czgsto rezygnujemy z zajmowania si¢ kwestia mitosci, dostrzegajac
rozmaite dwuznacznosci, jakie wkradly sie do zagadnienia zarbwno z powodow
egzystencjalnych, jak i teoretycznych. Jednak zmartwychwstanie Jezusa pozostaje
najwyzszym zwycigstwem mitosci nad grzechem i $miercia, ktora stata si¢ wyda-
niem siebie, a tym samym dokonata przewrotu w dziejach cztowieka, a zwtaszcza
w jego zmaganiu si¢ ze ztem. Tylko mito$¢ nie ustanie, jak mowi §w. Pawet (por.
1 Kor 13,8). Wynika z tego, ze takze na terenie zaangazowania politycznego, kto-
re dazy do przezwycigzenia réznych form zta, metoda chrzescijanska pozostaje
mito$¢, a nie przemoc i sita. Wezwanie sformulowane przez $w. Pawla: ,,Nie daj
sig¢ zwycigzy¢ ztu, ale zto dobrem zwycigzaj!” (Rz 12,21), powinno by¢ uwzgled-
niane takze w dziatalnosci politycznej, stajac si¢ kryterium jej chrzescijanskosci.
Tylko to, robi si¢ z mitosci jest trwale i wpisuje si¢ na state w rzeczywisto$¢, jak
przypomina cytowany juz wyzej numer z konstytucji Gaudium et spes. Mitos¢,
podobnie jak krolestwo Boze, nie wchodzi gwattownie w $wiat (por. Lk 17,21).
Kto wigc oczekiwal, ze wraz z swoim przyjsciem Jezus dokona wyraznego i osta-

®Por. G. Cottier, Le conflit des espérances, Paris 1977.

19Na temat propozycji teologicznych P. Teilharda de Chardin por. Cz.S. Bartnik, Teilhardyzm jako
historia uniwersalna, Lublin 2003; G. Martelet, E se Theilhard dicesse il vero..., Milano 2007.



ZNACZENIE POLITYCZNE EWANGELII INSPIRACJA 31

tecznego podziatu z gory na dot i na silg zainauguruje nowy porzadek, ten musiat
doswiadczy¢ rozgoryczenia. Kto dzisiaj oczekuje, ze jednym posunigciem i jed-
nym czynem, zrodzonym nawet z najwigkszej mitosci, mozna doglgbnie zmieni¢
swiat, ten jest w btedzie. ,, Trud mitosci”, jak méwi §w. Pawel, zaktada wytrwatos¢
do konca i powolne budowanie, poniewaz ludzie moga dochodzi¢ do ,,wyzwo-
lenia” tylko matymi krokami. Przemoc jest odwrotnoscia mitosci pod kazdym
wzgledem. Jednak to, co buduje mitos¢ pozostaje i trwa. Pozostaje i trwa nie tylko
w sensie eschatologicznym, lecz takze doczesnym. Kazdy czyn przeniknigty au-
tentyczna mitoscia eliminuje na trwate przejawy niesprawiedliwos$ci, prowadzac
do historycznego objawiania si¢ ,,nowej ziemi i nowego nieba” (Ap 21,1).

Mitos¢ chrzescijanska jest daleka od godzenia si¢ na wszystko i na obciaza-
jace akceptowanie niesprawiedliwosci okazywanej wspotbraciom, jak zarzuca
jej Bloch; nie zamyka oczu na potrzebe wprowadzania korekt, a nawet podjecia
walki, jesli zasztaby taka potrzeba, byle stosowa¢ odpowiednie srodki. Gdy Jezus
uzdrawial w szabat albo pozwalal uczniom zrywac klosy, wiedzial, ze naraza si¢
niektorym ludziom; walczyt z obroncami pewnego utrwalonego porzadku religij-
nego 1 spotecznego, ktory okazywat si¢ niespdjny. Zwolennicy stynnego zdania
$w. Augustyna: ,,Kochaj i rob, co chcesz”, rzadko wiedza o tym, Zze powstato ono
wlasnie w kontek$cie uzasadniania takiego typu mitosci, ktora podejmuje wysitek
wprowadzania korekt u btadzacych. U Augustyna chodzito gtownie o schizme
w Kosciele, ale mozna to odnie$¢ do innych sytuacji. Wyjasniat: ,Niektore rzeczy
wydaja si¢ cierpkie i1 twarde, ale robi si¢ je, aby przywroci¢ porzadek zgodnie
z przykazaniem mito$ci. Oto krotkie wskazanie, ktore moze shuzy¢ do wszystkich
sytuacji: Kochaj i rob, co chcesz. Jesli mowisz, méw z mitosci; jesli korygujesz,
koryguj z mitosci; jesli przebaczasz, przebaczaj z mitosci. Niech bedzie w tobie
korzen mitosci, poniewaz z tego korzenia moze pochodzi¢ tylko dobro™, W takiej
perspektywie wyjasnia si¢, dlaczego mito§¢ moze rzeczywiscie tworczo ksztat-
towa¢ dynamiczng wspodtzalezno$¢ migdzy zaangazowaniem na rzecz krolestwa
Bozego 1 zaangazowaniem politycznym.

Przed teologia staje dzisiaj odnowione zadanie ukazania Misterium Paschalne-
go Chrystusa jako obietnicy 1 gwarancji zwycigstwa, ktore kieruje si¢ zasada mito-
sci. Trzeba podjaé refleksj¢ zmierzajaca do wypracowania odpowiednich wskazan,
ktére pozwolityby wlaczy¢ t¢ zasadg do dziatan na rzecz wyzwolenia o charakterze
politycznym. Wydaje sig, Ze nie jest pozbawiony uzasadnienia postulat podjecia
intensywne;j refleksji nad mozliwoscia ksztattowania w duchu mitosci rzeczywi-
stosci spoteczno-politycznej. Nalezatoby zastanowi¢ si¢ nad mozliwoscia wypra-
cowania jakiej$ koncepcji ,,mitosci politycznej”, ktdra stataby si¢ propozycja dla
dzisiejszego $wiata politycznego, ktdry kieruje sig, niestety, marksistowska zasada
»walki klas”. Jednym z kluczowych stow dzisiejszych programéw politycznych

1 Augustyn, In Epistolam loannis 8, 8.
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i spotecznych pozostaje stowo ,,walka”. Najbardziej godne ubolewania jest fakt,
ze nierzadko pojawia si¢ ono w manifestach partii i rozmaitych organizacji, ktore
odwoluja si¢ w punkcie wyj$cia do inspiracji chrzescijanskich.

4. NIEKTORE ASPEKTY
WYZWOLENIA CHRZESCIJANSKIEGO

Wydaje sig, ze w dzisiejszej sytuacji $wiata, nalezatoby uwypukli¢ dwa aspek-
ty wyzwolenia dokonanego przez Chrystusa, a mianowicie wyzwolenie od strachu
i wyzwolenie od pychy rzadzenia, ktore — niestety — tak czg¢sto przejawia si¢ jako
arbitralne dominowanie nad innymi. W obliczu swojej meki Pan Jezus dat uczniom
wyrazne wskazania: ,,Krélowie narodow panuja nad nimi, a ich wiadcy przyjmuja
nazwe¢ dobroczyncow. Wy zas nie tak macie postgpowac. Lecz najwigkszy migdzy
wami niech bedzie jak najmlodszy, a przetozony jak stuga” (Lk 22,25-26).

Dlaczego jest potrzebne wyzwolenie od strachu w dziedzinie politycznej? Dzi-
siejsze wladze polityczne pod wieloma wzgledami powracaja do systemu sprawo-
wania wladzy, ktory byt powszechny w starozytnosci, a ktory opiera si¢ na budze-
niu strachu. Motto jednego z cezaréw rzymskich dobrze oddaje sytuacje: ,,Oderint
dum metuant — Niech nienawidza, byle si¢ bali”. Sw. Pawet pisat do Rzymian:
,Albowiem rzadzacy nie sa postrachem dla uczynku dobrego, ale dla ztego” (Rz
13,3). Apostot prawdopodobnie nie opisywat rzeczywistosci, ale wskazywat ideat,
poniewaz doswiadczenie chrzescijan szto w przeciwnym kierunku. Trzeba byto
wigc wskaza¢ wlasciwa droge, by mogty zosta¢ wprowadzone w zycie wskazanie
dane przez Jezusa: ,,Nie bojcie si¢ tych, ktdrzy zabijaja ciato, a potem nic wigcej
uczyni¢ nie moga” (Lk 12,4).

Jezus uczy nie tylko wyzwalac si¢ od strachu przed ludzmi, ale takze od stra-
chu jeszcze bardziej zakorzenionego w cztowieku, to znaczy od strachu przed
zimnym fatalizmem. Autor z Il wieku pisat: ,,Narodziny Zbawcy wyzwolily nas ze
«stawania si¢» i przeznaczenia (heimarmene)”2, Heimarmene to fatum, fatalizm,
konieczno$¢ kosmiczna, §lepe przeznaczenie, o ktorym zdecydowali bogowie
i gwiazdy. W $wiecie zdominowanym przez heimarmene cztowiekowi pozostaje
tylko proste pogodzenie si¢ z tym, co niesie bezwzgledny los. Starozytne wladze
polityczne powoli zorientowaty sig, jak wielkie korzysci moga odnies¢ z utrwala-
nia takiego obrazu $wiata. Z biegiem czasu wbily ludziom do glowy, Zze panstwo,
na ktorego czele one stoja, jest decydujacym elementem koniecznosci kosmiczne;j
1 historycznej, na ktdra trzeba si¢ po prostu zgodzi¢. Aby broni¢ tego stanu rzeczy
wladza nie wahata si¢ wigc odwolywa¢ do przemocy, sity, strachu, najbardziej
nieludzkiego traktowania obywatela, byle utrwala¢ swoja pozycje, pokazujac, ze
moze tylko zgodzi¢ si¢ na nia, a nawet widzie¢ jej dobroczynne znaczenie. Osta-

12K lemens Aleksandryjski, Wypisy z Theodota (76, 1), ttum. P. Siejkowski, Krakéw 2001, s. 71.
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tecznie obywatel ulegat zredukowaniu do bezwolnego elementu maszyny pan-
stwowej, ktora bezwzglednie decyduje o wszystkim, nawet o tym, co najbardziej
osobiste.

Historia starozytna wlasciwie nie zna przyktadow ludzi, ktorzy sprzeciwiliby
si¢ takiemu obrazowi $wiata. Wiasciwie mozna przywotaé tylko przyktad Sokra-
tesa, ktory w 399 r. przed Chrystusem zostat skazany przez wladzg¢ polityczna na
$mier¢ za poglady, ktore burzyly taki system sprawowania wladzy. Biorac pod
uwagg ten fakt, juz pierwsi chrzescijanie poroéwnywali los Jezusa posrod ludzi do
losu Sokratesa®. Jak Sokrates ,,zwodzit mtodziez”, tak i Jezusowi przypisano, ze
»zwodzi thamy” (J 7,12; Mt 27,63). Prawdziwym powodem skazania na $mieré¢
bylo jednak budzenie sumienia, a wigc wyprowadzanie ludzi na teren, na kto-
rym konczy sig¢ kompetencja panstwa i na ktorym okazuje sig, ze takze panstwo
i jego dzialania moga by¢ osadzane przez czlowieka w §wietle jego sumienia.
»Zagrozenie” dla panstwa jest ewidentne — Sokrates stawia kwestie prawdziwego
dobra, a wigc prawdy. Jednak prawda, otwierajac cztowiekowi oczy i czyniac go
wolnym, czyni go rdwniez mniej gotowym na poddanie si¢ panowaniu i trud-
niej ulegajacym podejmowanym manipulacjom. Takze Jezus przed Pitatem mowi
o prawdzie i wystawia go na powazna probe: ,,Ja si¢ na to narodzitem i na to
przyszedtem na $wiat, aby dac¢ §wiadectwo prawdzie. Kazdy, kto jest z prawdy,
stucha mojego gtosu” (J 18,37). Jezus wskazuje na prawdg jako norme dziatania
w dziedzinie polityki, i to musi niepokoi¢. Cyniczna reakcja Pitata najlepiej tego
dowodzi: ,,C6z to jest prawda?” (J 18,38). Pitat jawi si¢ jako zwolennik szeroko
rozpowszechnionej dzisiaj tezy, ze wtadza polityczna jest neutralna wobec prawdy
i sumienia, a wszystko po to, by zapewni¢ sobie mozliwo$¢ arbitralnego dziatania
wedhlug ,,swojej” prawdy i ,,swojego” sumienia, ktdre przybiera posta¢ tak zwanej
»racji stanu”, a w dzisiejszej nowomowie ,,pluralizmu politycznego”, ,.tolerancji”,
,»poprawnosci politycznej” itd. Potem trudno si¢ dziwi¢, ze w oparciu o takie uza-
sadnienia popetnia si¢ rozmaite niegodziwosci i zbrodnie przeciw cztowiekowi
i przeciw spoteczenstwu. Wezwanie Jezusa skierowane do wiladzy politycznej,
aby stangta po stronie prawdy, jest w gruncie rzeczy wezwaniem, by stangta po
stronie cztowieka.

Przed teologia staje dzisiaj pilne zadanie pokazania znaczenia prawdy jako
kryterium postgpowania w ogole i w polityce w szczegdlnosci, zarowno w od-
niesieniu do sprawujacych wtadze, jak i w odniesieniu do poddanych. Zapewnie-
nie Jezusa dane uczniom: ,,Poznacie prawdg, a prawda was wyzwoli” (J 8,32),
pozostaje podstawa wszelkiej teologii politycznej i wszelkiego zaangazowania
politycznego teologa. W $wiecie rozpowszechnionego kompromisu politycznego
w imi¢ powierzchownie rozumianej demokracji pojawia si¢ potrzeba przywrocenia

18 Por. Th.-A. Deman, Chrystus Pan i Sokrates, thum. Z. Starowieyska-Morstinowa, Warszawa
1953.
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prymatu prawdy, ktéra jako jedyna moze prowadzi¢ do autentycznej wolnosci
wszystkich. Rozpowszechniajacy si¢ dzisiaj strach przed wtadza i przejawy fatali-
zmu w zyciu spotecznym, facznie z nieufnoscia pod adresem zaangazowania poli-
tycznego i1 skutecznos$ci polityki, maja swoje zrédto w porzuceniu zasady prawdy,
ktora broni sumienia osoby, a tym samym jej indywidualnos$ci i godnosci. Kryzys
prawdy jest jednym z najpowazniejszych kryzyséw dzisiejszego $wiata, dlatego
mozna powiedzie¢, ze wszelkie zaangazowanie na rzecz przywrocenia jej prymatu
jest juz czynnym udziatem w pracy na rzecz wolnosci i wyzwolenia. Cala teologia
powinna wigc zwraca¢ wigksza uwage na ten wymiar swojej misji, broniac sie-
bie i dzisiejszego wierzacego przed wszechogarniajacym naciskiem pragmatyzmu
i tak zwanej praktycznosci.

5. WOLNOSC-POSLUSZENSTWO

W swietle wczesniejszych rozwazan pojawia si¢ pytanie, czy Jezus domaga si¢
od ucznidéw tylko kontestacji panstwa i przeciwstawiania si¢ temu wszystkiemu,
co w polityce jawi si¢ jako zto i niegodziwos¢? Gdyby tak bylo, to wierzacy sta-
nowiliby tylko swoiscie pojeta ,,opozycje”, majaca przeciwstawiac si¢ wszelkiej
wladzy. To, co zostato tutaj powiedziane, stanowi tylko jeden z aspektow wyzwo-
lenia dokonanego przez Chrystusa. Wskazuje na jedna z wielu antynomii kondy-
cji chrzescijanskiej, a ktora jest antynomia: wolnos$¢-postuszenstwo. Dotychczas
nacisk zostal potozony na wolnos$¢, poniewaz w przesztosci wigkszy nacisk kta-
dziono na okazywanie postuszenstwa wtadzy i szanowanie ustanowionego po-
rzadku (badz nieporzadku). Bledy i naduzycia nie uzasadniaja eliminowania tego,
co w Nowym Testamencie jest powiedziane o postuszenstwie panstwu i wladzy.
Znajdujemy w nim to, mogace budzi¢ niepokdj, stwierdzenie: ,,Kazdy niech be-
dzie poddany wtadzom, sprawujacym rzady nad innymi. Nie ma bowiem wladzy,
ktora by nie pochodzita od Boga, a te, ktore sa, zostaty ustanowione przez Boga.
Kto wigc przeciwstawia si¢ wladzy — przeciwstawia si¢ porzadkowi Bozemu” (Rz
13,1-2).

Takze to postuszenstwo wyptywa z wyzwolenia dokonanego przez Chrystu-
sa. Zwycigstwo dokonane przez Chrystusa uwolnito panstwo od wizji sakralnych
i tendencji absolutystycznych, dzigki czemu chrzescijanin moze patrze¢ na nie jako
na rzeczywisto$¢ Swiecka oraz moze je akceptowac¢ w wolnosci i postuszenstwie.
Wie, ze panstwo nie ma swojej wilasnej absolutnej i sakralnej samoistnosci, ale
otrzymuje ja od Boga i powinno by¢ wyrazeniem zyczliwosci Boga w stosunku do
cztowieka. Chrzescijanskie postuszenstwo panstwu jest obowiazkiem w perspek-
tywie wyzwolenia dokonanego przez Chrystusa i wymogiem eschatologicznego
celu, ktorym kieruje si¢ chrzescijanin w swoich wyborach. Trzeba zdawac sobie
sprawg, ze w opieranie si¢ panstwu moze by¢ tylko przejawem $wieckiego kon-
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formizmu, ktéry nie ma nic wspolnego z kierowaniem si¢ prawda i sumieniem.
Dlatego postuszenstwo chrzescijanskie nie waha si¢ kierowaé krytycznym i czuj-
nym zmystem, a nawet podstawi¢ na ,,sprzeciw sumienia”, wiedzac, ze panstwo
i wladza stale s poddani pokusie ubdstwienia, ktorego symbolem pozostaje apo-
kaliptyczna Bestia (jak mowi §w. Jan o cesarstwie Domicjana), a wtedy okazuje
si¢ konieczno$cia ptynaca z wiary zdobycie si¢ na opor.

Nowy Testament wskazuje na t¢ konieczno$¢, gdy w gre wehodzi obrona wias-
nej wiary 1 Kosciota, to znaczy gdy panstwo dokonuje zamachu Boga. Dzisiaj nie
mamy tez watpliwosci, ze konieczno$¢ tego typu rozciaga si¢ na sytuacje, gdy
dokonuje zamachu na cztowieka, a zwtaszcza na jego wolno$c¢*.

Jesli chrzescijanin jest wolny, by mdc okazywac panstwu swoje postuszen-
stwo oraz przeciwstawiac si¢ mu, gdy zachodzi taka potrzeba, dzigki uzdolnieniu
do krytycznego osadzania w prawdzie rzeczywistosci politycznej, to tym bardziej
jego wyzwolenie jest skierowane na czynna interwencjg, odpowiednio do swo-
ich zdolnosci i swojego powotania, majaca na celu ksztattowanie rzeczywistosci
spoteczno-politycznej, w ktorej zyje. W ten sposob jego postuszenstwo bedzie
postuszenstwem skierowanym do obiektywnego ksztaltowania rzeczywistosci
w boskiej perspektywie. Jesli zycie Chrystusa nie dostarcza konkretnych przy-
ktadow takiego ksztattowania rzeczywistosci, to wynika to z faktu, ze Jego mi-
sja byta skierowana na ustanowienie krolestwa Bozego na ziemi i zapewnienie
mu mozliwo$ci historycznego urzeczywistniania przez uczniow. Jednak przede
wszystkim w ten sposob przyczynit si¢ bardziej do przemiany oblicza tej ziemi
niz gdyby podjal bezposrednie dzialania o charakterze spoteczno-politycznym, na
przyktad wywotujac bunt przeciw wladzy rzymskiej. Spartakus, autor takich dzia-
tan, nie interesuje historii spoteczno-politycznej w takim samym stopniu jak Jezus
ze swoimi dzialaniami, ktore nie miaty wprost charakteru spoteczno-politycznego.
Jesli rowniez wspolnota chrzescijanska nie podjeta takich dziatan w pierwszych
wiekach, to wynikato z jej ograniczonej sity bezposredniego oddziatywania na
terenie polityki, a przede wszystkim z koncentrowania si¢ na utrwalaniu krolestwa
Bozego. Jednak chrzescijanie bardzo szybko doszli do przekonania, ze dziatajac
wlasnie w taki sposdb, stuza panstwu bardziej niz inni. Wobec zarzutu Celzu-
sa, ze chrzescijanie ,,nie biora udzialu w obronie ojczyzny”, Orygenes nie tylko
nie wahal si¢ broni¢ postawy chrzescijanskiej, ale nawet podkreslat wyjatkowe
znaczenie spoteczne takiej wlasnie postawy: ,,Chrzescijanie wigc lepiej wspieraja
ojczyzng niz wszyscy pozostali ludzie; wychowuja obywateli 1 ucza czci¢ Boga
opiekujacego si¢ panstwem, do niebieskiego panstwa Bozego kazdego, kto zyje

Y Pozwalam sobie odesta¢ do mojego artykutu: Swiadkowie wolnosci w historii. Préba filozoficz-
nego usprawiedliwienia meczenstwa, Ethos 1-2(2001), s. 64-75.
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uczciwie w najnizszych panstwach i do kogo mozna powiedzie¢: «w najmniej-
szym bylte§ wierny, przyjdz do najwigkszego» panstwa”.*®

Brak zaangazowania politycznego chrzescijan w pierwotnej wspolnocie ma
takze to uzasadnienie historyczne, ze przyszto im dziata¢ pod panowaniem wia-
dzy, ktora nie pozwalata na zadne czynne zaangazowanie polityczne, nie uzna-
jace istniejacego systemu wiadzy opartego na religii batwochwalczej. Skoro tyl-
ko sytuacja ulegta zmianie za Konstantyna Wielkiego, chrzescijanie nie widzieli
w swojej wierze zadnej przeszkody, by podja¢ wspotpracg z wladza polityczna.
Podjete wowczas poglebienie wiary oraz wydobycie implikacji zawartych w ta-
jemnicy wcielenia przyczynito si¢ do rozwoju silnego zmystu odpowiedzialno-
sci za $wiat, oslabiajac cze$ciowo eschatologiczne nastawienie na przysztosc.
Pojawily si¢ takze btedy i naiwne podejmowanie pewnych wyzwan. Mozna je
oczywiscie dzisiaj krytykowaé, jak zreszta si¢ czyni, ale wazniejsza sprawa jest
dostrzezenie, ze wobec zlozonej rzeczywistosci politycznej Ewangelia nie daje
gotowych recept postepowania, ale zostawia wigkszo$¢ zadan i sposobow ich pod-
jecia wolnej tworczosci wierzacego opartej na prawdzie i sumieniu. To nie jest
stabos¢ Ewangelii, ale wyraz jej podstawowego zaufania do chrze$cijanina zyja-
cego w tasce i prawdzie, ktory na pewno znajdzie odpowiednie miejsce dla siebie
i swoich dziatan, jesli na pierwszym miejscu postawi sprawe krolestwa Bozego,
jak uczynit sam Chrystus. Zaangazowanie polityczne jeszcze raz prowadzi nas
do potrzeby nieustannego poglebiania doswiadczenia chrzescijanskiego, zarowno
indywidualnego jak i eklezjalnego, gdyz ono warunkuje autentycznos$¢ chrzesci-
janskiego zaangazowania politycznego. Takie samo zadanie stawia rowniez przed
chrzescijanska teologia polityczna i teologiem, ktory szuka mozliwosci zaangazo-
wania politycznego.
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Janusz Krolikowski
Znaczenie polityczne Ewangelii inspiracja dla politycznego zaangazowania
teologii

Przedmiotem refleks;ji jest relacja wiara — polityka oraz Ko$ciol — panstwo. Punk-
tem wyjscia staty si¢ stowa Jezusa: ,,0ddajcie Cezarowi, co nalezy do Cezara, a Bogu,
co nalezy do Boga” (Mt 22,21). Rozrézniono dwojakie panowanie Boga nad $wiatem:
duchowe oraz doczesne, inaczej nazywane politycznym. To pierwsze odnosi si¢ do
Kroélestwa Bozego, drugie natomiast odwotuje si¢ do chwili wydania wyroku na Jezu-
sa ,,Krol Zydowski” oraz do tzw. mesjanizmu zydowskiego. Jezus jest zbawicielem,
ktory rzadzi i wyzwala spod jarzma, od Igku i strachu. Takie rozumowanie nie zostato
zamknigte w przesziosci 1 odcigte. Takze dzisiaj potrzebne jest bycie wiernym histo-
rycznym do$wiadczeniom Europy i Polski. Nalezy przypominac, ze zaangazowanie
w sprawy publiczne jest obowiazkiem wszystkich obywateli i szczego6lna shuzba dla
dobra wspoélnego. Polityka i teologia nadal ida ze soba w parze.

Janusz Krolikowski
Die politische Bedeutung des Evangeliums als Inspiration fiir politische
Verwicklungen der Theologie

Gegenstand der Betrachtung ist das Verhiltnis Glauben — Politik und Kirche — Sta-
at. Der Ausgangspunkt sind die Worte Jesu Christi: ,,Gebt also, was des Kaisers ist
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dem Kaiser und was Gottes ist Gott™ (Mt 22,21). Unterschieden wird zwischen zwei
Arten von Gottes Herrschaft iiber die Welt: die geistige und die irdische anders poli-
tisch genannte Herrschaft.

Die erste bezieht sich auf das Himmelreich Gottes, die zweite wiederum auf den
Zeitpunkt der Verurteilung Jesu Christi als ,,Konig der Juden® und auf den sogenannten
judischen Messianismus. Jesus ist der Erloser, der herrscht und befreit von Angst, Fur-
cht und Unterdriickung. Diese Art des Begreifens wurde nicht in der Vergangenheit
zurlickgelassen. Die Theologie formt das Privatleben der Christen und dient der inner-
lichen Erneuerung der Kirche. Auch heute ist es notwendig den historischen Erfahrun-
gen Europas und Polens treu zu sein. Jesus hat den Grundstein fiir die neue Ordnung
in der Welt gelegt. Im XX. Jahrhundert war das II. Vatikanische Konzil ein wichtiger
Wendepunkt.

Politik und Theologie gehen weiterhin Hand in Hand. Innerhalb dieses Verhiltni-
ses tritt das Verlangen nach Wahrheit in den Vordergrund. Nicht zu vergessen ist, dass
das Engagement fiir 6ffentliche, politische Angelegenheiten die Pflicht jedes Biirgers
und ein besonderer Dienst am Gemeinwohl ist. Dies flihrt zur Vertiefung der christli-
chen Erfahrung.
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NIEMORALNA BEZKOMPROMISOWOSC
W POLITYCE. INSPIRACJE TEOLOGICZNE

W sprawach politycznych nie bezkompromisowosé,
lecz kompromis jest prawdziwq moralnosciq.
Kard. Joseph Ratzinger

WPROWADZENIE

Polityke definiuje si¢ niekiedy jako ,,sztuke¢ zawierania kompromiséw”. Rze-
czywiscie, trudno ja uprawiaé¢ bez umiejetnosci wspolpracy, nawet z przeciwnika-
mi, zawierania madrych sojuszy, ustgpowania i rezygnacji z czegsci whasnych po-
stulatow — po to, aby skutecznie i w duchu dobra wspolnego uporzadkowac jakis
fragment sfery publicznej. Wtasnie takiemu postgpowaniu przystuguje moralna
stusznos$¢. Owszem, w praktyce politycznej zdarzaja si¢ karygodne odstepstwa
od fundamentalnych zasad, owocujace ,,zgnitymi” kompromisami. Niemniej za
czgsto 1 za szybko mylimy dobra, cho¢ mato spektakularna, nieatrakcyjng kom-
promisowo$¢ z niemoralnym kunktatorstwem. W cenie pozostaje raczej bezkom-
promisowo$¢ i maksymalizm. Tymczasem w $wiecie polityki bezkompromisowe
postawy, gesty, dziatania bywaja szkodliwe 1 moralnie niestuszne.

Poniewaz sa one hic et nunc dos¢ powszechne, a w dodatku — spotecznie ak-
ceptowane, warto poswigci¢ im chwilg namystu. Tym bardziej ze ta ,,niemoralna
bezkompromisowos¢” w polityce stroi si¢ czasem w pidrka ewangelicznego rady-
kalizmu. Oprécz koniecznej refleksji nad jej istota, przejawami (1), geneza histo-
ryczna (2) i sprzyjajacym kontekstem spoteczno-politycznym, w ktérym wyrasta
(3), przede wszystkim trzeba tu postawi¢ pytanie o ideowe, w tym — teologiczne
zrodha takiej postawy i wspierajacej ja doktryny (4). W koncu zostanie podjeta
— rowniez inspirowana teologicznie — krytyka niedobrej bezkompromisowosci
w polityce i polemika z tymi nurtami filozoficzno-teologicznymi, ktore stanowia
jej zaplecze ideowe (5).
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1. OGOLNA CHARAKTERYSTYKA:
ISTOTA, MOTYWY, PRZEJAWY, KAZUSY

Niemoralna bezkompromisowos¢ zdarza si¢ wtedy, kiedy jaki$ polityk, partia
czy ugrupowanie za wszelka ceng forsuja swoj program, projekt, konkretne roz-
wiazanie'. Nawet jesli dla realizacji tych zamierzen nie dysponuja odpowiednia
sita polityczna, np. z wstepnej arytmetyki przewidywanych gloséw poparcia ja-
kiego$ projektu ustawy jasno wynika, ze nie ma ona zadnych szans na uchwale-
nie, nie dopuszczaja mozliwos$ci ustapienia w zadnym szczegoéle. Interesuje ich
jedynie opcja ,,wszystko albo nic” — tak jak w stynnym hasle ,,Nicea albo $mier¢”.
Z gory odrzucaja wigc wszelkie negocjacje 1 zmudne dogadywanie sig¢ stron.

Nierealistyczna ocena sytuacji powoduje, ze zwykle traca wszystko. Spiera-
jace sig strony przegrywaja, a na ich bezptodnych sporach wygrywa kto$ trzeci.
W zyciu gospodarczym, w konfliktach migdzy partnerami spotecznymi zdarza si¢
to wtedy, kiedy np. zwiazki zawodowe w negocjacjach ptacowych tak przeciagaja
strung swych zadan, ze doprowadzaja przedsigbiorstwo do bankructwa. Pracowni-
cy traca wtedy miejsca pracy, a zwycigzca okazuje si¢ konkurent. W ogole historia
transformujace;j si¢ gospodarki polskiej obfituje w kazusy watpliwej moralnie bez-
kompromisowosci. Takie postulaty katolickiej nauki spotecznej jak np. ,,pierw-
szenstwo pracy przed kapitatem”, ,,ptaca rodzinna”, ,,upowszechnienie wtasnosci
prywatnej” traktowano niekiedy nie jako perspektywiczne cele polityczne, ale
jako mozliwe do realizacji ,,tu i teraz” zadania biezacej polityki.

Z kolei przyktadem z obszaru polityki moze by¢ stynne gtosowanie nad wotum
nieufnosci dla rzadu Hanny Suchockiej z 1993 r., ktdre przeszto juz do niechlub-
nej historii polskiego parlamentaryzmu. Jak wiadomo, rzad upadt jednym glosem,
a poniewaz byto to tzw. niekonstruktywne wotum nieufnosci, rozwigzano nastgp-
nie parlament. Poniewaz za$ scena polityczna w Polsce dopiero si¢ ksztattowa-
la, partie postsolidarnosciowe byty nieprawdopodobnie podzielone, a w dodatku
zacietrzewione, niezdolne do tworzenia koalicji, rezultatem ich bezkompromi-
sowego przywiazania do wlasnego programu (lub stotka) byta totalna przegrana
w wyborach parlamentarnych. Rzady zostaly przejete przez postkomunistow, sa-
nacja struktur panstwowych i konieczne reformy — zahamowane, a przynajmnie;j
spowolnione na cztery lata.

Przytoczone tu przyktady posrednio pokazaty, ze niemoralna bezkompromiso-
wos¢ w polityce moze polegac¢ na ukrywaniu konfliktow interesu za rzekomymi
konfliktami wartosci i podnoszeniu ich do rangi konfliktow sumienia. Tak bywa

1O niemoralnej bezkompromisowo$ci wspominatam juz w tekscie: A. Dylus, Wolnos¢ sumienia
polityka a dyscyplina partyjna, w: Poznac cztowieka. Ksiega jubileuszowa na siedemdziesiqte urodzi-
ny Profesora Adama Wegrzeckiego, red. J. Filek, K. Sosenko, Wyd. Instytutu Mysli Jozefa Tischnera,
Krakow 2007, s. 228-230.
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nie tylko w Polsce, ale i w innych pafistwach Europy Srodkowej i Wschodniej:
,Jesli tylko pojawia si¢ jakiekolwiek problemy lub konflikty interesow, od razu
jest mowa o spisku 1 wyzysku, odzywaja stereotypy i przypomina si¢ starych wro-
gow™2,

Tymczasem zgodnie z zasadami etyki politycznej postgpowanie tego rodzaju
jest wyrazem nie tylko politycznej, ale i moralnej nieodpowiedzialno$ci. Jak bo-
wiem stusznie zauwaza Bernhard Sutor, ,,bez ustepstw, bez uiszczenia okreslonej
«ceny» kompromisu, nie mozemy realizowa¢ wartosci”. Kontrowersje polityczne
zwykle dotycza nie celow, co do ktorych z reguty panuje konsens, lecz drog ich
realizacji. Poddawane glosowaniu decyzje polityczne sa wigc najczescie] uwa-
runkowanymi sytuacyjnie sadami na temat adekwatnosci srodkow. Tak wigce ,,Nie
nalezy ich bez wyraznej koniecznos$ci deklarowa¢ jako sady sumienia w $Scistym
sensie, gdyz wraz z tym konczy si¢ spor polityczny, wzglednie przeradza si¢ on
w rodzaj wojny religijne;j”.

W ogdle cecha niemoralnej bezkompromisowosci jest naduzywanie w sporach
politycznych argumentacji moralnej. Wprawdzie trudno zgodzi¢ si¢ z kategorycz-
nym sadem Antoniego Pospieszalskiego, iz przywolywanie racji moralnych jest
,»zawsze politycznie podejrzane”. Niemniej trzeba przyznac, ze uciekanie si¢ ,,do
tak cigzkiej artylerii” moze wynika¢ z braku innych, subtelniejszych racji, a zatem
bywa moralna hipokryzja. W zwiazku z tym trafny jest jego postulat, aby w demo-
kracjach ostroznie uzywac¢ argumentow natury moralnej.

Za rzekoma bezkompromisowa wiernoscia sumieniu, np. w glosowaniach ta-
miacych dyscypling partyjna, ukrywane bywaja takze zwykte niezdyscyplinowa-
nie, wybujate ambicje czy po prostu warcholstwo. Wprawdzie trudno wowczas
moéwi¢ o bezkompromisowosci, a jedynie o podszywaniu si¢ pod nia, ale takie
nieodpowiedzialne postawy wywotuja podobnie negatywne konsekwencje, co
»szczera” bezkompromisowos¢. Jak wiadomo, nie sa one rzadkie w naszym par-
lamencie. Prawdopodobnie trafna jest obserwacja Normana Davisa: ,,Wigkszo$¢
Polakoéw z samego juz usposobienia jest «przeciw»’™. Jak juz pokazano, w zyciu
politycznym taka przekora bywa przyczyna politycznego samobojstwa. Moze si¢
dla wszystkich skonczy¢ tragicznie.

Opcje ,,wszystko albo nic” wybieraja zwykle moralni rygorysci. Swa niechgé
do podejmowania negocjacji z inaczej myslacymi dla wypracowania jakiegos$

2Te diagnoze Paula Lendvai cyt. za: A. Reif, Demut vor der Kraft der Geschichte, Die Tagespost
133 (1999).

3B. Sutor, Etyka polityczna, Wyd. Kontrast, Warszawa 1994, s. 103, 104.

“ Por. A. Pospieszalski, Argumentacja moralna w polityce, w: Moralno$é i polityka. Antologia
tekstow, opr. S. Mocek, Wyd. ISP PAN, Warszawa 1991, s. 133.

S Cyt. za: Kuchnia polityczna. Aforyzmy i wskazania dla politykow i nie tylko..., opr. J. Glensk,
W. Stradomski, Wyd. LEKTIKON, Poznan 2001, s. 224.
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kompromisu uzasadniaja bardzo wznios$le: stuzba, patriotyzmem, wierno$cia za-
sadom. Sztandarowym przyktadem szkodliwosci i moralnej niestusznosci bez-
kompromisowego trwania przy maksymalistycznych roszczeniach w polityce jest
stanowisko tych postéw katolickich, ktorzy w dyskusji w polskim parlamencie
wokot projektu ustawy o ochronie zycia z 1993 r. zdecydowanie deklarowali, ze
beda popierac jedynie ustawe z catkowitym zakazem aborcji, nie dopuszczajacym
zadnych wyjatkéw®. Postowie ci rzeczywiscie glosowali przeciw ustawie likwi-
dujacej wprawdzie mozliwos¢ usuwania ciazy ,,ze wzgledow spotecznych”, ale
przewidujacej jednak wyjatki w trzech sytuacjach (gwatt, uszkodzenie ptodu, za-
grozenie zycia matki — ze statystyk wynikato, ze przypadki aborcji z tego powo-
du stanowity 5 proc. wszystkich wykonywanych zabiegéw). Zachowali si¢ zatem
podobnie (cho¢ z innych motywdw), jak zwolennicy zupelnej liberalizacji prze-
rywania ciazy. Na szcze$cie, tym razem przewazyto stanowisko kompromisowe.
Uchwalona zostata ustawa wprawdzie nie idealna, ale optymalna w danych wa-
runkach, a w kazdym razie stanowiaca ,,krok naprzod w dobrym kierunku” — jak
ja wtedy ocenit kard. Jozef Glemp. Natomiast gdyby wowczas maksymalistyczne
stanowisko ,,przeciw” temu rozwiazaniu wzigto gore, nie jest wykluczone, ze do
dzi§ obowiazywataby ustawa z 1956 r., praktycznie dopuszczajaca aborcjg ,,na
zyczenie”.

Moralni rygorysci zostaliby za$§ skonfrontowani z odkrytym przez Maxa We-
bera ,,zelaznym prawem niezamierzonych skutkow” i by¢ moze musieliby wzia¢
na siebie cigzar niechcianego zta. Pragnac za wszelka ceng zachowaé czyste rece,
stwierdziliby w koncu, ze w ogdle nie maja rak. Innymi stowy, polityk pozbawio-
ny ,,sztuki realizacji tego, co mozliwe” przez wlasny pryncypializm moze zosta¢
sparalizowany w swoim dziataniu i skazany na bezczynnos¢, np. odsunigty od pra-
cy w komisji sejmowej, wykluczony z partii lub zmuszony w ogodle do rezygnacji
z zycia politycznego.

Krancowym przypadkiem niemoralnej bezkompromisowosci jest ,,dyktatura
sumienia”. O niebezpieczenstwach generowanych przez ,,wladzg cnotliwych”,
ktorzy braki kompetencyjne zastgpuja sita ,,wyposazenia moralnego”, napisano
juz wiele. W sprzyjajacych warunkach ich osobista cnota moze ostatecznie prze-
obrazi¢ si¢ w publiczny terror, jak to pokazuje przypadek Robespierre’a’.

W warunkach parlamentarnej demokracji konsekwencje niemoralnej bezkom-
promisowosci nie sg az tak tragiczne. Jak juz pokazano, ,,okopywanie si¢ we wlas-
nym sumieniu” moze jednak skutecznie blokowa¢ rozwiazania konieczne, cho¢

6 Jak podaje Maciej Zigba, kazus ten byt bezposrednig inspiracja sympozjum, zorganizowanego
na ten temat przez Kongregacj¢ Doktryny Wiary. Por. M. Zigba, Chrzescijanie. Polityka. Ekonomia.
Prawdy i klamstwa, Wyd. ,M”, Krakoéw 2003, s. 104. Stanowisko zajgte wtedy przez kard. Ratzinge-
ra, a pozniej przez Jana Pawla Il w EV zostanie omowione poznie;.

" Por. W. Ockenfels, Politiker zwischen Recht und Tugendterror, Die neue Ordnung 3 (1993),
s. 162-163; J. Tischner, Nieszczesny dar wolnosci, Wyd. Znak, Krakow 1993, s. 180-181.
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nie catkiem doskonate. Dlatego stusznie si¢ podkresla, ze bezkompromisowe ,,de-
cyzje sumienia nie sa drobnymi monetami, ktorymi mozna stale pobrzgkiwac™®
w praktyce parlamentarnej.

2. GENEZA HISTORYCZNA

Z wielu wzgledow mozolne poszukiwanie kompromisu wsrod Scierajacych sig
opcji 1 rozbieznych interesow nie jest nasza najmocniejsza strona. Wiaze sig to
m.in. z duza nieufnosécia wobec struktur panstwowych. Dystans do panstwa jest
za$ uwarunkowany historycznie. Poniewaz w naszych dziejach ,,obce” panstwo
dhugo byto wrogiem narodu, za cnot¢ uznawano raczej bezkompromisowy, spek-
takularny sprzeciw, symbolizowany gestem Rejtana. W konteks$cie romantycz-
nych zrywow narodowych, powstan, walki zbrojnej ,,za wolno$¢ wasza 1 nasza”
utrwalily sig raczej elementy etosu rycerskiego, a nie mieszczanskiego. Pozytywi-
styczna ,,praca organiczna” znajdowata si¢ na drugim planie, za$ polityke pojmo-
wano raczej jako probe osiagania tego, co niemozliwe.

Rowniez blizsza terazniejszoSci totalitarna przesztos¢ nie sprzyjata ksztattowa-
niu kultury politycznej opartej na kompromisie. Skoro obydwa XX-wieczne tota-
litaryzmy stusznie okreslano ,,imperiami zta”, za§ — zgodnie z ludowym przysto-
wiem — z diablem nie zasiada si¢ do wspdlnego stotu (co najwyzej z dluga tyzka),
to podejmowane niekiedy proby dialogu chrzescijansko-marksistowskiego albo
przypominaty dialog ghuchych, albo konczyly si¢ fiaskiem, albo instrumentalizacja
,»politycznych naiwniakoéw”. Okazywato sig, ze paktowanie z diabtem nie tylko
nie poplaca, ale jest szalenie niebezpieczne i od poczatku moralnie podejrzane.
W przeciwienstwie do tego obrona ,,trudnej prawdy” 1 wymagajace niematlej od-
wagi trwanie przy wlasnych ideatach imponowaly moralnym pigknem. Trudno nie
zauwazyc¢, ze te dwie krancowe postawy moralne zajmowane w otoczeniu totalitar-
nym, w warunkach demokratycznych utracity swa czarno-biala jednoznacznosc.

3. KONTEKST SPOLECZNO-POLITYCZNY

W tym miejscu naszej refleksji wskazana jest syntetyczna eksplikacja spotecz-
no-politycznej atmosfery panujacej w Polsce po przetomie 1989 r., bedaca podto-
zem bezkompromisowych zachowan politycznych.

e Podatnym gruntem, na ktérym one wyrastaja, jest — jak si¢ wydaje — spo-

laryzowane otoczenie spoleczne, a zwlaszcza bipolarna scena polityczna.
Silny podzial na ,,my” i ,,0ni”” maksymalnie utrudnia dialog. ,,Prawdziwym

8P. Lerche, Das freie Mandat, w: Die Abgeordneten: Stellung, Aufgaben und Selbstverstindnis
in der parlamentarischen Demokratie, red. H. Oberreuter, Wyd. Akademie fiir Politische Bildung
Tutzing, Miinchen 1996, s. 48.
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Polakom”, ,,prawdziwym katolikom”, ugrupowaniom postsolidarnoscio-
wym daleko przeciez do Polakéw ,,farbowanych”, katolikow udawanych
czy postkomunistow. Co moze mie¢ wspdlnego ,,Polska solidarna” z ,,Pol-
ska liberalng™?

Towarzyszy temu czarno-biala, uproszczona ocena wzajemna. ,,Oni” sa
oczywiscie uosobieniem zta, a tym samym — $miertelnymi wrogami, odpo-
wiedzialnymi za nasze niepowodzenia. Wiaze si¢ to z rozczarowaniem, ze
zto wcale nie zostato przezwyci¢zone wraz z upadkiem swego imperium.
Wrogowie odpowiedzialni za ten stan rzeczy zrecznie si¢ dzis ukrywaja,
naktadaja maski.

Trzeba ich wigc zdemaskowac; odstonié, kto tak naprawdg nami rzadzi lub
aspiruje do rzadzenia. Nie wyklucza si¢ przy tym migdzynarodowego spi-
sku kryptokomuny i Zydo-masonerii z centrala w Brukseli. Pojawiaja sie
tez nowi wrogowie: rodzimi i obcy fanatycy réznych odmian liberalizmu
oraz ,.turbokapitalizmu” i globalizmu. Sa oni tym bardziej niebezpieczni,
ze wspolnymi sitami chca nas pognebié, przechytrzy¢, wyprzeda¢. Smier-
telnie zagrazaja warto$ciom chrzescijanskim i narodowym. Trafnie charak-
teryzuje t¢ tendencjg Jozef Tischner: ,,Wrog jest na wielu poziomach. Na
poziomie intelektualnym grozi nam relatywizm i subiektywizm (...). Na po-
ziomie polityki grozi nam «polityczny ateizmy». W zyciu spotecznym mamy
intrygi, spiski, tajne zwiazki nomenklaturowe’”.

W tej sytuacji przypominajacej oblezona twierdze trzeba oczywiscie za
wszelka ceng strzec wlasnej czystosci ideowej, trzeba okopac si¢, odsunaé
od zgubnych wptywow, obroni¢ moralnos¢ chrzescijanska i zdrowy patrio-
tyzm przed atakami z zewnatrz. Nic dziwnego, ze w tekstach etycznych i te-
ologicznych sporo jest apologetyki. Nie do ogarnigcia sa pozycje, w tytule
ktorych odnajdujemy stowa: zagrozenie, Kryzys, obrona, walka, bitwa itp.
Skoro wszechogarniajace zto ciagle nam zagraza, skoro zafalszowuje nasze
myslenie, ,,rozciencza” ewangeliczny radykalizm, a przede wszystkim psu-
je zycie publiczne, nalezy mu sig z catych sit przeciwstawi¢. W ogniu po-
lemicznych kontrowersji trzeba jasno wykaza¢ blad, zdemaskowaé. Nato-
miast z zycia spotecznego wypleni¢ zto tego $wiata moze m.in. restrykcyjne
prawo i rozne represje karne, kary $mierci nie wykluczajac (zdumiewaja-
ce, jak wielu zwolennikéw ma w Polsce ta forma ,,najwyzszego wymiaru
kary”).

Trzeba tu jednak przyznaé, ze polemiczne zacietrzewienie niektorych ety-
koéw i teologdw w obronie wartosci chrzescijanskich byto — jesli nie uzasad-
niong — to na pewno psychologicznie zrozumiala reakcja na wcale nie wy-
dumane, agresywne ataki ze strony laickich fundamentalistow. Na poczatku

97, Tischner, Nieszczesny dar wolnosci..., s. 181-182.
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lat 90. mowito si¢ w Polsce nawet o ,,zimnej wojnie religijnej”. Kosciotowi
niesprawiedliwie zarzucano polityczny klerykalizm i zamiar zbudowania
»panstwa wyznaniowego”. Krggom laickim wywierajacym silny wptyw na
opini¢ publiczng udato si¢ przedsigwzigcie trafnie nazwane p6zniej ,,me-
chanizmem podstawiania” (Edmund Wnuk-Lipinski). Szerokie rzesze spo-
leczenstwa uwierzyly mianowicie, ze ,,czerwona” ideologia zostala zasta-
piona ,,czarna”, zblizona do fundamentalistycznego islamu.

By¢ moze ten obraz atmosfery polskiego zycia publicznego jest nieco prze-
rysowany. Chodzito tu jednak o to, aby ten dos¢ ostry szkic pozwolil dostrzec
przynajmniej zarysy ukrytych za nim idei.

Bezkompromisowe zachowania i gesty politykow sa dzi§ dos¢ powszechne
z jeszcze innego powodu. Wydaje si¢ mianowicie, ze wzmacniaja je tendencje do
mediatyzacji polityki. W okresie, kiedy ro$nie znaczenie czwartej wtadzy, poli-
tycy — liczac na uznanie i poklask — nie omieszkaja wypowiadania radykalnych,
»chwytliwych” haset. Czasem czynia to szczerze, czgsciej — jedynie pozoruja bez-
kompromisowos¢, aby ,,zaistnie¢” w mediach. W bezwzglednej walce politycz-
nej niepozbawione podstaw sg bowiem kalkulacje, Ze polaryzowanie stanowisk,
spektakularne potyczki stowne maja wigksza site przebicia niz mato medialne,
uciazliwe, wielogodzinne negocjacje. Wiasnie dzigki roznym radykalnym ,,fajer-
werkom” stownym przyciaga si¢ uwage mediow i szybko, cho¢ niekiedy tylko na
krotka mete, zdobywa przychylno$¢ opinii publiczne;j.

Logicznym uzupelnieniem charakterystyki i okres§lenia historycznej genezy
oraz spoteczno-politycznego kontekstu bezkompromisowych, maksymalistycz-
nych zachowan i postaw politycznych jest, jak si¢ wydaje, proba ustalenia ich
genezy teoretycznej. Z jakich zrodet ideowych czerpia? Do jakich teorii — wprost
lub nie wprost — si¢ odwotuja?

4. ZRODLA IDEOWE

Prawdopodobnie oméwione wyzej uwarunkowania historyczne i spoteczne
oraz reflektowane przez psychologi¢ polityczna indywidualne cechy poszczegol-
nych politykéw w znacznej mierze thumaczg ich sktonnosci do bezkompromiso-
wych zachowan. Zycie polityczne nie toczy sie jednak w ideowej prozni i cho¢
trudno jednoznacznie okresli¢ wspotzalezno$¢ miedzy praktyka i teorig (w tym
— teologia) polityczna, mozna pokusi¢ si¢ o wskazanie pewnych punktow stycz-
nych migdzy nimi.

Powszechnie znana jest gtowna teza znanego filozofa polityki Carla Schmitta:
»Wszystkie istotne pojecia z zakresu wspolczesnej nauki o panstwie to zsekulary-
zowane pojecia teologiczne™. Jesli rzeczywiscie jest ona ,.trafna i wielokrotnie

0. Schmitt, Teologia polityczna i inne pisma, Warszawa 2000, s. 60.
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potwierdzona”, jak dowodzi chociazby Ernst-Wolfgang Bockenforde, to mozna
w tym miejscu zaryzykowac postawienie hipotezy, ze w obrebie teorii i praktyki
politycznej ukrywaja sig takze zsekularyzowane herezje.

Wydaje sig, ze w opisanym wyzej zespole zachowan i postaw ,,niemoralnej
bezkompromisowosci” oraz towarzyszacej im atmosferze doszukaé si¢ mozna
elementow fundamentalizmu, etycznego absolutyzmu i moralizmu, neomaniche-
izmu 1 utopijnej tgsknoty za doskonalym $wiatem. Na ich marginesie pojawiaja
si¢ niekiedy dodatkowo watki martyrologiczne i mesjanistyczne. Pobrzmiewata
w nich nostalgiczna tgsknota za niedawna prostota wyborow moralnych. Znosze-
nie ucisku i przesladowan wydawalo si¢ niektorym tatwiejsze niz porzadkowanie
narastajacego chaosu w sferze wartosci.

Bardziej widoczne byly jednak zdecydowane proby obrony tadu aksjolo-
gicznego. Aby w omawianych tu intelektualnych debatach okresu transformacji
stwierdzi¢ wystgpowanie pewnych fundamentalistycznych jednostronnos$ci, warto
przypomnie¢, ze fundamentalizm:

e Zwykle powotuje si¢ na pewna warto$¢ zdecydowanie odgraniczona od in-
nych warto$ci, np. wolno$¢ albo rownos¢, wzglednie na religijny lub naro-
dowy system wartosci.

e Prezentuje wizj¢ rzeczywistosci, w ktorej ,,my” 1 ,,oni” znajduja si¢ na
dwoch przeciwlegltych biegunach.

o Wlasnie taka wizja stwarza szans¢ przezwycig¢zenia kryzysu tozsamosci.
Porzadkuje chaotyczny $wiat zycia spotecznego po przetomie, obiecuje
oparcie i stabilizacjg.

e W wizji tej nie ma miejsca na kompromisy*2.

Jesli doda¢, ze w fundamentalizmie rdéznica migdzy tym, co polityczne i co
pozapolityczne, migdzy polityka a moralno$cia zaciera si¢ i ze w nawigzaniu do
takich idei probuje si¢ zbudowacé ,,panstwo oparte na prawdzie”, ktoére w trosce
o moralno$¢ swych obywateli postuguje si¢ srodkami prawnymi, to trudno zaprze-
czy¢ obecnosci takich watkow w tworczosci etycznej i teologicznej omawianego
okresu®.

1 E.-W. Bockenforde, Teoria polityki a teologia polityczna. Uwagi na temat ich wzajemnego
stosunku, Teologia Polityczna 3(2005-2006), s. 303.

12 Oczywiscie, pierwotny sens XIX-wiecznego protestanckiego fundamentalizmu — jak przypo-
mina kard. Joseph Ratzinger — sprowadza si¢ do zasady dostownos$ci w interpretowaniu Biblii. Dzi§
wspolnym elementem réznych nurtéw fundamentalizmu jest ,,poszukiwanie pewnosci i prostoty wia-
ry”. Jesli wiaze sig to z podwazaniem rozumu — zafalszowuje si¢ tez wiarg, ktora ,,staje si¢ swego
rodzaju partyjna ideologia”. So/ ziemi. Chrzescijanstwo i Kosciol katolicki na przelomie tysigcleci.
Z kard. J. Ratzingerem rozm. P. Seewald, Wyd. Znak, Krakow 1997, s. 118-119.

137 takimi tendencjami obecnymi w polskiej debacie etycznej i teologicznej polemizowato wielu
autoréw. Jedynie tytulem przyktadu warto przypomnie¢ wybrane pozycje. J. Tischner, Nieszczesny
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Przesadnie gorliwa obrona warto$ci moralnych, zagrozonych w dobie ,,prze-
warto§ciowania warto$ci”, bywata z kolei nacechowana swoistym hipermorali-
zmem®, Wymagano absolutnego podporzadkowania polityki i gospodarki etyce
— az do zawieszenia autonomii tych obszaréw. Podkreslano powszechna, bezwy-
jatkowa obowiazywalno$¢ fundamentalnych pryncypiow. Tego rodzaju ,.etyka
wysoka” graniczyla z etycznym maksymalizmem.

Na zwiazek migdzy moralistycznym wynaturzeniem etyki i teologii moralnej
a ,,obecnym u nas neomanicheizmem” zwracat uwage m.in. Jozef Tischner’®. Bo
tez demaskowanie zta i wystgpku z jednej strony, a pochwata nieskazitelnej cnoty
z drugiej rzeczywiscie nabieraja rysow heretyckich. Jesli dodatkowo postawi sig¢
znak rownos$ci migdzy cnota i kompetencja, to jasne jest, ze trzeba zdetronizowac
wystepnych, a wladze przekaza¢ cnotliwym. Tendencja taka jest za$ niemal defini-
cyjna charakterystyka manicheizmu. Jak wiadomo, opiera si¢ on na dualistycznej
podstawie filozoficznej. Zasada bytu jest walka dwoch pierwiastkow: §wiatta (do-
bra) i ciemnosci (zta). Krolestwa Boga i szatana tocza $miertelny boj. Kosmiczny
dualizm znajduje tez odzwierciedlenie w naturze czlowieka i w zyciu spotecz-
nym. Nic dziwnego, ze nie tylko z perspektywy filozofii i teologii, ale réwniez
politologii wysuwa si¢ niekiedy zdecydowana tezg: ,,najwigkszym wspotczesnym
zagrozeniem na poziomie teorii polityki 1 praktyki politycznej jest pokusa mani-
cheizmu, czarno-biatego obrazu §wiata, w ktorym kazdy konflikt postrzegany jest
jako wojna migdzy spotecznos$cia aniotow i demondw’.

Skoro za$ w manichejskim ujeciu rzeczywistosc jest tak oczywista, to w teore-
tycznym podejsciu do niej akcenty nieco si¢ przesuwaja. Juz nie chodzi o to, aby
ja pozna¢ 1 zrozumie¢, ale przede wszystkim — zmieni¢. Rozne etyki i teologie
,»Z przymiotnikiem” (bioetyka, etyka biznesu, teologia spoteczna, teologia politycz-
na, teologia kultury itp.) goraco angazuja si¢ w podejmowanie licznych wyzwan
spotecznych. I cho¢ rzetelne potraktowanie trudnych pytan o wlasciwy sposob
porzadkowania panstwa wymaga najpierw sporo wiedzy fachowej i rzeczowych
kompetencji, w neomanichejskiej atmosferze ,,cnotliwy” ulega ztudzeniu, ze ,,zna
si¢ na wszystkim”, Oczywiscie, rowniez etyka i teologia moga sensownie podej-
mowac kwestie spoteczne, ale potrzebny jest jednak wtedy pewien dystans od bie-
zacego zgietku, spokojny, racjonalny namyst. Tymczasem ich rozwigzania szukano

dar wolnosci...; tenze, W krainie schorowanej wyobrazni, Krakow 1997; A. Szahaj, O fundamentali-
zmie i nie tylko, Etyka 31(1998), s. 59-75; J. Kracik, Chrzescijanstwo wobec pokusy, Znak 3(1998),
s. 4-19 (ten numer Znaku w cato$ci zostal pos§wigcony fundamentalizmowi).

14Wspomina o tym Jacek Salij. Por. tenze, Autonomia polityki i prawo moralne, Znak 1(1997), s. 65-75.
15]. Tischner, Nieszczesny dar wolnosci..., s. 180.

18P, Mazurkiewicz, Przemoc w polityce, Wyd. Ossolineum, Wroctaw—Warszawa—Krakow 2006,
s. 13.

17]. Tischner, Nieszczesny dar wolnosci..., s. 181.
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w ogniu polemiki — na publicznym forum aktualnych kontrowersji. Uczestnicy
ptomiennych debat po§wigconych ,,naprawie Swiata” nie zdawali sobie sprawy, ze
wlasciwie uprawiaja etyke zgodnie z przytoczona wyzej Marksowska maksyma
(o powinnos$ci zmiany $wiata)®.

O niebezpieczenstwie przej$cia od tak rozumianej ,,zaangazowanej” teologii
politycznej do inspirowanej przez marksizm ,,teologizujacej polityki” wspomina
tez Ernst-W. Bockenforde®. Dostarczajac politycznym zachowaniom chrzescijan
apeli 1 impulsow ptynacych z objawienia chrzescijanskiego, teologowie legitymi-
zuja teologicznie okreslone inicjatywy lub akcje polityczne. Pomytki popehniane
przez rézne odmiany teologii rewolucji 1 teologii wyzwolenia, czyli przez nurty
teologiczne ukierunkowane bezposrednio na dziatanie i akcjg, moga by¢ przestro-
ga 1 dla polskiej teologii.

Po tym zarysowaniu szerokiego tta ideowego, z ktorego moga wyrastac prze-
konania o cechach niemoralnej bezkompromisowosci, warto podjac¢ — rowniez in-
spirowana teologicznie — polemike z nimi.

5. KRYTYKA FILOZOFICZNO-TEOLOGICZNA

Prawdopodobnie w zwiazku ze wspomnianym wyzej przypadkiem polskich
kontrowersji wokot ustawy o ochronie zycia poczetego z 1993 r., w nauczaniu
spotecznym Kosciota (NSK) zostato sprecyzowane stanowisko, jasno okreslajace
powinnosci moralne katolickich politykow. Posrednio mozna je odnie$¢ rowniez
do innych sytuacji w zyciu politycznym wymagajacych rozstrzygnigcia dylematu:
bezkompromisowos¢ czy kompromis?

Oto6z w Evangelium vitae, po przypomnieniu wszystkim zasiadajacym w gre-
miach prawodawczych ich powinnos$ci bezkompromisowego przeciwstawienia si¢
wszelkiemu prawu, bedacemu zamachem na ludzkie zycie, Jan Pawet 11 wskazuje
jednak sytuacje, w ktorych kompromis bywa moralnie stuszny. Jesli mianowicie
,hie byloby mozliwe odrzucenie Iub catkowite zniesienie ustawy o przerywaniu
ciazy, parlamentarzysta, ktorego osobisty absolutny sprzeciw wobec przerywania
ciazy bylby jasny i znany wszystkim, postapitby stusznie, udzielajac swego po-
parcia propozycjom, ktorych celem jest ograniczenie szkodliwosci takiej ustawy
i zmierzajacych w ten sposob do zmniejszenia jej negatywnych skutkéw na ptasz-
czyznie kultury i moralno$ci publicznej. Tak postepujac bowiem nie wspotdziata
si¢ w sposob niedozwolony w uchwalaniu niesprawiedliwego prawa, ale raczej

180 takim pragmatycznym wynaturzeniu etyki spoleczne;j i jej uwiktaniu w aktualne spory poli-
tyczne pisatam szerzej w: A. Dylus, Etyka spoleczna wobec przemian ustrojowych w Polsce, w: Hau-
rietis de fontibus. Spoleczno-etyczne kwestie wezoraj i dzis, red. P. Morciniec, Redakcja Wydawnictw
Wydz. Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego, Opole 2005, s. 291-302.

¥ Por. E.-W. Bockenforde, Teoria polityki a teologia polityczna..., s. 305-306.
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podejmuje si¢ stuszng 1 godziwa probg ograniczenia jego szkodliwych aspektow”
(EV 73). Stanowisko to przypomina si¢ nast¢pnie w innych dokumentach NSK,
np. w opracowanej przez Kongregacje Doktryny Wiary Nocie doktrynalnej do-
tyczqcej pewnych kwestii zwiqzanych z udziatem katolikow w Zyciu politycznym
(por. nr 4).

W Nocie tej, nawiazujacej do soborowej nauki o ,,wtasciwej autonomii” kultury
i zdecydowanie promujacej ,,prawdziwa laicko$¢” sfery politycznej, znajdujemy
tez polemike z innymi mozliwymi przejawami niemoralnej bezkompromisowo-
$ci. Ze wzgledu na mozliwo$¢ naruszenia lub zniesienia wolnosci religijnej i in-
nych praw cztowieka, niedopuszczalne jest, aby norma specyficznie religijna stata
si¢ prawem panstwowym (por. nr 6). W ten sposob, jak zauwaza Lothar Roos,
Koscidt odzegnuje si¢ od integrystycznego wyobrazenia, bliskiego teokracji is-
lamskiej badz chrzescijanskiej, ,,jakoby przekonania religijne i etyczne pryncypia
mozna byto dostownie przetozy¢ na praktyke polityczng” .

Przynajmniej od Vaticanum II Koscidt porzucit swa rezerwe wobec ustroju
»Slepego na prawdg”, ktdéry w swych rozwiazaniach toleruje falsz. Po konsekwen-
tnej proklamacji prawa do wolnosci religijnej w soborowym dokumencie Dignita-
tis humanae, w ktorym uznano, iz godno$¢ cztowieka stojacego na gruncie falszu
nie doznaje wskutek tego uszczerbku, wiadomo juz, ze autorytarne dekretowanie
prawdy nie znajduje aprobaty Kosciota?. Nie mozna zatem zmusza¢ wszystkich
obywateli demokratycznego panstwa do zycia wedtug niej. Okres, kiedy Kosciot
opowiadal si¢ za prawda kosztem wolnosci nalezy juz do historii. Dzi$ jest on
oredownikiem stanowiska, ze prawda ,,narzuca si¢” jedynie sila samej prawdy.
Forsowanie w obszarze politycznym absolutnej prawdy o dobru oznacza ideolo-
gizacj¢ prawdy. Przed niebezpieczenstwem takiego fanatyzmu czy fundamenta-
lizmu ,,naukowego albo religijnego” przestrzegat Jan Pawet II. Stwierdzit jasno:
,wiara chrzescijanska nie sadzi, by mogta uja¢ w sztywny schemat roznorodna
rzeczywisto$¢ spoteczno-polityczna, i uznaje, ze zycie ludzkie w historii realizuje
si¢ na rozne sposoby, ktore bynajmniej nie sa doskonate” (CA 46).

Okazuje sig, ze chrzescijanski realizm stanowi skuteczna zaporg przeciw wsze-
lakim utopiom. Pozostajac na gruncie tej koncepcji antropologicznej wiemy, ze
natura ludzka jest skazona grzechem, a wolno$¢ — uwarunkowana. Cztowiek po-
zostawiony sam sobie okazuje si¢ bezradny. Nie potrafi samodzielnie si¢ zbawic,
ani zbudowac na ziemi doskonalego Krolestwa Bozego. Owszem, zaczyna si¢
ono ,tu i teraz”, ale jego ostatecznego wypetienia oczekujemy w perspektywie

D L. Roos, Wokét prawdziwej swieckosci. Uwagi do ,, Noty politycznej” Kongregacji Nauki
Wiary, w: Spor o czlowieka — spor o przysztosé swiata. Od bl. Jana XXIII do Jana Pawla II, red.
J. Nagorny, J. Gocko, Wyd. Sekcja Polskich Teologéw Moralistow, Lublin 2004, s. 91.

2 Por. J. Gowin, Kosciél po komunizmie, Wyd. Znak, Krakow 1995, s. 69; M. Zieba, Po szkodzie?
Przed szkodq? O Polsce, kapitalizmie i kontemplacji, Wyd. Znak, Krakow 1996, s. 153.
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eschatologiczne;j. Takie podejscie chroni przed rozczarowaniami i zniechgceniem,
ze po rozpadzie ,,imperium zta” istnieje ono dalej. W takim niedoskonatym §wie-
cie niezbednym wyposazeniem polityka (i kazdego obywatela) jest zdolnos¢ do
kompromisu. I tak na przyktad w kwestii obrony zycia — owszem, musi on umie¢
odwaznie wyartykutowa¢ swa wierno$¢ zasadom, musi nie ustawa¢ w dazeniu
do zmiany $wiadomosci i etycznie niezadowalajacego consensusu spotecznego,
a jednocze$nie przyjac, ze w danym uktadzie spoteczno-politycznym by¢ moze
nie da si¢ osiagnac¢ wigcej?.

Poszukujac argumentow polemizujacych z niemoralna bezkompromisowos$cia
w polityce, nie mozna nie wspomnie¢ o jasnym stanowisku kard. Josepha Ratzin-
gera w tym wzgledzie. Na spotkaniu z biskupami Ameryki tacinskiej dowodzit,
Ze nie istnieje ,,jedynie stuszna” opcja polityczna. W dialogu konkurencyjnych
stanowisk nalezy zatem poszukiwaé rozwigzania najlepszego. Nie nalezy nato-
miast — i to pod grozba zawieszenia wolnosci 1 ,,otwartosci” spoteczenstwa — ab-
solutyzowaé tego, co z istoty swej jest wzgledne, uwarunkowane historycznie,
otwarte na zmiany, jak to uczynil np. marksizm?.

Przy r6znych okazjach przestrzegat tez politykow przed demagogia, wysuwa-
niem nierealistycznych obietnic oraz maksymalistycznych, populistycznych za-
dan. I cho¢ zwykle ,,glos rozsadku nie jest tak donosny jak krzyk nierozumnosci”,
cho¢ ,,wotanie o to, co wielkie, ma pozdr czego$ moralnego”, to kompetencja
w zyciu politycznym wymaga, aby nie ignorowac uktadu sit w rzadzie i parla-
mencie, nie abstrahowa¢ od stanu $wiadomosci spotecznej i stanu finanséw pan-
stwa. Ratzinger przyznaje, ze ,,ograniczanie si¢ do tego, co mozliwe, wydaje si¢
(...) pragmatyzmem ludzi matodusznych”. Mimo to ,,moralno$¢ polityczna polega
wlasnie na tym, by oprze¢ si¢ szermowaniu wielkimi hastami (...) Moralne nie
jest awanturnicze moralizowanie, (...) ale rzetelno$¢, uczciwos¢, ktora przyjmu-
je miarg cztowieka i zgodnie z nia czyni jego dzieto. W sprawach politycznych
nie bezkompromisowos¢, lecz kompromis jest prawdziwa moralnoscia”?. Trudno
o0 bardziej dosadne i trafne podsumowanie niniejszej refleksji.

2 Por. M. Zigba, Chrzescijanie. Polityka. Ekonomia. Prawdy i klamstwa..., s.105.

ZPor. J. Ratzinger, Zur Lage von Glaube und Theologie heute, Wyktad na spotkaniu Kongregacji
Doktryny Wiary z Komisja Doktryny Wiary Komisji Biskupéw Ameryki Lacinskiej w Guadalajara
(Meksyk, maj 1996), L’Osservatore Romano 22.11.1996 (Wochenausgabe in deutscher Sprache).

2 Tenze, Kosciol — Ekumenizm — Polityka, Wyd. Pallotinum, Poznai—Warszawa 1990, s. 198.
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Aniela Dylus
Niemoralna bezkompromisowos$¢ w polityce. Inspiracje teologiczne

Po przetomie 1989 roku Polacy musieli zmierzy¢ si¢ z wieloma nowymi aspektami
zycia politycznego. Jednym z nich jest swoisty dylemat: czy w sporach dotyczacych
waznych spraw publicznych nalezy kierowaé si¢ zasada bezkompromisowosci czy
kompromisu? Autorka definiuje polityke jako ,,sztuke¢ zawieranie kompromisow”.
Twierdzi, ze we wspolczesnym, niedoskonatym $wiecie potrzebne jest wyposazenie
kazdego obywatela, nie tylko polityka, w zdolno$¢ do kompromisu. Przywotuje Jana
Pawta II 1 Josepha Ratzingera, ktorzy pisza: ,.kompromis bywa moralnie stuszny”,
poniewaz ,,nie istnieje jedynie stuszna opcja polityczna”.

Niemoralna bezkompromisowos¢ to sytuacja, w ktorej polityk lub partia staraja
si¢ za wszelka ceng przeforsowaé swoje zdanie, poglad, projekt. Nierzadko osoby
reprezentujace taka postawe to moralni rygorysci, kierujacy si¢ hastem ,,wszystko
albo nic”. Konsekwencja takiego uktadu stron konfliktu jest korzys$¢, wygrana trzeciej
opcji. W takich przypadkach bezkompromisowos¢ jest wyrazem nie tylko politycz-
nej, ale réwniez moralnej nieodpowiedzialnoéci. Bowiem polega ona na ukrywaniu
prawdziwych konfliktow intereséw za rzekomymi konfliktami wartosci 1 podnosze-
niu ich do rangi konfliktu sumienia. W polskiej polityce ta postawa ma swoje zrodto
w powojennej historii, dlugotrwatym dystansie obywatela do panstwa, podziale na
my (dobrzy) i oni (zli), co zdecydowanie utrudnia dialog i dojscie do prawdy. Obecnie
postawe bezkompromisowos$ci wzmacnia mediatyzacja polityki (chg¢ zaistnienia za
wszelka ceng w mediach). W sprawach politycznych nie bezkompromisowos¢, lecz
kompromis powinien by¢ prawdziwa moralnoscia.

Aniela Dylus
Unmoralische Kompromisslosigkeit in der Politik.
Theologische Inspirationen

Nach der Wende 1989 mussten sich die Polen an vielen neuen Aspektem des po-
litischen Lebens messen. Einer davon ist das spezifische Dilemma,sich in Konflikten
wichtiger 6ffentlicher Belange vom Prinzip der Kompromisslosigkeit oder des Kom-
promisses leiten zu lassen?

Die Verfasserin definiert Politik als die ,,Kunst Kompromisse zu schliessen”. Sie ist
der Ansicht, dass es in der gegenwértigen, unvollkommenen Welt notwendig ist jeden
Biirger, nicht nur einen Politiker, mit der Féhigkeit zum Kompromiss auszustatten. Sie
beruft sich auf Johannes Paul II. und Joseph Ratzinger, die schreiben: ,,ein Kompro-
miss ist moralisch richtig®, denn ,,es gibt nicht nur eine richtige politische Option®.
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Die unmoralische Kompromisslosigkeit meint die Situation, in der ein Politi-
ker oder eine Partei um jeden Preis versuchen ihre Meinung, Anschauung oder ihr
Projekt durchzusetzen. Nicht selten sind die Vertreter einer solchen Haltung mo-
ralische Extremisten die dem Motto ,,alles oder nichts* Folge leisten. Die Kon-
sequenz, die sich aus solch einer Haltung der Konfliktparteien ergibt, ist ein Nut-
zen und damit der Sieg von Dritten. In diesen Fillen ist die Kompromisslosigkeit
nicht nur Ausdruck von politischer aber auch moralischer Verantwortungslo-
sigkeit. Sie beruht auf der Verschleierung der wahren Interessenskonflikte zu-
gunsten angeblicher Wertekonflikte, die zu Gewissensfragen erhoben werden.
Ihren Ursprung hat diese Haltung in der polnischen Politik in der Nachkriegsgeschich-
te, einer langwierigen Entzweiung zwischen Biirger und Staat, einer Spaltung in wir
(die Guten) und sie (die Bosen), was einen Dialog und den Weg zur Wahrheit ent-
schieden erschwert. Verstarkt wird die kompromislose Haltung gegenwirtig durch die
Mediatisation der Politik (unbedingte Prisenz in den Medien). In politischen Angele-
genheiten sollte nicht die Kompromisslosigkeit, sondern der Kompromiss die wahre
Sittlichkeit bedeuten.
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SPOLECZNE KROLESTWO CHRYSTUSA
W NAUCZANIU KOSCIOLA.
WOKOL ENCYKLIKI QUAS PRIMAS
PAPIEZA PIUSA XI

Idea Spotecznego Krolestwa Chrystusa przenika nauke Kos$ciota katolickiego
na wszystkich etapach jego ziemskiego pielgrzymowania od chwili jego ustano-
wienia przez Boskiego Zatozyciela. Zarazem nie powinno budzi¢ sporéow stwier-
dzenie, ze doktrynalna kulminacja nauczania pontyfikalnego w tym zakresie byta
ogtoszona 11 XII 1925 r. encyklika papieza Piusa XI ,,O krolewskiej godnosci
Chrystusa Pana”, zatytulowana Quas primas, za$ liturgicznym tegoz zwiencze-
niem byto jednoczesne ustanowienie swigta Chrystusa Krola.

Wyktad nauki o krélowaniu Chrystusa papiez rozpoczyna od objasnienia sensu
i zakresu wielorakosci znaczen tego atrybutu. Na pierwszym (chronologicznie, ze
wzgledu na dawnos¢ postugiwania si¢ ta atrybucja) miejscu jest tu znaczenie me-
taforyczne: Chrystus jest Krolem w znaczeniu przeno$nym ze wzgledu na najwyz-
szy stopien dostojenstwa, przewyzszajacy (i oczywiscie wyprzedzajacy) wszyst-
kie stworzenia. Z tego wzgledu Chrystus kroluje i krolowac powinien w ludzkich
umystach (bo jest Prawda, z ktorej ludzie winni czerpac), w ludzkiej woli (bo
jedynie w hipostatycznym zjednoczeniu obu Jego natur nieskazitelna wola ludzka
stosuje si¢ zupetnie do woli Bozej) oraz w ludzkich sercach (jako przewyzszajaca
wszystko mito$¢, przyciagajaca dusze). W innym, i gigbszym jednak, znaczeniu
Chrystus jest Krolem jako cztowiek, o ktorym jedynie mozna powiedzie¢, ze od
Ojca otrzymat ,,wladzg i cze$¢, 1 krolestwo” (Dn 7,13-14), jako Ten, ktory ,,bedac
wspotistotnym Ojcu, wszystko ma wspolne z Ojcem, a wigc takze najwyzsze 1 nie-
ograniczone wladztwo nad wszystkim stworzeniem” (QP, nr 8).

Powyzszy tryb wyktadu zostaje nastepnie uzupelniony przez argumentacje hi-
storyczno-egzegetyczna w $wietle Pisma Swietego. Pius XI daje w tym miejscu
zwigzly przeglad (jak sam zaznacza: ,,z lekka dotykajac” (QP, nr 10)) odnoszacych
si¢ do krolowania i Krolestwa Chrystusa, licznych proroctw Starego Testamentu,
w tym prefiguracji przysztego prawdziwego Krola nad Syjonem i Krola Izraela
w Ksigdze Liczb (24,19) 1 w Psalmach (Ps 44 i 71) oraz w przepowiedniach Iza-
jasza (Iz 9,6-7), Jeremiasza (Jr 23,5), Daniela (Dn 2,44 1 7,14-15) i Zachariasza
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(Za 9,9). Nastepnie czyni to samo w odniesieniu do Nowego Testamentu, z powo-
faniem si¢ na Ewangelie wedtug $w. Lukasza (Lk 1,32-33), Mateusza (Mt 25,31-
40 oraz 28,18) i Jana (J 18,37), a takze na Apokalips¢ (Ap 19,16) oraz listy $w.
Pawtla do Hebrajczykow (Hbr 1,1) i Pierwszy List do Koryntian (1 Kor 15,25).
Wystepujacy tak licznie w ksiegach Nowego Testamentu tytut krolewski (Kyrios,
Basileus) Chrystusa, nabrat ksztattu doktrynalnego (o czym Pius XI wspomina
nieco wezesniej) wraz ze zdefiniowaniem przez Sobdr Nicejski w 325 r. dogmatu
o wspotistotnosci Syna z Ojcem, kiedy to Sobdr ,,wlaczajac do Symbolu czyli
sktadu wiary, stowa «ktorego krolestwa nie bedzie koncay, stwierdzit krolewska
godnos¢ Chrystusa” (QP, nr 7). Te czg$¢ domyka wspomnienie nieprzerwanej od
starozytnych ksiag liturgicznych $§wiadomosci krolewskosci Chrystusa w liturgii
koscielnej, przy czym godny podkreslenia jest fakt wskazania przez Ojca Swigte-
£0, 17 ,,w tym nieustannym wystawianiu Chrystusa-Krola tatwo mozna zauwazy¢
przesliczng harmonig¢ mig¢dzy naszymi a wschodnimi obrzgdami” (QP, nr 11). Tym
samym papiez wskazuje podstawe autentycznego ekumenizmu, ktora jest jedynie
zachowanie zgodno$ci pomigdzy lex orandi a lex credend.

Powracajac do wyktadu doktrynalnego, papiez wskazuje dwa fundamenty kro-
lewskiej godno$ci Chrystusa. Pierwszym jest unia hipostatyczna natury boskiej
i ludzkiej w Osobie Syna Bozego, z czego wynika, iz Chrystusowi panujacemu na
mocy tego zjednoczenia nad calym stworzeniem nalezy si¢ uwielbienie — i jako
Bogu, i jako cztowiekowi — tak od ludzi, jak od aniotow. Te implikacje panowa-
nia Chrystusa z mocy Jego istoty i natury podkreslat juz, cytowany w encyklice,
$w. Cyryl Aleksandryjski. Drugim, i poniekad przewyzszajacym pierwszy (przy-
najmniej w zakresie tego, co ,,moze by¢ dla nas pigkniejszego lub milszego do
pomyslenia”), fundamentem tego panowania jest dzieto Odkupienia; Chrystus jest
naszym Panem ,,nie tylko z prawa natury, lecz takze z prawa, ktore sobie nabyt”
(QP, nr 12) kupujac nas ,,zaptata wielka” (1 Kor 6,20), czyli przelana za nasze
zbawienie swoja Przenajswigtsza Krwia.

Papiez przechodzi nastgpnie do esencjalnego okreslenia panowania Chrystusa,
ktére obejmuje trojaka wladze, wyczerpujaca zreszta istot¢ panowania: nauczania,
ustanawiania prawa i sadzenia. W tym fragmencie encykliki godne podkreslenia
jest potaczenie dwoch jezykoéw opisujacych odmiennie naturg wiadzy: tradycyj-
nego — wspolnego terminologii eklezjalnej 1 klasycznej filozofii polityki — oraz
nowoczesnego, znamiennego dla ,.konstytucjonalizmu”. Z jednej strony bowiem
Pius XI méwi nie o ,,trzech wtadzach” oddzielnie, tylko o ,,wtadzy trojakiej”, ak-
centujac w ten sposob substancjalng jednos$¢ wtadzy, bez — ontologicznie niemoz-
liwej — separacji owych ,,wladz”. Jak kazda prawdziwa wladza, rowniez i ta — naj-
wyzsza — wladza Syna Bozego nad stworzeniem jest realnie jedna; tylko mysinie,
dla uwydatnienia ich funkcjonalnego odniesienia, mozna je ,,0ddzieli¢”. Z dru-
giej strony, papiez wykorzystuje — zapewne dla celéw dydaktycznych, aby lepiej



56 JACEK BARTYZEL

dotrze¢ ze swoim przestaniem do umystow poddanych obrébce nowozytnego je-
zyka konstytucjonalistycznego — pojecie ,,wtadzy wykonawczej”, ktora, jak po-
wiada, Chrystusowi ,,ponadto nalezy przyznaé (...) poniewaz wszyscy powinni
stucha¢ jego rozkazéw i to pod grozba kar, jakich uparci nie moga uj$¢” (QP,
nr 13). Poprzez takie instrumentarium terminologiczne czytelnik encykliki musi
skojarzy¢ sobie owa egzekutywe Syna Bozego z wymienianymi wczesniej (obok
wladzy nauczania) legislatywq 1 judykaturq. Mozna si¢ zastanawia¢ czy 6w ,,no-
woczesny” implant byt zabiegiem doktrynalnie szczesliwym; pragmatycznie jed-
nak stanowit on by¢ moze najskuteczniejszy sposob uzmystowienia Chrystusowe;j
plenitudo potestatis ludziom nawyklym do wyobrazania sobie wiadzy a totali je-
dynie za pomoca Monteskiuszowego schematu ,,trojpodziatu wladz”.

Kolejny temat rozwijany przez Ojca Swigtego dotyczy natury i whasciwosci
krolestwa Chrystusowego. Zasadniczo jest ono ,,duchowe i do duchowych rzeczy
si¢ odnosi” (QP, nr 13). Znaczy to, ze ,,chcacy wen wejs¢, przygotowuja si¢ po-
przez pokute, nie moga za$ inaczej wejs¢, jak przez wiarg i chrzest (...): to krole-
stwo przeciwstawia si¢ jedynie krolestwu szatana i mocom ciemnosci, a od swych
zwolennikow wymaga nie tylko, aby oderwali si¢ od bogactw i rzeczy ziemskich
i wyzej cenili nad nie skromnos$¢ obyczajow i takngli i pragneli sprawiedliwosci”
(QP, nr 14).

Catkowicie mylne bytoby atoli twierdzenie, ze krolestwo Chrystusa odnosi si¢
wyltacznie do rzeczy duchowych i posiada sens jedynie eschatologiczny. Poglad
taki jest jednym z najpowazniejszych bledéw — dodajmy, ze rozpowszechnionych
zwlaszcza obecnie. Prymat sensu duchowego tego krolestwa — wyjasnia Pius XI
— nalezy rozumie¢ w tym znaczeniu, ze nie byto nigdy zamiarem Pana Naszego
zastgpowaé wladcow ziemskich i sta¢ si¢ jednym — chocby 1 najpotezniejszym —
znich, albowiem ,,krolestwo Jego nie jest z tego $wiata”. Nadprzyrodzonemu zna-
czeniu krolestwa Chrystusa przeciwstawia si¢ jedynie btedny sposob pojmowania
mesjanskiej misji Syna Bozego, wlasciwy w pierwszym rzgdzie spolityzowanemu
mesjanizmowi zydowskiemu, przepojonemu pragnieniem czysto doczesnej potegi
i chwaty Izraela — i ewentualnie tym innym mesjanizmom, ktére wzorujac si¢ na
mesjanizmie zydowskim dokonuja analogicznej terrestrializacji Krolestwa Bo-
zego. Wlasnie aby zaznaczy¢ t¢ fundamentalng réznice Chrystus Pan ,,zbijat ich
[Zydow, a nawet samych apostotéw] czcze mniemania i odbierat im nadzieje” na
to, iz Mesjasz ,,wywalczy ludowi i przywroci Krolestwo Izraelskie” (QP, nr 13).

Chociaz zatem krolestwo Chrystusa nie jest z tego swiata, On sam jest wiadca
calego stworzenia, ktory jedynie ,,dopdki zyt na ziemi, wstrzymywat si¢ zupetnie
od wykonywania tejze wtadzy i jak niegdy$ wzgardzit troszczeniem si¢ i posiada-
niem rzeczy ludzkich, tak wowczas pozwolit i pozwala dzi§ na nie tym, ktdrzy je
posiadaja” (QP, nr 14). Chrystus — i to nie tylko jako Druga Osoba Trojcy Swie-
tej, lecz rowniez Chrystus cztowiek — otrzymat od Ojca nieograniczone prawo
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do catego ziemskiego stworzenia, wtadz¢ nad wszystkimi sprawami doczesnymi.
Cytowane wyzej wyjasnienie papieza, zdaje si¢ wskazywacé, ze fakt, iz tego prawa
Chrystus Krol nie wykonywal bezposrednio ani podczas swojej ziemskiej misji,
ani nadal nie wykonuje go od czasu Wniebowstapienia, jest Jego — mozna rzec
— suwerenng decyzjq. Moglby tak uczynié, gdyby chcial, i uczyni¢ wszystkich
wladcow ziemskich swoim ,,podnozkiem”, poniewaz ma do tego prawo, ktdre
nie moze by¢ przez nikogo kwestionowane; lecz Jego wola byto z niego nie ko-
rzysta¢. Mozemy si¢ jedynie domysla¢ (a utwierdza nas w tym nauka Kosciota),
ze taki sposOb postgpowania wynika z opatrzno$ciowego planu Stworcy wobec
czlowieka, ktory w pelni wolnosci swojej woli winien w tym planie uczestniczy¢
i $wiadomie poddac si¢ panowaniu Chrystusa jako swojego Przewodnika w dro-
dze ku Ojcu. Jednak ta okoliczno$¢, iz jedni ludzie (i jedni rzadzacy) panowaniu
temu poddaja si¢ chetnie, inni opieszale, jeszcze inni za$ w ogole tego uczynic nie
chca lub wreez pragng temu panowaniu zaprzeczy€, nie zmienia niczego w czy-
jejkolwiek pozycji wzgledem nieograniczonosci wladzy Krola Krolow 1 Wiadey
Wiadcow. Cztowiek, jak inne byty rozumne — anioty, moze by¢ poddany wtadzy
boskiej dobrowolnie lub nie, ale niczyja wola nie jest wladna stana¢ w poprzek
woli Bozej. W tym kontekscie Pius XI przytacza znamienne rozgraniczenie swo-
jego poprzednika — papieza Leona XIII z encykliki Annum Sacrum, tyczace trybu
panowania Odkupiciela nad ludzmi w zaleznosci od ich statusu: juz to katolikow,
juz to chrzescijan w ogolnosci, juz to wszystkich niechrzescijan. Mianowicie: ,,Pa-
nowanie Jego obejmuje nie tylko ludy katolickie i nie tych samych tylko, ktorzy
chrztem §wigtym obmyci prawnie do Kosciota naleza, cho¢ blgdnymi mniemania-
mi sprowadzeni na bezdroza, lub niezgoda odlaczeni od mitosci, ale ogarnia tez
wszystkich, ktorym braknie wiary chrzescijanskiej, tak, ze prawdziwie wszystek
rodzaj ludzki zostanie pod wladza Jezusa Chrystusa™. Nie nalezy zatem myli¢
jurydycznej i dyscyplinarnej wtadzy Kosciota nad formalnie nalezacymi do niego
katolikami (i wszystkimi ochrzczonymi, jako ze tylko Ko$ciot jest uprawnionym
szafarzem sakramentow) od powszechnego panowania Chrystusa nad wszystkimi
ludzmi, w tym niewiernymi, legitymizowanego — jak juz wiemy — zarowno natura
bosko-ludzka Chrystusa, jak i Jego nabyciem tego prawa poprzez dzieto Odku-
pienia.

Powyzszy wywod stanowi niejako introdukcje papieska do tezy gltownej,
stanowiacej kwintesencje wyktadu o spotecznym panowaniu Chrystusa Krola,
rozciagajacym si¢ nie tylko na jednostki i wspdlnoty nuklearne (rodziny), lecz
réwniez na wspolnoty wyzszego rze¢du, na czele ze wspolnota polityczna — pan-
stwem (civitas, res publica). Jak podkresla z naciskiem papiez, ,,nie ma tu zadnej
roznicy migdzy jednostkami, rodzinami czy panstwami, poniewaz ludzie zlaczeni
w spoleczenstwie niemniej podlegaja wtadzy Chrystusa, jak jednostki” (QP, nr

1 AS [wyd. Warszawa 2003, s. 6].
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15). Powotujac si¢ w tym miejscu na Dzieje Apostolskie (Dz 4,12) oraz na §w.
Augustyna (List do Macedonczykow, rozdz. 3), wyjasnia, ze to ,,On [Chrystus]
jest zrodtem zbawienia dla pojedynczych ludzi, jak i dla ogotu; (...) On sam jest
sprawca pomyslnosci i prawdziwej szczesliwosci tak dla pojedynczych obywateli,
jak dla panstwa” (QP, nr 15).

Uznanie podlegto$ci wspdlnot politycznych wiadzy Chrystusa nie jest jed-
nakowoz tylko prosta konstatacja, jako konieczny wynik poprzedzajacego ja ro-
zumowania. Wikariusz Chrystusa nie opisuje tutaj jakiegos$ ,,prawa natury” tak
nieodpartego, jak na przyktad prawo grawitacji, albowiem — jak juz wiemy — Zle
zreflektowana, lecz zawsze wolna, wola ludzka moze (,,jest w stanie moznosci’)
temu panowaniu si¢ przeciwstawic¢ lub je ignorowac. Dlatego, Spoteczne Kro-
lestwo jest w encyklice prezentowane nie jako co$ danego, lecz zadanego, jako
powinno$¢ natozona na piastundw wiladzy doczesnej wraz z ich poddanymi. Sa
oni wprost wezwani do publicznego okazywania swojego poddanstwa Krolowi
Krélow — pod rygorem utraty niezbgednego do sprawowania wladzy autorytetu
oraz ryzyka umniejszenia dobra powierzonych ich pieczy ojczyzn: ,,Niechze wigc
rzadcy panstw nie wzbraniaja si¢ sami i wraz ze swoim narodem odda¢ krélestwu
Chrystusowemu publicznych oznak czci i1 postuszenstwa, jezeli pragna zachowaé
nienaruszona swg powagg i przyczynic si¢ do pomnozenia pomys$lnosci swej oj-
czyzny” (QP, nr 15). W zwiazku z tym Pius XI przywotuje tez argument ze swojej
poprzedniej encykliki (Ubi arcano Dei) o grozbie zburzenia fundamentow wtadzy
przez zastapienie zasady pochodzenia wladzy od Boga demokratyczna antyzasada
jej pochodzenia od ludzi; wskazuje tym samym niedwuznacznie na $cista kohe-
rencje miedzy ustrojowa teoria i praktyka demokracji a religijnym i politycznym
ateizmem.

Papieska troska o oparcie wladzy publicznej na zdrowej i mocnej — a zatem
transcendentnej, bo wszelka inna jest z natury krucha — opoce wyraza si¢ dalej
w ukazywaniu wielorakich dobrodziejstw ptynacych dla ludzi wszelkiego stanu
z publicznego uznania krolewskiej wladzy Chrystusa. Bytoby to przeniknigcie
calego spoteczenstwa sprawiedliwa wolno$cia, tadem, zgoda 1 pokojem. Uderza
jednak, ze w sposob szczegolny i1 odrgbnie papiez uwydatnia korzysci ptynace
z tego dla samych rzadzacych i utwierdzenia ich wtadzy. Na pierwszy miejscu po-
stawiony zostat tu — jakze zapomniany juz w czasach pontyfikatu Piusa XI, i jakby
wstydliwie ukrywany nawet istniejacych jeszcze monarchiach — argument jaskra-
wo kontrastujacy z powszechnie dominujacym typem ,,racjonalnosci polityczne;j”,
odwolujacej si¢ juz wytacznie do (w znanej typologii Maxa Webera) legitymizacji
legalistycznej, jedynie zrozumiatej w ,,odczarowanym” (Entzaberung) $wiecie.
Papiez albowiem nie waha si¢ odwotac¢ do legitymizacji (tez w sensiec Weberow-
skim) tradycyjnej, tj. do nadprzyrodzonego nimbu otaczajacego konsekrowana
(1 w ten sposob partycypujaca w krolewskosci Chrystusa) osobg panujacego, co
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wplywa tez zbawiennie na poddanych: ,, Albowiem jak krolewska godno$¢ Pana
Naszego ludzka powage ksiazat i wladcow przyobleka pewnym urokiem religij-
nym, tak tez uszlachetnia obowiazki i postuszenstwo obywateli” (QP, nr 16). Nie
chodzi tu jednak tylko o pewien urok, ktory sam w sobie moglby by¢ — w ztej wie-
rze — rozumiany nie metafizycznie, lecz psychologicznie i subiektywnie (nawet
jako rodzaj ,,szlachetnego ktamstwa” czy ,,pozytecznej utudy”, utatwiajacej rza-
dzenie), lecz o wyrazny powr6t do najwznioslejszej idei teologiczno-politycznej
Christianitas, to znaczy Boskiego Wikariatu wtadcy doczesnego w jego ziemskim
krolestwie, bedacego zarazem warunkiem dobrego (i u§wigconego) rzadzenia, za-
pewniajacego realizacje bonum commune: ,,Jezeli panujacy 1 prawowici przeto-
zeni beda przekonani, ze wykonuja wladzg nie tyle na mocy prawa wlasnego, ile
z rozkazu i w zastepstwie Boskiego Krola, to niezawodnie $wigcie i madrze uzy-
wac beda swej wladzy 1 beda mie¢ na wzgledzie dobro publiczne i godno$¢ ludzka
poddanych, skoro wydawac beda prawa i domaga¢ si¢ ich wypehienia” (QP, nr
16). Rownie zbawiennym, co pokoj i tad spoteczny, skutkiem tej sytuacji bedzie,
W ocenie papieza, wyrobienie w obywatelach zdolnosci do rozrdzniania pomigdzy
stabo$cig 1 ulomnoscia konkretnych panujacych i innych rzadzacych, jako ludzi
podobnych innym, a ich swoistym, nie-immanentnym statusem ziemskiego imago
Dei, imago Christi — ,,skoro w nich [obywatel] bedzie widzial obraz i powage
Chrystusa Boga i cztowieka” (QP, nr 17). W swoim wyktadzie teologii politycznej
papiez przypomina tedy nie tylko o Wikariacie wtadcy, ale rowniez o jego obo-
wiazku bycia ,,nasladowca Chrystusa” (Christomimetes) oraz posrednio nawia-
zuje do $redniowiecznej teorii ,,dwoch cial” wladcy (King s Two Body): jednego,
$miertelnego, jak u wszystkich ludzi; drugiego, duchowego i niezniszczalnego?.
Zostalo juz wykazane, ze teologia polityczna Piusa XI wyklucza dwa alter-
natywne do boskiego pochodzenia wladzy — i oba sekularystyczne — podejscia:
demokratyczny koncept pochodzenia wtadzy od ludzi (vel ,,ludu”) i statolatrycz-
ny koncept jej pochodzenia z ,,prawa wlasnego” wiadcy (vel ,,panstwa”). Trzeba
zatem postawi¢ ,.kropke nad i” i powiedzie¢, ze wylozona w nauczaniu magiste-
rialnym tego papieza koncepcja Spotecznego Krolestwa Chrystusa, jesli nawet
nie teoretycznie, to in concreto i w petni, politycznie moze by¢ wyartykutowana
tylko w monarchicznej formae regiminis®. Tylko w monarchii bowiem pierwiastek
nadprzyrodzony, dzigki konsekracji osoby wiladcy, jest stanem metafizycznym,

270b. E.H. Kantorowicz, Dwa ciata kréla. Studium ze sredniowiecznej teologii politycznej, przet.
M. Michalski i A. Krawiec, Warszawa 2007 [1957].

3 Nie oznacza to oczywiscie zakwestionowania legalnosci, a nawet prawowitoéci piastunéw
wiladzy w ustrojach niemonarchicznych, albowiem nauka spoteczna Kosciota akceptuje kazda for-
mg¢ rzadu pod warunkiem uznawania przez nig Boga za zrodto whadzy i prawa oraz jej stuzebnosci
dobru wspoélnemu. Ta dystynkcja jest konieczna, poniewaz jej pomijanie powoduje nieustanne nie-
porozumienia. Powtorzmy zatem, ze nauczaniu Kos$ciota sprzeciwiaja si¢ — i dlatego sa potgpiane
— nie ustroje republikanskie (arystokratyczne, demokratyczne lub mieszane) czy dyktatorskie, lecz
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a nie jedynie socjologicznym faktem (osobistej) charyzmy. Tylko monarcha moze
dziata¢ jako ,,porucznik Boga”, poniewaz otrzymal swoja wladze tez ,,0od ojca”,
a nie (jak republikanski prezydent) ,,od ludu” lub (jak dyktator) ,,znikad”. Tylko
w osobie monarchy wreszcie moze zaistnie¢ — oczywiscie tylko na zasadzie me-
tafizycznej analogii, a nie bytowej identycznosci z Chrystusem — hipostatyczne
zjednoczenie dwoch natur: utomnego, niewolnego od wad, cztowieka i obrazu
Chrystusa. Taka konkluzj¢ usprawiedliwia takze czgstsze postugiwanie si¢ przez
Piusa XI nomenklatura monarchiczng (zawsze i wylacznie obecna w jezyku ekle-
zjalnym az do nauczania bt. Piusa IX, lecz nieomal zarzucona przez Leona XIII,
ktory méwiac o boskim pochodzeniu zazwyczaj uzywa ,,neutralnej” wzgledem
formy ustroju, formy ,,wtadza” lub ,,rzadzacy”): ,,wtadcy”, ,ksiazeta” albo ,,pa-
nujacy”, anizeli ustrojowo ,,neutralna™. W jednym wypadku pojawia si¢ wyrazne
rozréznienie: ,,wladcy i inni rzadcy panstw” (QP, nr 16), co sugeruje niedwuznacz-
nie ,,typowos¢” formy monarchicznej i ,,uboczno$¢” lub ,,fakultatywnos¢” formy
republikanskiej. Co wigcej, juz tylko termin ,,krélestwo” (a nie, jak w innym miej-
scu: ,,panstwa i krolestwa”) pojawia sig jako polityczny kontekst (przywotujacy na
mysl Dantego ideal Monarchia universalis®) rozszerzania si¢ krolestwa Chrystu-
sowego na caty rodzaj ludzki: ,,Co sig za$ tyczy dobrodziejstw zgody i pokoju, jest
to pewna rzecza, ze im szerszym jest krolestwo i1 obejmuje caty rod ludzki [podkr.
moje — JB], tym wigcej ludzie staja si¢ $wiadomi tej tacznosci, ktora ich wzajem
jednoczy” (QP, nr 17). Mozna zatem w uzasadniony sposéb mowi¢ przynajmniej
0 wyraznej ,,opcji preferencyjnej” dla monarchii w $wietle idealu Spotecznego
Panowania Chrystusa Krola.

Wazne konsekwencje polityczne niesie za soba takze ostatnia czg$¢ encykliki,
w ktorej papiez wyluszcza powody ustanowienia osobnego swigta Chrystusa Kro-
la w kalendarzu liturgicznym. Postrzega bowiem w tym dziele srodek zaradczy na
laicyzm, ktadac nacisk wtasnie na wielostopniowa sekularyzacje sfery publiczne;j:
od zaprzeczenia panowania Chrystusa nad wszystkimi narodami i odmowienia
Kosciotowi otrzymanej od Chrystusa ,,wladzy nauczania ludzi, ustanawiania praw,
rzadzenia narodami” (QP, nr 20), poprzez ,,niegodziwe” zréwnywanie religii kato-
lickiej z innymi religiami, dalej poprzez poddawanie jej wladzy $wieckiej, az po
probe zastapienia jej deistyczna ,,religia naturalna” lub w ogole ateizm panstwo-
wy. Pius XI wyraza nadziejg, ze obchodzone odtad corocznie, uroczyscie i pub-
licznie $wigto Chrystusa Kroéla ,,rychto sprowadzi z powrotem spoteczenstwo do

demokratyczne, statolatryczne i wszystkie inne ideologie, ktore przecza lub ignoruja Stworcg, jako
,pierwsza przyczyng” tadu politycznego.

4 Scisle (statystycznie) rzecz ujmujac, stosunek okreslen ,,monarchoidalnych” do ,,neutralnych”
(,,rzadey”, ,,przetozeni”) jest w omawianej encyklice jak 4 do 3.

5Zob. Dante Alighieri, De Monarchia [1313]; przektad polski: Monarchia, przet. W. Seriko, Kety
2002.
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Najukochanszego Zbawcy” (QP, nr 21). Bedzie ono wreszcie napomnieniem tak
dla jednostek, jak dla ,,wtadz i rzadzacych”, o obowiazku publicznego oddawania
czci i stuchania Chrystusa; ,,przywiedzie im bowiem na mys$l 6w sad ostatecz-
ny, na ktorym Chrystus, nie tylko usunigty z zycia publicznego, lecz takze przez
wzgardeg zlekcewazony 1 zapoznany, bardzo surowo pomsci tak wielkie zniewa-
gi, poniewaz godnos¢ Jego krolewska tego sie domaga, aby wszystkie panstwa
tak w wydawaniu praw 1 w wymierzaniu sprawiedliwosci, jak tez w wychowaniu
milodziezy w zdrowej nauce i czystosci obyczajow zastosowaty si¢ do przykazan
Bozych i zasad chrzescijanskich” (QP, nr 26). Swigto to ma zatem, jak wida¢, pet-
ni¢ réwniez rolg spoteczno-politycznej parenetyki, niejako ,,zegara monarchow’™.

KOMENTARZ FILOZOFICZNY

Sposrod komentarzy, ktdrymi opatrywano Quas primas, szczegbdlnie wart pre-
zentacji zdaje nam si¢ wywod potocnoamerykanskiego (lecz zwiazanego z kar-
listowskim nurtem tradycjonalizmu hiszpanskiego) filozofa tomisty — Fredericka
D. Wilhelmsena (1923-1996), ktory z wielka subtelnoscia i1 glebia interpreta-
cji potwierdza nasze wlasne, daleko mniej doskonale, wyrazone w powyzszym
streszczeniu, intuicje. Komentarz 6w, w swojej oryginalnej, hiszpanskiej, wersji
(pt. Filosofia politica y teologia politica: a proposito de la Quas Primas) zostat
niedawno opublikowany jako czwarty i ostatni rozdzial posmiertnego pierwodru-
ku ksiazki zawierajacej nadto zapis trzech konferencji wygloszonych przez autora
w 1992 r. na Uniwersytecie Papieskim Comillas w Madrycie'.

Wilhelmsen rozpoczyna swoja analizg od spostrzezenia, ze aczkolwiek w Sta-
rym Testamencie istnieje rowniez wiele odniesien do Boga Ojca jako do Krdla,
w duchowosci katolickiej nigdy nie rozwingto si¢ specyficzne nabozenstwo tego
rodzaju: ,,We wszystkich formach modlitwy mamy sktonno$¢ zwracania si¢ do
Niego jako do «QOjcan, lecz chociaz Ojciec jest rzeczywiscie Krolem w glgbszym
sensie, historycznie rzecz ujmujac ani poboznos¢ ludowa, ani koscielna nigdy nie
koncentrowaly si¢ na Jego krolewskosci™. Jako Krola czcimy Syna Bozego, na-
tomiast Bog Ojciec nie ma w kulcie katolickim swojego swigta! Jest to rzecz dla
filozofa chrzescijanskiego intrygujaca, totez domaga si¢ znalezienia wyjasnienia.

W egzegezie Wilhelmsena jest ono nastepujace. Bog Ojciec jest prazasada
(&pyn) albo, inaczej mowiac, poczatkiem (principio), podstawa Trojcy Swietej,

6Zob. A. de Guevara, Reloj de principes o Libro daureo del emperador Marco Aurelio, Valladolid
1529 [przektad polski: Zegar monarchow z zycia Marka Aureliusza Cesarza Rzymskiego, Leszno
1759].

"Zob. F.D. Wilhelmsen, Los saberes politicos (Ciencia, Filosofia y Teologia Politicas), Coleccion
De Regno 2, Barcelona 2006, s. 88.

8Tamze, s. 71.
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dlatego absolutnie nic nie otrzymuje (adquiere) ani nie dziedziczy (hereda). Mistrz
Wilhelmsena — §w. Tomasz z Akwinu — podkreslat, Zze zaden ojciec nie moze by¢
swoim wlasnym synem. W relacjach konstytuujacych Trojce Swieta Bog Ojciec
jest wylacznie (solamente) Ojcem, a Syn Bozy wylacznie Synem. Natomiast w re-
lacjach panujacych w rodzinach ludzkich ojcostwo jest tylko jedna z rél przyna-
leznych ojcom, jako ojcom swoich synow. Lecz przeciez ludzcy ojcowie sami sa
synami swoich ojcow. Dlatego w ich wypadku relacja ojcostwa jest zwiazkiem
przypadkowym (un relacion accidental), lecz w wypadku Boga Ojca jest ona
wszystkim, czym On jest (es todo lo que es). Tak samo Syn Bozy jest w tej relacji
niczym wigcej (nada mas), jak Synem Swego Boskiego Ojca. Wszakze: ,,Ten,
ktory poznat Mnie, poznat i Ojca mojego” (por. J 8,19). ,,W Drugiej Osobie Trojcy
Swietej nie ma nic, czego by nie byto w Pierwszej, i w Pierwszej nie ma nic, czego
by nie bylo w Drugiej. Wszelako, Ojciec nie jest Synem, a Syn nie jest Ojcem’™.

Tak jak kazdy syn dziedziczy po swoim ojcu, rowniez Syn Bozy dziedziczy po
Bogu Ojcu. W tym fakcie odkrywamy pierwsza z cech, ktora pozwala nam prokla-
mowa¢ Chrystusa Krolem. Konfrontujac 6w fakt z materia polityki, Wilhelmsen
zauwaza, ze wladza polityczna jest zawsze nabyta albo delegowana. Nie wglebia-
jac si¢ w szczegdly typow wspdlnot politycznych, mozemy wszakze odkry¢, ze
istnieja trzy sposoby uzyskania panowania:

a) Wiladze si¢ dziedziczy (el poder se hereda), kiedy syn krola dziedziczy po
swoim ojcu. Hiszpanska filozofia polityczna nazywa to ,,legitymizmem pochodze-
nia” (legitimidad de origen): ,,jestem krolem, poniewaz moj ojciec byt krélem i ja
to po nim odziedziczytlem”?. Owa zasada dziedziczenia jest zawsze usprawiedli-
wiona wieloma wzgledami jurydycznymi. Jestem na przyktad pierwszym w linii
primogenitury; atoli mégtbym by¢ uznany za niezdolnego do sprawowania wladzy
z powodu choroby, szalenstwa lub zdeprawowania moralnego. To, komu wowczas
przypadnie korona, nie jest spowite niejasnoscia ani wystawione na przypadek,
lecz zostato ustalone w prawach i skonkretyzowanych warunkach. Korona moze
przejs¢ na mojego mtodszego brata, mozliwe tez, ze krolewska linia sukcesyjna
przypadnie kobiecie. Reguly sukcesji sa nieraz bardzo skomplikowane w syste-
mach prawnych réznych narodow. W kazdym razie zawsze zasada naczelna jest
dziedziczenie panowania.

Rozumiemy teraz dlaczego modlitwy kierowane do Boga Ojca tak rzadko
rozpamigtuja Go jako Krola: Bog Ojciec, jako zrédto (fuente) Trojcy Swigtej nie
dziedziczy niczego, tymczasem my, po ludzku, krolewsko$¢ taczymy z dziedzi-
czeniem. Syn Bozy natomiast dziedziczy od Swego Ojca — acz nie w sensie pod-
porzadkowania. Przeto Wieczne Stowo (Verbum) Ojca (,,Na poczatku byto Stowo,

9 Tamze, s. 72.

10 Tamze.
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a Stowo byto u Boga i Bogiem byto Stowo” —J 1,1) jest juz Krolem, ktory dzie-
dziczy jako Bég (en cuanto Dios). A poniewaz to Wieczne Stowo jest weielonym
Chrystusem, Jezusem z Nazaretu, jest On Krolem takze jako czlowiek. ,,Kazde
dziatanie Naszego Pana jako cztowieka odsyta do hipostatycznego zjednoczenia:
Kréla jako Boga i Kréla jako Cztowieka (Rey en cuanto Dios, El es Rey en cuanto
Hombre). Dziedziczy On od Ojca calos¢ stworzenia. Krolestwo Chrystusa, jak
podkreslit Pius XI w Quas primas, nalezy do Niego tak samo jako dla Boga, jak
i dla Cztowieka™.

b) Jednakowoz w rzeczywistosci ludzkiej panowanie nie zawsze jest dziedzi-
czone od poprzedniego krola, od ojca. W materii ziemskiej istnieje jeszcze je-
den tytut do panowania. Wladza moze by¢ zdobyta przemoca (violencia): nowy
krol zastepuje poprzedniego, detronizujac go (destrondndole). W takim wypadku
nastaje rowniez nowy porzadek polityczny, zastepujacy poprzedni. Jesli przesle-
dzimy systemy polityczne wszystkich panstw, to w ich historii zawsze napotka-
my co najmniej jednokrotne zastapienie jednego systemu przez drugi przemoca.
Co wigcej, wyglada na to, ze tytut do panowania zdobyty przemoca przewyzsza
odziedziczony: zalozyciel dynastii, biorac wladze¢ w posiadanie, mieczem zdoby-
wa dla swoich synéw i wnukow prawo dziedziczenia zawarte w jego zbrojnym
zwycigstwie. Wilhelmsen ironizuje z sentymentalistow nauczajacych dzisiaj na
uniwersytetach, ktorzy wzdrygaja si¢ na mysl o takich rozwiazaniach i czgstokroc¢
probuja je zaciemni¢ lub w ogole zanegowac. Lecz one byly i sa faktem. ,,Prze-
moc jest zrédlem kazdego porzadku politycznego, jaki mozemy zidentyfikowac
w historii ludzkosci™?,

Autor tych rozwazan idzie jeszcze krok dalej, przypomina albowiem, ze Pan
nasz Jezus Chrystus takze jest Krolem uprawnionym do stosowania sity (Rey con
el derecho de la fuerza). Pobit On sity ciemnosci i obalit Szatana. Zdobyt dla nas
zbawienie przez Krzyz. Ow $wiety Krzyz, na ktorym wisiat i ktory pokonat przez
swoje zmartwychwstanie jest rowniez znakiem zwycigstwa i pokonania $wiata
diabelskiego. ,,Tak samo jak krélowie ludzcy moga zosta¢ krolami poprzez podboj,
Chrystus zostat Krolem, podbijajac swiat. JeslibySmy poszukiwali paradygmatu
krola wojownika (el rey guerrero), to jego kwintesencj¢ znalezlibySmy w naszym
Panu, w Jego zwycigstwie nad $miercia Krzyza [podkr. moje — JB]%. Wilhelm-
sen przypomina w tym miejscu znany aforyzm G.K. Chestertona o formie krzyza
jako formie miecza. I dodaje, ze krol wojownik jest figura wystgpujaca w litera-
turze i sztuce Zachodu od epoki germanskich najazdow na rozktadajacy si¢ Rzym
pomiegdzy IV a V wiekiem. Do wyobrazenia Chrystusa jako Krola Wojownika

" Tamze, s. 73.
2 Tamze, s. 74.

13 Tamze.
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mogl odwotac si¢ 6w frankijski wodz (i krol swojego wiasnego ludu) Chlodwig,
ktory — ustyszawszy po raz pierwszy histori¢ Naszego Pana i Jego UkrzyZzowania
—wykrzyknat: ,,Ach, gdybym ja tam byl wraz z moimi Frankami!”. ,,Oto jak krol
zwraca si¢ do Krola”** — komentuje z wyraznym uznaniem Wilhelmsen. O wojow-
niczym i zdobywczym wymiarze ekspansji wiary w $wiecie $wiadczy takze mili-
tarna struktura niektorych zakonow, chocby jezuitow, zwlaszcza u ich poczatku,
wraz ze $w. Ignacym Loyola. Chodzi tu jednak oczywiscie zawsze o podbijanie
$wiata nie dla siebie, lecz dla Chrystusa, dla Jego taski i dla zbawienia, ktore tylko
On daje.

¢) Wilhelmsen zauwaza nadto, ze we wczesnym $redniowieczu przenikaty sig
ze soba dwie koncepcje krolewskosci (realeza): germanski wizerunek kréla pod-
czas bitwy (rey en la batalla) ze starszym, biblijnym wyobrazeniem kréla jako
medrca (hombre sabio). Archetypowym przyktadem jest tu oczywiscie krol Sa-
lomon wymierzajacy sprawiedliwo$¢ swojemu ludowi®®. Dochodzimy w ten spo-
sob do trzeciego tytutu panowania: ,,Cztowiek moze by¢ wybrany krolem (ser
elegido rey) nie z racji dziedziczenia, ani z racji podboju, lecz dlatego, ze zostat
rozpoznany w swojej madros$ci (sabiduria) [podkr. moje — JB]*¢. Ten (elekcyjny)
tryb ustanowienia wiadcy wyptywa ze spontanicznego uznania, ze 6w cztowiek
— wywodzacy si¢ z ludu — godzien jest by¢ krolem, poniewaz jest najmadrzejszy
i najbardziej sprawiedliwy'’. Zostaje on powofany (llamado) — nie tyle do stano-
wienia praw, lecz aby madrze interpretowaé te prawa, ktore juz istnieja w danej
wspolnocie.

W tym aspekcie jednakze istnieje zasadnicza roznica, z metafizycznego punktu
widzenia, pomigdzy krolewskoscia Chrystusa a jakiegokolwiek kréla ziemskiego.
W odréznieniu od zwyktego cztowieka madrego, wyniesionego do wtadzy, w Na-
szym Panu nie istnieje zadna prawda ani madro$¢, ktora bytaby uzyskana w drodze
studiow czy ¢wiczenia sie w cnotach. To On sam jest ,,Droga, Prawda i Zyciem”
(J 14,6) w swojej istocie (esencia), jako inkarnacja catej Prawdy i catej Madrosci.
Lecz stwierdzenie to musi by¢ subtelnie doprecyzowane. Jako Bog, Chrystus jest
Madroscia Ojca; jako Cztowiek, zna On cata Prawde i Madros¢, ktora — znow jako
Bog — JEST ON SAM, jak méwi §w. Pawet w Liscie do Kolosan (Kol 1,12-18).

4 Tamze, s. 75.
15 Wilhelmsen zaznacza, ze do tego biblijnego wzorca kréla — medrca odwotuje si¢ w QP Pius XI.
8 F.D. Wilhelmsen, Los saberes politicos..., s. T5.

1 Jest to, zdaniem Wilhelmsena, przypadek wielu amerykanskich plemion indianskich. Mozna by
dorzuci¢ tutaj blizsze nam mity zatozycielskie dynastii stowianskich: Piasta — kolodzieja czy Prze-
mysta — oracza.
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Jak widzimy zatem, w historii ludzkosci odkryte zostaty trzy tytuly do panowa-
nia: dziedziczenie, sita i madrosc. ,,Wydaje si¢ — moéwi Wilhelmsen — Ze nie istnie-
je czwarty sposob zostania krolem™®, Przypuszczenie to znajduje potwierdzenie
w analizie historycznej i filozoficznej. Na przyktad, jurysprudencja hiszpanska,
siggajaca epoki Krolestwa Toledanskiego Wizygotow oraz pism $w. [zydora z Se-
willi, rozrozniata dwa zasadnicze (oraz wzajemnie si¢ uzupeltniajace) typy legi-
tymizacji politycznej: wspomniany juz legitymizm pochodzenia oraz legitymizm
petnienia (legitimidad de ejercicio), to znaczy: skad pochodzi wtadza i jak jest
ona wykonywana.

Sednem powyzszego wywodu jest stwierdzenie, ze wszystkie te trzy tytuly
krolewskosci i oba rodzaje prawowitosci zostaty potwierdzone w najbardziej wy-
sublimowanej i wspaniatej formie w panowaniu Chrystusa Kréla. Pochodzenie
(origen) Krolestwa Naszego Pana istnieje w Nim samym, otrzymane od Jego
Ojca, za$ w sensie ludzkim Jego genealogia sigga Domu Dawidowego. Wykony-
wanie (ejercicio) Jego wiadzy jest tozsame Jego Madroscia. A zatem, ,,Chrystus
jest Krolem Krolow (Rey de Reyes) i Panem Stworzenia (Serior de la Creacion).
Sw¢j tytut odziedziczyt od Ojca; zdobyt go na Krzyzu poprzez zwycigstwo nad
Szatanem; zostat rozpoznany w swojej krolewskosci ze wzgledu na nieskonczona
Madrosc¢ i Dobro¢ (Bondad)™.

W swoich rozwazaniach Wilhelmsen rozwija takze podniesiony w Quas pri-
mas watek niesprzecznosci pomi¢dzy duchowym (nadprzyrodzonym) a spotecz-
nym (doczesnym) wymiarem krolowania Chrystusa. Zdanie z Ewangelii Janowe;j:
,,Krolestwo moje nie jest z tego Swiata” (J 18,36) nie znaczy, ze On kréluje i rzadzi
tylko w wiecznosci, poza czasem. Oznacza to naprawdg, ze ,,Pan nasz nie miat
zamiaru ustanawiac¢ porzadku teokratycznego (politica teocratica) na ziemi, kie-
rowanego bezposrednio przez Niego”?. Zgodnie z ta intencja swojego Boskiego
Zatozyciela Ko$ciot zawsze uznawat roznicg pomiedzy wiadza duchowa (el poder
espiritual) a doczesna (temporal). Celem (finalidad) wtadzy duchowej Kosciota
jest prowadzi¢ ludzi do zbawienia. Celem rzadow ludzkich (el gobierno humano)
jest prowadzi¢ ludzi do szcze$cia doczesnego (felicidad temporal), w tej mierze,
w jakiej jest ono na tym padole osiagalne. W kazdym razie, ,,Ko$ciot nie jest po-
rzadkiem politycznym (el orden politico), a tad polityczny nie jest Kosciotem™?.
Jednakowoz — 1 to wlasnie jest sednem wiasciwej relacji obu ,,mieczy”: ducho-
wego 1 $wieckiego — ,.tad polityczny musi by¢ poruszony (animado) i ozywio-
ny (vivificado) zasadami moralnymi gloszonymi przez Kosciot, ktérego Glowa

18F D. Wilhelmsen, Los saberes politicos..., s. T7.
9 Tamze.
2 Tamze, s. 78.

2 Tamze.
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(Cabeza) jest Chrystus”?, Takie ujecie, znamienne dla catej Tradycji katolickiej,
wyklucza catkowity rozdzial Kosciota od panstwa, oznaczajacy sekularyzacje
polityki i wygnanie Chrystusa z przestrzeni publicznej. U podstaw tego (laicy-
stycznego) modelu ustrojowego lezy intelektualny btad — przed ktérym ostrzegat
juz Akwinata — pomieszania rozdziatu (separacion) z odroznieniem (distincion),
skutkujacy btedna metafizyka. W rzeczywisto$ci, mozna i trzeba odréznié istotg
od istnienia, ciato od duszy, polityke od wiary, ale nie nalezy ich rozdziela¢. Ciato
i dusza sa roézne, ale nierozdzielne az do $mierci. Mgzczyzna i kobieta rdznia si¢
bez watpienia od siebie, ale stanowia jedno$¢ w matzenstwie. Na tej samej zasa-
dzie Kosciot i panstwo sa rozne w swoich celach i funkcjach, ale nie powinny by¢
odseparowane. Rozdzielanie jakichkolwiek bytéw roéznych, lecz kompatybilnych,
moze by¢ przyréwnane do cigcia ostrzem miecza, skutkujacego rozpadem na dwie
oddzielne czesci. Odroznianie natomiast jest rozpoznaniem (reconocimiento) od-
miennosci 1ol i funkcji, tworzacych jednak wspolnie jednosé¢ (unidad).

Ptynie stad wniosek, ze panowanie Chrystusa jest absolutnie powszechne
i musi by¢ uznane przez kazdy porzadek polityczny. Zachodzi atoli kardynalna
roéznica w sposobie rozpoznawania i uznawania kroélowania Chrystusa pomigdzy
epoka $redniowiecznej Christianitas a czasami nowozytnymi od Reformacji pro-
testanckiej, a zwlaszcza Rewolucji Francuskiej. Jako Ze caty ustrdj zachodnioeu-
ropejskiego sredniowiecza zostat ustanowiony na fundamencie Jego Prawa i Jego
Rzadu (Su Ley y Su Gobierno), nie zachodzita naonczas potrzeba specjalnego pod-
kreslania obowiazywalnoSci tego, co przenika i dziata w calym spoteczenstwie.
A zatem zaden $Sredniowieczny wladca nawet nie rozwazat potrzeby formalnego
uznania swojego poddanstwa w stosunku do Krolestwa Chrystusa, gdyz byto to
i dla niego, i dla wszystkich jego poddanych, oczywisto$cia dnia codziennego. Sy-
tuacja ulegla diametralnej zmianie po nastaniu religijnej rewolucji protestantyzmu
i politycznej rewolucji 1789 r., zwracajacej si¢ w pierwszym rzedzie przeciwko
katolickiemu Rzymowi. Od tego czasu formalne oznajmienie, Ze spoteczenstwo
(sociedad) musi by¢ rzadzone przez zasady chrzeScijanskie oraz, ze rozpoznaje
ono wezesniejsze od wlasnego prawa pozytywnego prawo naturalne (la ley na-
tural) i jego Boskiego Autora, stato si¢ ,,psychologiczna i polityczna koniecznos-
cig”®. W sposob szczegodlnie przejmujacy, podkresla Wilhelmsen, koniecznos¢ tg
wyrazili w naszych czasach heroiczni obroncy Krélestwa Chrystusa, ginacy meg-
czenska Smiercia z rak komunistycznych badz masonskich przesladowcow wiary:
meksykanscy cristeros, hiszpanscy karlisci, kubanscy kontrrewolucjonisci.

Ostatni argument za obowigzywaniem prawdy religijnej o Spotecznym Pano-
waniu Chrystusa Krola w kazdym ustroju politycznym Wilhelmsen zaczerpnat od
karlistowskiego filozofa prawa i panstwa Alvaro d’Orsa (1915-2004). Rozwa-

22 Tamze.
B Tamze, s. 79.
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zania d’Orsa koncentruja si¢ wokot dwoch fundamentalnych aspektow ludzkiej
egzystencji: Wladzy (Poder), branej jako moc, sita, potega w sensie fizycznym
(potestas) oraz Autorytetu (Autoridad), pojetego jako atrybut wiadzy, zawierajacy
w sobie rozkazodawcza moc sprawcza, transcendentng w stosunku do same;j sity
przymusu, i przez to wlasnie — ze wzgledu na swoja moralna powage (auctoritas)
— nieodparta. Autorytet mowi prawde (verdad) tym, ktdrzy powinni ja poznac. Na
przyktad, mechanik, do ktérego przyprowadzam moj samochod, w ktorym co$ sig
zepsuto, posiada autorytet w kwestii wyjasnienia przyczyny usterki i jej naprawie-
nia; lekarz, ktorego prosi o poradg cierpiacy pacjent, ma autorytet w przedmiocie
znajomosci ludzkiego ciata; analogicznie spowiednik posiada autorytet w zakre-
sie zycia moralnego swojego penitenta, wyznajacego upadki swojej duszy. Do
istoty Autorytetu nalezy zatem to, ze on zawsze odpowiada (responde), natomiast
Wiadza zawsze pyta (pregunta). Inaczej mowiac, Wiadza zawsze dziala (actia)
i stawia Autorytetowi pytania — teoretyczne lub praktyczne, za$ Autorytet zawsze
reaguje (reacciona), udzielajac wyjasnien. Wladza, ktora nie stucha Autorytetu,
staje si¢ $lepa (ciego), z kolei Autorytet, pozbawiony postuchu, istnieje wprawdzie
nadal (bo, jako sita moralna, nie podlega anihilacji), lecz staje si¢ bezuzyteczny
(inatil).

Dramat duchowy naszych czasoéw, epoki sekularyzacji, polega na tym, ze Wta-
dza przestata stawia¢ Autorytetowi pytania, poniewaz sama sobie przyznala nie
tylko moc fizyczna, lecz rowniez autorytet moralny i poznawczy. Do epoki rene-
sansu tozsamos$¢ Wiadzy z Autorytetem postrzegano tylko w Bogu, ktorego Byt
jest prosty 1 nieztozony: Jego Autorytet jest Jego Wtadza. Natomiast w odniesie-
niu do spraw ludzkich $redniowiecze starannie odrézniato Wtadze od Autorytetu,
jedynie jej przydanego, nie zas nalezacego do jej natury. U schytku renesansu jed-
nak narodzilo sig zlaicyzowane panstwo nowoczesne (el moderno Estado laicista),
ktdre przyznalo sobie petnie¢ Whadzy i petnig Autorytetu, we wszystkich aspektach
zycia. Oznacza to, ze nowoczesne panstwo laickie dokonato (samo)ubostwienia
(divinizacion). Odtad to nie prawo moralne (Autorytet), lecz panstwo (Wtadza)
decyduje co jest dobrem a co ztem. Jezeli panstwo zabroni aborcji, to bedzie ona
ztem, jezeli jednak ja dozwoli, to bedzie ona dobrem?. ,,Tozsamos¢ Wtadzy i Au-
torytetu, wlasciwa jedynie Bogu w nieztozonosci Bytu boskiego, zostala teraz
przeniesiona na polityke przez ludzi, ktdrzy chcieliby by¢ jak bogowie (querrian
ser Dios)”%.

Jedyna wtasciwa odpowiedzia na ten stan kryzysu jest potwierdzenie na nowo
panowania Chrystusa, ktoremu przynalezne (otorgados) sa cata Wtadza i caty Au-
torytet w niebie i na ziemi. ,,Je$liby dzisiaj — zaznacza Wilhelmsen — Jego suwe-
renno$¢ (Soberania) zostata uznana publicznie, zniknglaby wszelka tyrania, roz-

2% Jako chronione ustawowo »prawo kobiety”.

B E.D. Wilhelmsen, Los saberes politicos..., s. 83.
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kwitlby na nowo zmyst moralny, a wolny cztowiek kroczytby prosta droga pod
ostona swojego Krola”?.
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Jacek Bartyzel
Spoteczne Krdélestwo Chrystusa w nauczaniu Kos$ciola. Wokol encykliki
Quas primas papieza Piusa XI.

Punktem wyj$cia refleksji o spotecznym Krolestwie Chrystusowym jest encykli-
ka papieza Piusa X1 ,,Quas primas. O krolewskiej godno$ci Chrystusa Pana” z 1925
roku. Wraz z jej ogloszeniem ustanowiono $§wigto Chrystusa Krola, ktére miato by¢
swoistym $rodkiem zaradczym na laicyzm XX w.

Autor artykutu przypomina, ze Krolestwo Chrystusa odnosi si¢ nie tylko do rzeczy
duchowych (sens eschatologiczny), ale takze do rzeczywisto$ci mesjanizmu zydow-
skiego czasow ziemskich Jezusa. Nauka papieza Piusa XI o Krélestwie Chrystuso-
wym rozciaga si¢ na relacje w rodzinie i panstwie. Spoteczenstwo krolewskie to co$
zadanego grupie ludzi, dlatego tak wazna jest zdolno$¢ obywateli do rozrézniania
migdzy staboscia a utomnoscia panujacych i rzadzacych.

Ostatecznie celem wladzy Ko$ciota jest prowadzenie ludzi do zbawienia, a celem
rzadow ludzkim — do szczgsécia doczesnego. Porzadki te nie wykluczaja sig¢. Panowa-
nie Chrystusa jest powszechne i powinno by¢ wpisane w porzadek polityczny.

% Tamze, s. 84.
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Jacek Bartyzel
Das gesellschaftliche Himmelreich Christi in der Lehre der Kirche. In
Bezug auf die Enzyklika Quas primas Papstes Pius XI.

Der Ausgangspunkt der Betrachtung von Christi gesellschaftlichem Konigreich ist
die Enzyklika von Papst Pius XI. ,,Quas primas. Von der koniglichen Wiirde Christi,
des Herrn” aus dem Jahre 1925. Mit ihrer Verdffentlichung beschloss man den Feier-
tag Christus des Konigs , der als spezifisches Hilfsmittel gegen den Laizismus des XX.
Jahrhuderts dienen sollte. Der Verfasser des Artikels erinnert daran, dass das Hime-
Ireich Gottes sich nicht nur auf spirituelle Belange bezieht (der eschatolische Sinn),
aber auch auf die Wirklichkeit des jiidischen Messianisums zu irdischen Zeiten Jesu.
Die Lehre von Papst Pius XI. iiber das Konigreich Christi umfasst die Verhiltnisse in
Familie und Staat. Die konigliche Gemeinschaft ist etwaseiner Gruppe von Menschen
Auferlegtes, deshalb ist die Féhigkeit der Biirger zwischen Schwiche und Unvollkom-
menheit der Herrschenden und Regierenden zu unterscheiden, so wichtig.

Das endgiiltige Ziel der Kirchenmaéchte ist die Menschen zur Erlosung zu fiihren,
das Ziel der menschlichen Herrschaft ist das irdische Gliick. Diese Ordnungen schlies-
sen sich nicht aus. Die Herrschaft Christi ist allgegenwértig und sollte in die politische
Ordnung miteinfliessen.
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BIBLIJNE PODSTAWY ,, TEOLOGII POLITYCZNEJ”
U STANISLAWA ZE SKARBIMIERZA

Anachronizmem bytoby szukanie w Biblii takich poje¢ jak ,,wtadza”, ,,spo-
tecznosc”, ,,panstwo” czy ,,polityka”. Sa to bowiem pojgcia wypracowane we
wspolczesnej filozofii i jako takie nie moga znajdowac si¢ w Biblii. Wychodzac
jednak od probleméw wspoélczesnych, mozemy szukaé ich o$wietlenia w teks-
tach biblijnych, gdzie znajdziemy zawsze ich wyjasnienie teologiczne. Bedzie-
my zatem usitowali najpierw odkry¢ w Biblii spdjna nauk¢ o witadzy politycznej
w relacji do ustanowienia spotecznosci Izraela jako ludu Bozego (1). W drugiej
czegscei referatu przedstawimy konkretny przyktad polskiej ,teologii polityczne;j”
juz w epoce jagiellonskiej (2 1 3).

1. Dzieje biblijnego Izraela to dzieje spoteczno$ci wybranej przez Jahwe po to,
aby stanowita ,,rodzing Boza”. W tym kontekscie nalezy rozwaza¢ zagadnienie
»wladzy” politycznej i ,,panstwa”. Izrael nie zawsze w swej historii biblijnej two-
rzyt panstwo. Monarchia — rozdarta po $mierci Salomona — trwala zaledwie kilka
stuleci (ok. 1000 do 587 przed Chr.). Przedtem i pdzniej Izrael nie byt panstwem
rzadzonym przez krola, lecz reprezentowat rozne formy organizacji spoteczne;j.
Trzeba tez pamigtac, ze nawet w czasach monarchii Izrael nie stanowit doskonate;j
jednosci ludu Bozego, panstwa i spoteczenstwal.

Biblia ukazuje lud Bozy jako pewna rzeczywisto$¢ spoteczna, ktora jednak nie
utozsamia si¢ z panstwem opartym na wladzy. Kanoniczny zbior ksiag Starego
Testamentu jest odzwierciedleniem relacji pomigdzy ludem Bozym a panstwem,
jakie istniaty w ostatnich wiekach ery przedchrzescijanskiej. W epoce tej Izrael
zyt w diasporze, pod panowaniem obcych potgg. Mimo to nazywat si¢ on ,,lu-
dem Bozym”, czyli okreslonym podmiotem historycznym, a religia zydowska nie
ograniczala si¢ do wiary osobistej poszczegolnych cztonkow tego narodu.

,Dawidowa pokusa” potaczenia narodu, panstwa i ludu Bozego zawsze ciazyla
nad Izraelem i powodowata gwaltowne reakcje u prorokoéw Izraela. Prorocy bo-
wiem twierdzili, ze lud Bozy buduje si¢ w oparciu o Boze objawienie, natomiast
panstwo terytorialne opiera si¢ na zamieszkaniu w konkretnym kraju. Wystarczy tu
przypomnie¢ stowa Ozeasza (13,9-11): ,,Wytracitem cig, Izraelu, i kto ci przyszedt

1Zob. A. Bonora, Temi biblici per il nostro tempo, Assisi 1993, s. 25n.
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z pomoca? Gdziez jest krol twoj, aby cig ratowat we wszystkich twych miastach,
gdzie sa sedziowie twoi? O nich to méwites: Dajcie mi krola i ksiazat! Datem ci
krola w swym gniewie 1 zabiorg go znowu w swej zapalczywosci”.

Ozeasz widzi wigc monarchig od poczatku pod znakiem Bozego gniewu i wy-
klucza ja ze swej wizji przysztosci. Podobnie wszyscy prorocy dostrzegaja nie-
uchronna dwuznaczno$¢ wtadzy, wcielonej w politycznych imperiach i dostrzega-
ja jej ciagle niedoskonala sprawiedliwosc.

Prorocy byli krytyczni wzgledem polityki wtadcow Izraela. Uczyli, ze droga
do zbawienia prowadzi poprzez wierno$¢ Bogu. Oczywiscie, wiernos¢ taka nie
polega na biernym wyczekiwaniu Bozej interwencji, lecz na aktywnym zawie-
rzeniu planom Bozym. Podczas gdy politycy szukaja ocalenia w sile wojskowe;j
i w przymierzach (,,bloki polityczne™), to prorocy nawotuja lud Bozy do glgbokiej
przemiany siebie, do bezwarunkowej ufnosci w mitosierdziu Bozym, co ma si¢
wyraza¢ w aktach sprawiedliwo$ci?.

Biblia mocno podkresla ambiwalencjg ,,wltadzy”. Moze by¢ ona uzyta na stuz-
be ludzi, ale tez moze przemieni¢ si¢ w przemoc wzgledem czlowieka. Stad tez
dwuznaczno$¢ panstwa, ktore opiera si¢ na legalnym sprawowaniu wladzy i naci-
sku (co prowadzi do przemocy). W dtugiej historii biblijnej mozna wyr6znic trzy
postawy ludu Izraela wzgledem wiadzy®. Pierwotnie Izrael podzielat przekona-
nie, ze panstwo winno przyja¢ taka forme, jaka bytaby wcieleniem ludu Boze-
go. Twierdzit jednak, ze ,,prawem” panstwowym Izraela winno by¢ Prawo Boze,
ktore zaktada spotecznosé ludzi roznych, wolnych braci. Pozniejsze przepowiada-
nie prorockie usituje demaskowa¢ dwuznaczne oblicze wladzy i panstwa, jak tez
wskazywa¢ na kontrast pomiedzy panstwem a ludem Bozym. Wreszcie niektdre
teksty (np. Iz 2,1-5 i Daniel) wskazuja na lud Bozy jako spoteczno$¢ alternatywna,
wolng od przemocy, a zatem bez organizacji panstwowej*.

Te trzy postawy przeplataja si¢ w trudnych dziejach ludu Bozego. W koncu
jednak zaczyna zwycigza¢ ideat spotecznosci opartej na Torze Jahwe, w ktorej
wszyscy tak samo podlegaja stowu Bozemu, bo tylko ono ma moc zbawczg. Na-
lezy tu przypomnie¢, ze pojecie Tora, thtumaczone zwykle jako ,,Prawo”, oznacza
wilasciwie ,,wspolnotowy porzadek spoteczny”. Jej celem jest bowiem wskazy-
wac, jak winno si¢ budowac spoteczno$¢ ludu Bozego. W spotecznosci, ktorej
podstawe stanowi Tora, obowiazuje rdéwnos¢, braterstwo i wspdlna wiara. Wia-
ra stwierdza, ze jedyna wladza ozywcza 1 zbawcza jest wltadza Boga. Wiara za-
tem zasadniczo prowadzi do radykalnego odrzucenia wszelkiej ,,wladzy” jako

2 Dobrym wprowadzeniem w nauczanie spoleczne prorokéw jest praca G. Witaszek, Mys! spo-
teczna prorokow, Lublin 1998, zwl. s. 50-54.

3 Szeroko omawia ten problem N.K. Gottwald, The Politics of Ancient Israel, Louisville 2001.
Por. krytyczna recenzjg jego ksiazki: P.D. Hanson, Interpretation, July 2003, s. 306-308.

4Por. M. Parchem, Pojecie krolestwa Bozego w Ksiedze Daniela, Warszawa 2002.
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przemocy. Wiara, ktdéra wykracza poza granice spotecznosci ,.$wieckiej”, daje
wigc mozliwo$¢ realizacji réznych modeli spoteczenstwa, jak to wida¢ w dziejach
Izraela; zarazem jednak przeczy mozliwos$ci ustanowienia wtadzy absolutne;®.

Historia biblijnego Izracla jest $wiadectwem podejmowania réznych prob od-
powiedzi na Bozy plan, ale tez $wiadczy o stalych porazkach. Na koniec nale-
zy wspomnie¢ ostatnia ksigge Starego Testamentu, spisana po grecku w Alek-
sandrii. Ksigga Madro$ci zwraca si¢ do wladcow ziemi, ograniczonych w swej
wladzy (1,1; 6,1n). Podaje ona zasadg, znana réwniez z innych tekstow Starego
Testamentu: ,,Nad wszystkimi masz lito$¢, bo wszystko w Twej mocy” (11,23).
Wszechogarniajaca wladza Boga stanowi podstawe Jego miltosiernej zyczliwo-
sci. ,,Twoja bowiem wladza jest podstawa Twej sprawiedliwosci” (12,16): Bog
przebacza wszystkim dlatego, ze jest Panem wszystkich. Wtadza Boga wyraza si¢
w wielkiej tagodnosci 1 oglednos$cei (12,18). Taki sposob rzadzenia uczy cztowieka,
jak by¢ ludzkim, philanthropos (12,19). Mdwiac inaczej, tylko wladza naznaczo-
na miloscia jest wladza prawdziwie ludzka (i boska). Z drugiej strony, tylko ten,
kto ma wlasciwe pojecie Boga, osiaga wlasciwe postgpowanie (1,1: ,,Umitujcie
sprawiedliwo$c¢ (...) Myslcie o Panu wlasciwie”). Ten, kto wykrzywia obraz Boga,
przedstawiajac Go jako postugujacego si¢ przemoca i uciskiem w swej wszech-
mocy, bedzie si¢ starat uzasadni¢ wladze jako mozliwos$¢ przemocy. Ideat Starego
Testamentu polega na tym, aby wladza opierata si¢ na prawdzie o Bogu i Jego
mito$ci oraz stawala si¢ coraz bardziej wladza mitosierna, na Jego obraz i podo-
bienstwo®.

Mozna powiedzie¢, ze w Starym Testamencie wtadza polityczna nie ma mocy
»Zbawczej”, gdyz nie moze gwarantowac ludziom dobrobytu. Jedynym zrodtem
dobra jest ciagte zblizanie si¢ do Bozej ,,sprawiedliwosci” objawionej w nakazach
Tory. Krdl jest przedstawicielem Boga i nie ma kompetencji do stanowienia praw,
gdyz pochodza one wytacznie od Boga. Oznacza to, ze wladza polityczna nie jest
1 nie moze by¢ samoistna, bez odwotania si¢ do najwyzszej wtadzy Boga. Dopiero
Boza sprawiedliwo$¢ nadaje sens ludzkiej wladzy. ,,Dawidowa pokusa”, o ktorej
juz méwilismy, polegata na tym, ze krol staral si¢ utozsamia¢ swq wtadzg (spra-
wiedliwos¢) z Boza. Przepowiadanie prorokéw domaga si¢ natomiast jasnego
rozgraniczenia obydwu porzadkow, cho¢ nie demonizuje tego, co nazywamy ,,po-
rzadkiem $wieckim”. Mowiac inaczej, prorocy domagaja si¢ ,,uprawomocnienia”
wladzy. To za§ moze si¢ dokona¢ jedynie poprzez stuzbe temu, co stuszne. Z kolei
to, co stuszne, mozna rozpozna¢ wytacznie w odniesieniu do sprawiedliwosci Bo-
zej, ktorej konkretnym wyrazem jest Tora.

% Nauczanie spoteczne literatury madro$ciowe;j przedstawia syntetycznie R.N. Whybray, The so-
cial world of the wisdom writers, w: The World of Ancient Testament. Sociological, Anthropological
and Political Perspectives, d. R.E. Clements, Cambridge 1991, s. 227-250.

®Por. K. Romaniuk, Ksiega Madrosci, Poznaf 1969, s. 83-86.
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Jezus rozwija nauke Starego Testamentu, gdy stwierdza: ,,Krolowie narodow
panuja nad nimi, a ich wiadcy przybieraja miano dobroczyncow. Wy za$ nie tak
macie postgpowac, lecz najwigkszy migdzy wami niech bedzie jak najmtodszy,
a przetozony jak stuga. Kt6z bowiem jest wigkszy? Ten, kto siedzi za stolem, czy
ten, kto stuzy? Czyz nie ten, kto siedzi za stotem? Otz Ja jestem posrod was jako
ten, kto stuzy” (Lk 22,25-27)".

Wtadza Jezusa, podobnie jak wladza Boza ukazana w Ksiedze Madrosci, jest
wladza mitosci, stuzby. W konsekwencji, chrzescijanskie sprawowanie wiadzy
polega na mitosci i stuzbie cztowiekowi. Oznacza to, ze ,,wtadza” jako stuzba
czlowiekowi jest przejawem postawy chrzesécijanskiej w szerokim znaczeniu. Nie
oznacza to jednak, ze chrzescijanin moze z gory ustali¢ obowiazki wtadzy; dopie-
ro wychodzac od potrzeb spoteczno$ci mozna okresli¢ zadania wiadzy.

W tym $wietle nalezy czyta¢ zasade $w. Pawla: ,,nie ma bowiem wiadzy, jak
tylko od Boga, a te, ktore istnieja, sa ustanowione przez Boga”; totez ,.kto si¢
sprzeciwia wladzy, przeciwstawia si¢ porzadkowi Bozemu” (Rz 13,1n) i §ciaga na
siebie potgpienie. Podporzadkowanie si¢ wtadzy winno ptynaé nie tylko z bojazni
przed kara, lecz ,,ze wzgledu na sumienie” (Rz 13,5)%.

Ten stawny tekst Pawta, budzacy dzi$ tyle emocji, nalezy rozumie¢ w tym sen-
sie, ze w nakazach $wieckich odbija si¢ Boski imperatyw. Z drugiej jednak strony
zasada, ze ,,wladza pochodzi od Boga”, nie pozwala przeciwstawiac jej sprawied-
liwosci Bozej. ,,Grzech pierworodny” wladzy politycznej polega wiasnie na tym,
ze chciataby ona uniezalezni¢ si¢ od wladzy Boga, czy tez opiera¢ si¢ wylacznie
na aprobacie spotecznej, chocby wymuszonej. Stad zrozumiate, ze wladza poli-
tyczna, ubdstwiajaca sama siebie, spotka si¢ w Apokalipsie ze sprzeciwem i rady-
kalnym potepieniem, jako ,,bestia” odbierajaca wladz¢ od ,,Smoka” i sprawujaca
ja w sposob bluznierczy z przemoca (Ap 13,1-10).

Zauwazmy wreszcie, ze w Biblii wladza polityczna nie moze opiera¢ si¢ na
samej sobie, lecz musi uzna¢ swe zakorzenienie we wladzy Boga. W $wietle obja-
wienia wladza polityczna winna uzna¢ wiasne ograniczenie. Musi wyrzec sig¢ rosz-
czen do ostatecznego zbawienia czlowieka oraz do postugiwania si¢ ktamstwem
i przemoca. W ten sposob uzna ona, ze podlega krytycznemu osadowi wiary. Wia-
ra bowiem peni rolg strazniczki w krytyce wtadzy. Stwierdzenie to wprowadza
nas w druga cze$¢ naszych rozwazan. Sredniowieczna koncepcja polityki opiera
si¢ bowiem z jednej strony na wizji Platona i Arystotelesa, z drugiej zas — na nauce
objawionej w Biblii. Na gruncie nauki polskiej pierwszym przyktadem tak pojmo-
wanej polityki sa ,,Mowy o madro$ci” (Sermones de sapientia Dei) Stanistawa ze
Skarbimierza, pierwszego rektora odnowionej Wszechnicy Jagiellonskie;j.

" Zob. M. Czajkowski, Ewangelia a polityka, w: Spoleczny wymiar oredzia biblijnego, red.
T. Makowski, Gniezno 1994, s. 77-88.

8Szerzej zob. J. Zateski, Chrzescijanin wobec wiadzy Swieckiej, Warszawa 1996.
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2. STANISLAWA ZE SKARBIMIERZA WIZJA
TEOLOGII POLITYCZNEJ

Kroélestwo Polskie pod rzadami $§w. Jadwigi Andegawenskiej i jej meza Wtady-
stawa Jagielly stata si¢ potega polityczna Europy srodkowo-wschodniej. Panstwo
wlaczyto si¢ w problemy $wiata chrzescijanskiego (schizma zachodnia, sobory,
reforma Kosciota). Wielkim osiagni¢ciem monarchii jagiellonskiej byto odsunig-
cie zagrozenia krzyzackiego od Litwy i korzystne rozwiazanie sporéw terytorial-
nych z panstwem zakonu w Prusach. Dziatalno$¢ Krolestwa na forum migdzy-
narodowym wymagata wiaczenia w stuzbg¢ monarchii uczonych z Uniwersytetu
Krakowskiego®.

Obok Pawta Wtodkowica nalezy tu wymieni¢ jego mistrza i starszego kolegg,
Stanistawa ze Skarbimierza (ok. 1365-1431). Odbyt on gruntowne studia w Pra-
dze, gdzie wowczas dziatata jedna z najlepszych uczelni europejskich (zatozona
w 1348 1.). Po ukonczeniu fakultetu sztuk wyzwolonych przyjat §wigcenia kaptan-
skie w diecezji krakowskiej i podjat dalsze studia na Wydziale Prawa Uniwersy-
tetu Praskiego, uwienczone doktoratem dekretow (1396). Wowczas zwiazat si¢
na state z dworem Jadwigi jako jej spowiednik i kaznodzieja krolewski. Odegrat
on istotna rolg w reaktywacji krakowskiej Wszechnicy, dla ktorej para krolewska
wystarata si¢ u papieza o bullg erekcyjna Wydziatu Teologii (1397).

W rok po $mierci krolowej Wiadystaw Jagietto ustanowit Kolegium Kroélew-
skie i wydat dokument fundacyjny Uniwersytetu. Dokument ten nosi datg 26 lipca
1400 r. Tego samego dnia biskup Piotr Wysz, jako kanclerz uczelni, wygtosit wy-
ktad inauguracyjny z zakresu prawa kanonicznego. Po nim Stanistaw jako pierw-
szy rektor wyglosit wielka mowg w obecnosci krdla, dostojnikow koscielnych
i panstwowych oraz catej wspolnoty magistrow i studentéw. Szczgsliwym trafem
zachowala si¢ do dzi$ tamta Pochwata Uniwersytetu na nowo ufundowanego.
Daje ona doktadne pojgcie o pierwotnym zakresie studiow w odnowionej uczelni
kazimierzowskiej. Przede wszystkim jednak ukazuje naukowy i ideowy jej pro-
gram, ukierunkowany na uprawianie sztuk wyzwolonych, medycyny, prawa ka-
nonicznego i teologii.

Motto tej programowej mowy Stanistawa ze Skarbimierza stanowia stowa
Apokalipsy $w. Jana: ,,Z tronu Bozego wychodza blyskawice, glosy i gromy,
a wokot tronu dzien i noc wotaja zwierzeta, kazde szes¢ skrzydet majace” (por. Ap

®Zob. Dzieto Jadwigi i Jagietly. W szesésetlecie chrztu Litwy i jej zwiqzkéw z Polskq, wybor i opr.
W. Bilinski, Warszawa 1989; P. Czartoryski, Idea uniwersytetu i koncepcja nauki na Uniwersytecie
Krakowskim w pierwszej potowie XV wieku — program i jego realizacja, w: Studia i Materiaty z Dzie-
jow Nauki Polskiej. Seria A: Historia Nauk Spotecznych, z. 12, Warszawa 1968, s. 55-69.

0 Recommendatio universitatis de novo fundatae, przektad M. Wiszniewskiego (1843), popra-

wiony przez J. Domanskiego, Filozofia i mys! spoteczna XIII-XV wieku, opr. J. Domanski, Warszawa
1978, s. 78-83.
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4,5-8)%. Alegoryczna interpretacja tych stow postuzyta mowcy do wylozenia ory-
ginalnej wizji uniwersytetu. Nalezy tu przypomnie¢, ze w 6wczesnej Europie stu-
dia uniwersyteckie byly juz znacznie zroznicowane dzigki specjalizacji mistrzow.
Wyodrgbnity si¢ wigc wydziaty, oferujac studentom roézne mozliwosci (facultates)
wyboru dyscyplin naukowych. Wydziat Sztuk (artes liberales) opierat si¢ na lek-
turze tekstow Arystotelesa®?; na Wydziale Medycyny podstawowym tekstem byty
pisma Hipokratesa. Wydziat Prawa dzielit si¢ na dwie sekcje dydaktyczne: prawo
cywilne, gdzie czytano Corpus iuris Justyniana, oraz prawo kanoniczne, zajmuja-
ce si¢ lektura Dekretu Gracjana. Wreszcie Wydzial Teologii zajmowat si¢ czyta-
niem Pisma $wigtego, a pozniej takze podrecznikow teologii systematycznej®.

Ot6z w swej alegorycznej interpretacji tekstu Apokalipsy zawart mistrz Sta-
nistaw hierarchiczna wizj¢ pierwszego w Polsce uniwersytetu: owymi biblijny-
mi ,,zwierzetami” (animalia) sa ,,profesorowie Pisma $§wietego, doktorowie pra-
wa kanonicznego, ktérych Opatrznos¢ podpora, czyli kolumnami Kosciota mie¢
chciata™*. Te dwie nauki przyréwnat nastepnie do szescioskrzydtych serafindbw
i cherubinow (por. Iz 6,2), aby w ten sposéb wykazaé przyporzadkowana rolg
pozostatych dyscyplin: ,,Oto bowiem raz z pomoca skrzydta prawa natury do
nizszych schodza rejondéw. Kiedy indziej na skrzydle Prawa Mojzeszowego, za-
chowujac przykazania, wznosza si¢ az na gorg Panska, aby pozna¢ chwale Boga.
Innym razem skrzydto prawa prorokow pozwala im wnika¢ w tajemnice boskie.
Niekiedy znow skrzydto prawa ewangelicznego daje im dostrzega¢ prawde wzro-
kiem, ktory jak oko orta nie §lepnie od blasku. Kiedy indziej skrzydto prawa apo-
stolskiego kaze im rozwazac zycie swigtych Panskich. Niekiedy znow, wsparci na
skrzydle prawa moralnego, ucza, jak si¢ dobrze prowadzi¢ z pomoca etyki, ktorej
zadaniem jest ksztaltowanie obyczajow i ozdabianie cnotami; a dzieli si¢ ona na
monastyke, ekonomie i polityke™.

W tym zestawieniu dwie pierwsze pary skrzydet to Stary (lex Mosaica et prop-
hetica) i Nowy Testament (lex evangelica et apostolica), podstawa studiow teolo-
gicznych. Pewien klopot dla mowcy stanowi ostatnia para skrzydet cherubinskich.
Okresla ja wigc ogdlnie mianem prawa moralnego (lex moralis) badz etyki. Ter-
min ethica wprowadzitl Arystoteles na oznaczenie filozofii praktycznej. Uzywa-
jac tego pojecia, Stanistaw nawiazuje do dwczesnego sporu pomigdzy filozofami
a teologami. Przedstawiciele sztuk wyzwolonych (artistae) jako pierwsi zaczeli

' Nie jest to doktadny cytat, lecz parafraza tekstu Wulgaty.
12Stad pozniejsza zmiana nazwy na Wydziat Filozofii.

18 Najwazniejszym z nich byt Liber sententiarum Piotra Lombarda. Zob. G. d’Onofrio, Historia
teologii, Il. Epoka Sredniowieczna, przel. W. Szymona, Krakow 2005, s. 308n.

14 Ten i dalsze cytaty wedtug wydania dwujezycznego: Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybra-
ne o maqdrosci, oprac. M. Korolko, Krakow 1997, s. 237.

5 Tamze, s. 239.
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korzystac z tekstow madrosci grecko-arabskiej, roszczac sobie prawo do naucza-
nia takze Metafizyki i Etyki. Spor ten rozgorzat juz w poczatkach XIII w. i opart
si¢ 0 wladze¢ koscielna. Ostatecznie papiez Grzegorz IX w 1231 r. zezwolil na
czytanie przyrodniczych ksiag Arystotelesa, po oczyszczeniu ich jednak z ewentu-
alnych bledow. Jednoczesnie zachgcatl papiez teologow, aby wypracowali wiasne
metody badan i nie mieszali ich z metodami filozofow?®.

W duchu powyzszej instrukeji papieskiej (Parens scientiarum) staral si¢ Sta-
nistaw ze Skarbimierza starannie rozréznia¢ pomiedzy nauka (scientia) a $wieta
doktryna (sacra doctrina) teologii, podporzadkowujac jej wszystkie dyscypliny
wchodzace w sktad nauczania uniwersyteckiego. Zwlaszcza etyka nie moze by¢
oddzielona od zrodet biblijnych. Jej podziat na monastyke, ekonomike 1 polityke
opierat si¢ cze$ciowo na arystotelesowskim podziale cnot na praktyczne i teore-
tyczne. Dalsza czes¢ mowy rektorskiej wyjasnia, jak pojmowatl on powiazanie
etyki z innymi dziedzinami sztuk wyzwolonych, a szczegolnie z teologia: ,,Cu-
downa to jest nauka (scientia), pozyteczna i chwalebna. Zawiera w sobie trivium
1 quadrivium; obejmuje bowiem ortografig, etymologig, sktadni¢ 1 prozodig; po-
stuguje si¢ retoryka; postuguje si¢ monastyka, bo uczy zy¢ cnotliwie w stosunku
do samego siebie; postuguje si¢ ekonomika, bo naktania, aby drugiemu Zle nie
czynié, 1 zakazuje tego; wkracza w polityke, bo uczy kazdemu oddawac, co jego;
uczy geometrii i arytmetyki; uczy astronomii; zajmuje si¢ praktycznie przedmio-
tem muzyki; wprzega w swa stuzbe medycyne™’.

Przytoczony tu fragment mowy Stanistawa ze Skarbimierza odnosi si¢ wprost
do fakultetu prawa kanonicznego. Rozwijajac bowiem motto kazania, jego au-
tor wyjasnia kolejno, co znacza wychodzace od tronu Bozego ,,btyskawice, glosy
i gromy”. Ot6z btyskawicami sa stowa Pisma swigtego, czyli teologii; gromami
sa kanony prawa, za$ gltosami — nauki prawa cywilnego. ,,Te oto trzy fakultety
wzajemnie si¢ wspieraja, a sa niezbednie potrzebne matce naszej, Swigtemu Kos-
ciotowi. Roznig si¢ za$ tym, ze prawo cywilne mowi gtownie o rzadzie rzeczy
swieckich, teologia glownie o duszy, a prawo kanoniczne raz o rzeczach $wie-
ckich, drugi raz o duchownych. Ponadto teologia petni tu funkcje gtowy, prawo
cywilne nég, prawa za$ kanoniczne sa jakoby re¢ce jakowe™.

Sam Stanistaw miat doktorat z prawa kanonicznego; jego wielka zastugg byto
jednak skompletowanie zespotu wyktadowcoOw (magistréw i doktorow) na wszyst-
kich czterech fakultetach, poczynajac od sztuk wyzwolonych: ,,A c6zZ mam powie-
dzie¢ o magistrach nauk wyzwolonych (in artibus)? Gramatyka, ktora uprawiaja,
stanowi podwaling wiedzy; retoryka jej ozdobe; logika uczy ich odrézniac¢ prawde
od falszu; geometria rozmierzaé¢ niebo i ziemig; arytmetyka dokonywac obliczen

16 Por. G. d’Onoftrio, Historia teologii..., s. 310-313.
17 Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybrane..., s. 245.

18 Tamze.
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zadziwiajacych 1 trudnych; muzyka taczy¢ harmonijnie jedne tony z drugimi,
metafizyka docieka¢ tajemnic niebianskich, astronomia rozwazaé¢ obiegi gwiazd,
wschody 1 zachody konstelacji, uktady sfer, wptyw planet. Monastyka pomaga im
naprawia¢ moralnie, ekonomika podnosi¢, polityka pomnaza¢™.

Wynika z tych stow, ze polityka, rozumiana jako etyka spoteczna, byta uwien-
czeniem siedmiu sztuk wyzwolonych filozofii Arystotelesa. Jak wiadomo, Stagi-
ryta poswigcit tym zagadnieniom odrebne dzieto (Politika), ktore byto zbiorem
traktatow ukazujacych teorig sprawiedliwego panstwa i najlepszego ustroju. Wzo-
rem uczelni paryskiej, studiowano to dzieto takze w Krakowie obok innych dziet
Arystotelesa na wydziale artium. Nic wigc dziwnego, ze w Pochwale Uniwersyte-
tu odwotuje si¢ jego rektor takze do arystotelesowskiej definicji cztowieka, ktory
,,Z hatury swojej jest istota polityczna i obywatelska™ (de sui natura est animal
politicum et civile)®.

W zakonczeniu swej mowy Stanistaw ze Skarbimierza syntetycznie zestawia
wszystkie nauki, jakie maja by¢ wyktadane w kierowanej przez niego uczelni.
Zwracajac si¢ do studentow z propozycja wybory materii studiow, ukazuje pokrot-
ce istot¢ kazdej dyscypliny. Na koncu wykazu artes liberales umieszcza ponow-
nie triad¢ nauk etycznych: ,rzadzenia samym soba (uczy) monastyka, rzadzenia
spotecznoscia domowa — ekonomika, rzadzenia wigksza iloscia ludzi — polityka
(regimen plurium ad invicem per modum communitatis quantum ad politicam)”?.

Pierwszy rektor podkreslat w dniu inauguracji uniwersytetu nie tylko sens
studiowania poszczegolnych dziedzin wiedzy, ale takze ich znaczenie dla Kos$-
ciota, Krolestwa Polskiego i dla calego spoteczenstwa: ,,Albowiem to przez nie
pomnaza si¢ zaszczyty Kosciota i pozytkéw doznaje Krolestwo Polskie; to one
wzbogacaja ciato, a duszom przydaja szlachetnosci; to przez nie uswietni si¢ ma-
jestat krolewski; przez nie btyszcze¢ bedzie madro$¢ kaptanska, przyozdobi sig
cala spoteczno$¢, a nieprawo$¢ w znacznej mierze pojdzie na wygnanie, znajdzie
si¢ za$ na gorach swigtych ztoto madro$ci, srebro wymowy, sol roztropnosci, bur-
sztyn sprawiedliwos$ci, otow wstrzemigzliwosci, ziarno mestwa i wszelki w ogoéle
kamien kosztowny’’22,

3. Teologia polityczna Stanistawa ze Skarbimierza wyrazata si¢ nie tyle w bez-
posrednim udziale w sprawach panstwowych, co raczej w refleksji naukowej®.

19 Tamze, s. 247.

2 Arystoteles, Polityka, 1,2 (1253a 2-3).

21 Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybrane..., s. 252n.
2 Tamze, s. 247.

2 70b. R. Zawadzki, Spuscizna pisarska Stanistawa ze Skarbimierza. Studium Zrédloznawcze,
Krakéw 1979. Zwiezly opis jego pism daje S. Wielgus, Sredniowieczna laciiskojezyczna biblistyka
polska, Lublin 1992, 28-33.
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Zachowala si¢ ona zwlaszcza w obszernym zbiorze 113 kazan o madro$ci®*. Nie
wiadomo gdzie i kiedy wygtaszat on poszczegdlne kazania; nieznany jest rowniez
krag ich odbiorcow. Wiadomo tylko, ze teksty te powstaly w latach 1407—1415
i byly skierowane do elity wtadzy oraz szerokiego grona ludzi wyksztatconych?.

Znamiennym przyktadem teologii politycznej mistrza Stanistawa jest jego Ka-
zanie o wojnie sprawiedliwej i niesprawiedliwej?. Ttem politycznym tego traktatu
jest konflikt polsko-krzyzacki 1410 r. Krakowski prawnik rozpracowat tu zagad-
nienie wojny sprawiedliwej, okreslajac jej pig¢ istotnych warunkow: ,,wojna jest
sprawiedliwa, jezeli [prowadzi ja kto$, kto] jest osoba $wiecka, nie duchowna,
ktorej zakazane jest rozlewac krew ludzka. Jezeli toczy si¢ dla odzyskania wias-
nosci lub w obronie ojczyzny. Jezeli prawowita jest przyczyna, mianowicie, ze
walczy si¢ z koniecznos$ci, aby przez walke odzyskaé naruszony pokoj albo go
osiagnac. Jezeli nie toczy sig z nienawisci albo zemsty czy cheiwosci, ale z umito-
wania prawa Boskiego, dla mitosci, sprawiedliwosci i postuszenstwa. Jezeli toczy
si¢ z upowaznienia Kosciota (zwtaszcza gdy walczy si¢ za wiarg) albo z upowaz-
nienia monarchy”?’. W $wietle tej argumentacji Polska i Litwa prowadzity wte-
dy wojng sprawiedliwa. W walce propagandowej z krzyzakami, a takze podczas
procesdéw z zakonem na forum europejskim korzystali z tych argumentéw polscy
negocjatorzy, wsrod ktorych naczelne miejsce zajmowat Pawel Wiodkowic, uczen
Stanistawa.

Skarbimierczyk rozwinat tez sredniowieczng koncepcje panstwa jako orga-
nizmu, opracowana szczegdtowo w XII w. przez Jana z Salisbury®. W oparciu
o0 jego dzieto nauczal wigc, ze w panstwie krol jako gtowa nie moze naruszaé
niczyich praw, za$ wszyscy winni si¢ troszczy¢ o dobro wspdlne. W organizmie
panstwowym kazdy ma odgrywac role odpowiednia do swej pozycji. Ci, ktorzy
sa posledniejszymi cztonkami spotecznosci, nie powinni siggaé po wyzsze godno-
sci. Natomiast ci, ktorzy zajmuja w strukturze panstwa wyzsza pozycje, nie moga
gardzi¢ nizszymi. Kazdy z cztonkéw krolestwa winien troszczy¢ si¢ o jednosé
z calym organizmem panstwa, gdyz odtaczenie od ciata prowadzi do zagtady?®.

W oparciu o powyzsza koncepcje panstwa wytozyt mistrz Stanistaw pie¢ zasad,
jakimi winno kierowa¢ si¢ panstwo w dazeniu do pomyslnosci. Pierwsza z tych

24 Stanistaw ze Skarbimierza, Sermones sapientiales, cz. I-111 (wyd. B. Chmielowska), Warszawa
1979 (Textus et Studia Historiam Theologiae in Polonia excultae spectantia, vol. IV, fasc. 1-3).

% Zob. M. Korolko, Wprowadzenie, w: Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybrane..., s. 9-22.

% Wydanie dwujezyczne L. Ehrlich, Polski wyktad prawa wojny w XV wieku. Kazanie Stanistawa
ze Skarbimierza De bellis iustis, Warszawa 1955, s. 91-145.

21 Cyt. wedhug: Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybrane..., s. 87.
B8 policraticus sive de nugiis curialium et vestigiis philosophorum, ed. C.J. Webb, Oxford 1907.

2 Sermo LXVI de diligendo bono communi, w: Stanistaw ze Skarbimierza, Mowy wybrane..., s.
156-173.
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zasad jest sprawiedliwos¢: ,,Rzeczypospolitej, krolestwu, miastu czy innej spo-
tecznosci, jesli ma chwalebnie trwaé dlugo, nicodzowna jest sprawiedliwo$¢”¥.
Szczegdlnie ostro pigtnuje Stanistaw w tym kazaniu niesprawiedliwych i przekup-
nych sedziow, grozac im sadem Bozym.

Druga zasada, konieczna w rzadach panstwem, jest zgoda jego obywateli pro-
wadzaca do jednomyslnosci. Zgoda wszystkich czlonkoéw panstwa buduje jego
potege, za$ niezgoda prowadzi do ruiny. Wzajemna pomoc obywateli, wspot-
dziatanie i sluzba oparta na zaufaniu chronig organizm panstwowy od choroby
tyranskich rzadow, niegodziwosci, egoizmu, zagarniania wladzy i podzialow po-
litycznych. Te symptomy rozktadu panstwa przyréwnat on do $miertelnej choro-
by ludzkiego organizmu. W takich przypadkach wiadca winien zatroszczy¢ sig
o leczenie organizmu, nawet przez odcigcie gnijacych cztonkdw, jesli uchroni to
zdrowe od zniszczenia. Wida¢ tu nawiazanie do powszechnej w sredniowieczu
zasady: rex medicus rei publicae.

,,Po trzecie: krolestwo, panstwo czy rzeczpospolita powinny w rzadzeniu opie-
ra¢ si¢ na szczerym zaufaniu mieszkancow. Podobnie bowiem jak w zywym or-
ganizmie poszczegdlne jego czgsci wzajemnie sobie stuza i jedna czg$¢ wspiera
druga, ostania i dodaje jej urody, tak tez powinno dzia¢ si¢ wsrod cztonkdéw Rze-
czypospolitej, bo 1 ja pordéwna¢ mozna do organizmu, ktory stanowig rozmaite
osoby, bedace jak gdyby jego cztonkami™,

Czwarta zasada Skarbimierczyka podkres§la konieczno$¢ oparcia rzadow na
madrych doradcach. W uzasadnieniu odwotuje si¢ on zarowno do mysli Cycerona
jak 1 $w. Augustyna, gdyz obaj mysliciele starozytni zgodnie podkreslali znaczenie
dla panstwa takich doradcow, utatwiajacych rzadzacym podjgcie dojrzatej decyzji.
Negatywnym przyktadem z historii biblijnej byly rzady Roboama, ktory ,,odrzu-
ciwszy dobre rady starszych, postuchat rowiesnikéw i przez to spowodowat upa-
dek krolestwa™?.,

Ostatnia wreszcie zasada, jaka krakowski medrzec czyni warunkiem dobrego
funkcjonowania panstwa, glosita, ze ,,panstwo powinno si¢ kierowa¢ dobrze prze-
myslanym celem (ordinata intentione), bo on stanowi niejako dopetnienie wszyst-
kiego™®. Jeden wspodlny cel zapobiega rozbieznym dazeniom, a w konsekwencji
rozbiciu i upadkowi panstwa. Stosowanie tych pigciu zasad w praktyce prowa-
dzi do pomnozenia wspolnego dobra, a tym samym do pomys$lnosci wszystkich
mieszkancow kraju.

Sermones sapientiales podejmuja wiele watkow dotyczacych sprawiedliwo-
$ci spotecznej 1 prawa. Wszystkie one sa glgboko osadzone w Biblii, ale takze

30 Tamze, s. 165.
31 Tamze, s. 171.
% Tamze, s. 173.

3 Tamze.



80 KS. ANTONI TRONINA

w nauczaniu ojcow Kosciota i medrcow poganskich. T tak np. w kazaniu O tych,
ktorzy majq na wzgledzie sprawiedliwos¢ wylicza mistrz Stanistaw za Cyceronem
i $w. Ambrozym podstawowe zasady sprawiedliwos$ci: nikomu nie szkodzic i stu-
zy¢ dobru wspolnemu. Czlowiek bowiem sprawiedliwy uwaza dobro wspolne za
wlasne. Sprawiedliwo$¢ nalezy si¢ najpierw Bogu, nastgpnie ojczyznie, rodzicom
i wszystkim innym. Totez ,,wtadcy i dostojnicy powinni dazy¢ do tego, azeby swig-
ty Kosciot byt w swoich prawach sprawiedliwie chroniony, nastgpnie by ojczyzna,
krolestwo czy prowincja rzadzone byly z przestrzeganiem prawa sprawiedliwego,
rozumnego i szlachetnego (...) Dlatego, jesli prawo jest sprzeczne z rozumem albo
jesli jest niesprawiedliwe, nieszlachetne, szkodliwe albo co gorsza prowadzace
do duchowej zatraty, nie zastuguje na miano prawa, bo jest prawem niegodziwym
(lex est iniqua), przypominajacym sidla szatana (...) Dlatego, jesli jakie$ przepisy
prawne prowadza do grzechu cigzkiego albo stanowia przeciw dobrym obycza-
jom, albo sprzeciwiaja si¢ prawu Chrystusowemu, albo jesli stuza oszczerstwu,
musza by¢ natychmiast wycofane.

Kazania sapiencjalne Skarbimierczyka wiele uwagi poswigcaja glowie pan-
stwa, czyli wladcy oraz jego doradcom. Spotykamy w nich oparte na tekstach bi-
blijnych rozwazania o madro$ci jako cnocie koniecznej do sprawowania wladzy®.
Juz jego pierwsza mowa z tego cyklu® nazywa prawdziwa madroscia umitowanie
Boga z catego serca, z calej duszy i ze wszystkich sit. Tak madro$¢ polega na po-
stuszenstwie Bogu i Jego prawu; niepostuszenstwo wzgledem Boga doprowadzito
Saula do utraty krolestwa. W Mowach o mqdrosci mistrz Stanistaw rozwijal tez
tematyke cndt kardynalnych, ktére winny cechowacé chrzescijanskiego wtadcg. Na
ich czele zawsze stawial sprawiedliwos¢, a za nia roztropnosc; ta druga $cisle wia-
ze si¢ z madroscia, gdyz wplywa na sposob sprawowania wladzy w panstwie i na
podejmowanie istotnych decyzji. Nastgpnie idzie cnota umiarkowania, a na koncu
mestwo. Krakowski uczony nie wysuwat na czoto mgstwa, nakazujac wiadcy ce-
ni¢ bardziej madro$¢ niz or¢z wojenny*’.

Stanistaw ze Skarbimierza wiazat $cisle madros¢ wiadcy z wyksztatceniem.
U podstaw tego ideatu lezato przekonanie uczonych sredniowiecznych, ze tylko
state obcowanie z Pismem $wigtym pozwoli wladcy czerpa¢ wprost z madrosci

% Tamze, s. 49.

% Tematyke te rozwija K. Oz6g, Ideal wladcy w krakowskim srodowisku intelektualnym na po-
czqtku XV w., w: Nihil superfluum esse. Studia z dziejow Sredniowiecza ofiarowane prof. J. Krzyzania-
kowej, Poznan 2000, 415-426; por. tenze, Stanistawa ze Skarbimierza refleksje o panstwie, w: Drogq
historii. Studia ofiarowane prof. J. Szymanskiemu, Lublin 2001, s. 47-61.

% Sermo de sapientia, quae a deo est et Deus per sapientiam umquam, tekst w: Stanistaw ze Skar-
bimierza, Mowy wybrane..., s. 30-43.

3" Dewiza Uniwersytetu Jagiellonskiego (plus ratio quam vis), zaczerpnigta z poety rzymskiego,
zostata przypomniana przez Jana Pawla Il w czasie uroczystosci nadania mu przez UJ doktoratu ho-
noris causa (22 czerwca 1983).



BIBLIJNE PODSTAWY ,,TEOLOGII POLITYCZNEJ” U STANISLAWA 81

Bozej, niezbednej do sprawowania rzadow. Podkreslat tez z naciskiem, ze wiad-
ca katolicki winien zadba¢ o studia generalne (uniwersytet), gdzie naucza si¢ nie
tylko wiedzy doczesnej (scientia), ale przede wszystkim przekazuje si¢ madros¢
(sapientia) wiodaca do zycia wiecznego. W sytuacji, gdy monarcha sam nie posia-
da madrosci, winien mie¢ madrych doradcow i szukac rady u ludzi duchownych,
nauczycieli prawdy, znajacych prawo Boze. Rownoczesnie pigtnuje krakowski
uczony takich monarchow, ktorzy uwazaja, ze posiedli wszelka madros¢ i nie po-
trzebuja ludzi wyksztatconych. W mowie wygloszonej na promocji doktorskiej
Pawla Wtodkowica® wytozyt swéj poglad na madrego doradcg. Cztowiek, ktory
osiagnal madros¢, odznacza sie¢ wiedza (doctrina) i szlachetnym zyciem (vita ve-
nusta). Wiedza jego musi przy tym wykazywac¢ trzy cechy: biegtos¢ w prawie Bo-
zym 1 kanonicznym, znajomos¢ nauk §wieckich oraz do§wiadczenie w sprawach
doczesnych®, Taki uczony jest niezwykle pozyteczny dla panstwa, gdyz potrafi
»sprawowac sady i czyni¢ sprawiedliwosc¢, a prawde czyni¢ wokoto™%,

Zarysowana tu nauka Stanislawa ze Skarbimierza na temat panstwa i wladzy
doskonale wykorzystuje tradycje duchowa chrzescijanskiej Europy, cho¢ sigga
tez chetnie do autorytetow klasycznych. Szczegoélnie jasno ukazuje ona moral-
ne podstawy polityki, bedac waznym punktem odniesienia Polski jagiellonskiej
w $rodowisku uniwersyteckim. Sformutowane w Mowach o mqdrosci poglady
zachowaly swa aktualno$¢ do dzis. Mozna bez cienia przesady powiedzie¢, ze
Stanistaw jest prekursorem polskiej mysli teologicznej w jej najszerszym wymia-
rze spotecznym.
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Antoni Tronina
Biblijne podstawy ,,teologii politycznej” u Stanistawa ze Skarbimierza

O teologii politycznej autor pisze z dwoch perspektyw. Pierwsza to dziedzictwo
Starego Testamentu, nauka prorokéw. Ukazanie wladzy jako shuzby cztowiekowi,
a samego krola jako przedstawiciela Boga. Stad postulat, aby kazda wtadza polityczna
uznata swe zakorzenienie we wtadzy Boga i wlasne ograniczenia. Druga za$ to postaé
i dziatalno$¢ Stanistawa ze Skarbimierza, pierwszego rektora Wszechnicy Jagiellon-
skiej. W swoich kazaniach 1 sposobie przekazywania wiedzy ktadt nacisk na wazne
zasady sprawnego dzialania panstwa, takie jak: sprawiedliwos$¢, jednomys$inos¢, za-
ufanie do rzadzacych, rzady oparte o rady madrych doradcow, jasny cel polityczny
panstwa. Stanistaw ze Skarbimierza podkreslat, Ze tylko stale obcowanie z Pismem
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$wietym pozwoli wladcy czerpac¢ z madrosci Bozej. Taki uczony witadca, majacy za-
réwno wiedzg, jak i ,,szlachetne zycie”, jest pozyteczny dla panstwa. Stanistaw ze
Skarbimierza jawi si¢ jako prekursor polskiej mysli teologicznej w wymiarze spo-
tecznym.

Antoni Tronina
Fondamenti biblici della ,,teologia politica” di Stanislao Skarbimirio

LIS

Sarebbe anacronismo cercare nella Bibbia dei concetti tali come “potere”, “socie-
ta”, “stato”, oppure “politica”. Tutti questi sono in realta dei concetti elaborati dalla
filosofia contemporanea. Eppure, uscendo dai problemi attuali, si puil cercare illumi-
narle nei testi biblici.

Nel nostro saggio studiamo dapprima, cosa dice la Bibbia sul potere politico nella
sua relazione al Israele come popolo di Dio. Nella seconda e terza parte del argomento
si mostra un esempio della “teologia politica” polacca gia nell’epoca della dinastia

jagellona.
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PERSONALISTYCZNY WYMIAR POLITYKI
W UJECIU M.A. KRAPCA

Dwa wazne powody usprawiedliwiaja powyzsze sformulowanie tematu.
Pierwszy, to fakt, ze zmarty niedawno znakomity polski filozof, bardzo duzo uwa-
gi poswigcat kwestiom politycznym. Drugi zas$ jest taki, iz moéwiac o polityce, bar-
dzo czgsto odwotywat si¢ on do tekstu Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka,
ktorej okragta rocznicg uchwalenia obchodzimy w tym roku.

Na wstepie dzieta poswigconego filozofii polityki znakomity polski filozof pi-
sat: ,,Polityke uwaza si¢ niekiedy za sprawe wstydliwa, a moze nawet brudng’™.
Krapiec jako znakomity filozof bytu i filozof cztowieka reprezentowat klasyczne
ujecie polityki, jako rzeczy godnej 1 wielkiej, bedacej w stuzbie dobra wspolnego
rozumianego osobowo. Zatem to dosc¢, niestety, powszechne przekonanie zawarte
w powyzszym zdaniu staje w do$¢ radykalnej opozycji w stosunku do stanowiska,
ktore prezentowat polski tomista. Rozumienie polityki, jakie daje Iubelski filozof
wyrasta z samego serca problematyki filozoficznej. Ma glebokie podstawy w me-
tafizyce, szczegolnie w metafizyce osoby ludzkiej. Takie ujgcie zagadnienia przez
Krapca wyznacza tez tok naszej refleks;ji.

W naszych rozwazaniach chcemy przedstawi¢ model polityki osadzony gle-
boko w realistycznej metafizyce osoby, jaki prezentowal wielki polski filozof.
Whbrew liberalistycznym, a niekiedy machiavellistycznym zatozeniom, polityka
nie musi by¢ li tylko gra ani ,,rzecza brudna”. Najpierw zostana przedstawione
antropologiczne podstawy takiego pozytywnego rozumienia polityki. Nastgpnie
ztozona sprawa relacji cztowiek a rézne spotecznosci. Whasciwie rozumiana za-
sada dobra wspolnego pozwala unikna¢ rozwiazan antagonistycznych w obszarze
relacji spotecznych. W oparciu o tekst Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka
zastanowimy si¢ nad znaczeniem praw cztowieka. Krapiec w swojej filozofii czto-
wieka 1 polityki odwotuje si¢ do tekstu Narodow Zjednoczonych uchwalonego 60
lat temu. Te rzetelne analizy polskiego tomisty warte sa przypomnienia w roku
jubileuszu Deklaracji. Nie da si¢ zrozumie¢ polityki bez uwzglednienia kontekstu
historycznego, szczegolnie religijnego. Dlatego i t¢ kwesti¢ poruszymy krotko.
Personalistyczne rozumienie polityki zabezpiecza najlepiej prawa cztowieka i sta-
nowi fundament ideowy wlasciwie rozumianego spoteczenstwa obywatelskiego.

YM.A. Krapiec, Czlowiek i polityka, Lublin 2007, s. 5.
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1. ANTROPOLOGICZNE PODSTAWY POLITYKI

Spoteczno-polityczna aktywnos$¢ cztowieka wyptywa z jego bytowej struktu-
ry: wladz, atrybutéw, uzdolnien. Zatem zagadnien z dziedziny filozofii polityki
nie sposob jest oderwac od antropologii filozoficznej, a dalej catej filozofii. Filo-
zofia spoteczna jest Scisle zwiazana z filozofia cztowieka. Od rozumienia ludzkie-
g0 bytu zalezy rozumienie spoteczenstwa. Naturalnym za$ dopetnieniem filozofii
spotecznej jest filozofia polityki?. Tak tez jest w mysli Krapca. W centrum jego
koncepcji spoleczenstwa i kultury stoi cztowiek jako byt suwerenny i twérca kul-
tury. Suwerennos$¢ przystuguje osobie jednostkowej z racji jej istotnie ludzkich
atrybutéw, czyli rozumu i woli. Ludzka zdolno$¢ do swiadomej i wolnej decy-
zji decyduje o prymacie ontycznym cztowieka w stosunku do wszelakich form
i struktur zbiorowych takich jak spoteczenstwo czy panstwo®. W takim kontekscie,
w obszarze filozofii polityki Krapiec podkresla prymat porzadku natury i moral-
nosci wzgledem polityki. W ten sposob staje w opozycji do wielu nowozytnych
filozofii polityki, z koncepcja Machiavellego na czele*.

Personalistyczne nachylenie filozofii Krapca w nastepujacy sposéb charakte-
ryzuje wybitny uczen szkoty lubelskiej bp prof. Ignacy Dec. W jego przekonaniu
w nawiazaniu do mys$li Akwinaty, przy jednoczesnym dialogu ze wspotczesna
mysla filozoficzna wypracowano w drugiej potowie ubiegtego wieku ,,klasyczna
teorig bytu osobowego, ktéra mozna nazwaé personalizmem chrzescijanskim lub
humanizmem personalistycznym”. Obecnie funkcjonuje ona nade wszystko w eg-
zystencjalnej wersji tomizmu. Podstawa tak pojetego humanizmu jest metafizyka
osoby. Taka wizja czlowieka zostala wypracowana w lubelskiej szkole filozofii
klasycznej. Dec glownych pionierow tej szkoty widzi w osobach Karola Wojtyly
i Mieczystawa Alberta Krapca®. Co wigcej, Biskup Dec jest przekonany, ze ten
personalizm tomistyczny jest najbardziej podstawowy i godny tego miana®.

Rzeczywiscie Krapiec stawia problematyke osoby w samym centrum swo-
jej metafizyki. W duchu $w. Tomasza jest on przekonany, ze osoba jest czyms
najdoskonalszym w naturze, szczytowa forma bytu. W monumentalnym dziele
lubelskiego tomisty, dajacym zreby metafizyki czytamy: ,,Teoria osoby jest uwi-
ktana w system filozoficzny i w zalezno$ci od naczelnych konstrukcji czy tez

28. Kowalczyk, Zarys filozofii polityki, Lublin 2008, s. 5.

8W. Chudy, Dziedziny badan i wykaz publikacji M.A. Krgpca, w: Wiernosé¢ rzeczywistosci.
Ksiega Pamiqtkowa z okazji jubileuszu 50-lecia pracy naukowej na KUL O. prof. Mieczystawa
A. Krapca, Lublin 2001, s. 23.

4 Tamze, s. 24.

°1. Dec, Humanizmy i ich roszczenia w wyjasnianiu czlowieka, w: Zadania wspélczesnej metafizy-
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zalozen systemu okazujq si¢ nieco odmienne rozwigzania dotyczace koncepcji
osoby. W kazdym jednak systemie filozoficznym zajmujacym si¢ zagadnieniem
osoby, przez «osobe» rozumie si¢ jaka$ naczelna i szczytowa formacje bytowa
bytow intelektualnie poznajacych. Wszedzie osobg pojmuje si¢ jako najdosko-
nalsza «forme» bytu. I w tym wszystkie owe systemy filozoficzne sa zgodne™.
Osoba, zdaniem Krapca, jest tworem odmiennym od przyrody, posiada wlasne
cele. W historii kultury byta pojmowana jako jakis ,,gorszy” bog. Dlatego pod-
kresla si¢ godno$¢ osoby. Krapiec wymienia sze$¢ bardzo waznych whasciwosci
osoby, ktorymi sa: zdolno$¢ do poznania intelektualnego, zdolno$¢ do mitosci,
wolnosc¢, podmiotowos¢é wobec praw, godnosé, zupetnosé. Pierwsze trzy cechy sa
zwigzane z intelektualna strona osobowej bytowosci i decyduja o transcendencji
osoby wzgledem przyrody. Trzy pozostate odnosza si¢ do relacji osoby wzgledem
innych o0sob i decyduja o transcendencji osoby wzgledem spotecznosci®. Dla filo-
zofii spotecznej i politycznej wazne jest uznanie i wlasciwe rozumienie zupetnosci
i godnosci osoby ludzkiej. ,,Osoba — pisze Krapiec, wyjasniajac cechg zupetnosci
osoby — chociaz nawet jest bytem spotecznym, to jednak nie jest jako osoba pod-
porzadkowana spotecznosci. Osoba bowiem jest w hierarchii bytowej wyzszym
tworem ontycznym anizeli spoteczno$¢ bedaca tworem relacyjnym, i dlatego ta
wlasnie spotecznos¢ jest podporzadkowana osobie w dziedzinie dobr specyficznie
osobowych, a wigc osiagalnych rozumem i wola. Spoteczno$¢ jest dla osoby, a nie
osoba dla spotecznosci™. Natomiast godno$¢ cztowieka okresla autor jako ,,wtas-
ciwo$¢ wypltywajaca ze struktury bytowo-osobowej ze wzgledu na to, Ze istnieje
w sobie i dla siebie jako cel, nigdy za$ jako Srodek ludzkiego dziatania™.
Dokonujac analizy struktury bytu osobowego, Krapiec w bardzo plastyczny
sposob opisuje, jak ludzka dusza, organizujaca wszystko to, co ludzkie, wygry-
wa ,;melodig Zycia osobowego na ludzkim organizmie zdeterminowanym przez
odziedziczony kod genetyczny”*t. Owa melodia zycia osobowego wygrywana jest
w kontekscie jeszcze jednej bardzo waznej determinanty, ktora jest konieczna do
ludzkiego zycia, a jest nig spoteczenstwo. Dlatego mozemy moéwi¢ o pewnym
dramacie zycia osobowego, w ktorym ono wyrasta w kontekscie biologicznym
i spotecznym?*?. ,,Chociaz biologia wtasnego ciata i spoteczno$¢ wspomagaja czto-
wieka w wyzwoleniu jego zycia osobowego, to jednak — podkresla Krapiec — owo
zycie goruje nad tym wszystkim, co pozwala je wytoni¢”*®. Ta klasycznie pojeta

"M. A. Krapiec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, wyd. 5, Lublin 1998, s. 325.

8 Tamze, s. 328-329.
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B Tamze, s. 31.
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transcendencja osoby wzgledem przyrody i spoleczenstwa decyduje o ludzkiej
godnosci. Czlowiek jawi si¢ bowiem jako byt immanentny w stosunku do przy-
rody i spolecznosci poprzez swoje ciato. Zas przez swojego ducha transcenduje
swoj zyciowy biologiczny i spoteczny kontekst. Na gruncie klasycznie pojetej
metafizyki, ktora reprezentuje Krapiec, nie ma mowy o jakiej$ niespdjnosci czy
dualizmie. Bowiem jedno$¢ zycia osobowego jest ukonstytuowana przez akt ist-
nienia przynalezny ludzkiej rozumnej duszy. Cztowiek bowiem dziata jako byt
cielesno-duchowy: ,,Tylko na bazie ludzkiego ciata jest mozliwe wyzwolenie
czynnosci istotnie ludzkich, wszystkich czynnosci, nie tylko indywidualnych, ale
takze spotecznych™.

Ludzka dusza posiada wlasny akt istnienia i tego istnienia udziela ciatu, ktore
sobie organizuje. Zatem akt istnienia jest udzielany bytowi ludzkiemu zlozonemu
z duszy i ciata, poprzez dusze¢. Dusza bytuje w sobie jako w podmiocie, samodziel-
nie bytujacym, ale niesamodzielnie dziatajacym, poniewaz do dziatania potrzebu-
je zorganizowanego przez siebie ciata. Fakt ten rozjasnia problem ludzkiej $mierci
i trwania cztowieka po §mierci poprzez duszg. Specyficznie ludzkie dziatania, czy-
li akty rozumu i woli, jako niematerialne, pokazuja duchowo$¢ duszy i jej bytowa-
nie w sobie jako podmiocie. Takie za$ zaistnienie duszy domaga si¢ odpowiedniej
przyczyny, ktora nie moga by¢ przemiany materialne, lecz interwencja Pierwszej
Przyczyny. To istnienie duszy w sobie jako w podmiocie sprawia, ze moze ona ist-
nie¢ nadal po rozpadzie ludzkiego ciata. Takie ztoZenie i dziatanie cztowieka jest
wypadkiem wyjatkowym, jak podkresla Krapiec, w calej naturze. Juz Arystoteles
przezwycigzajac skrajny spirytualizm swojego mistrza Platona, zwrdcit uwage na
wyjatkowos¢ cztowieka w stosunku do calej przyrody. Trzeba tez pamigtac, ze na
gruncie arystotelizmu sprawa niesmiertelnosci indywidualnej ludzkiej duszy jest
niejasna, a przynajmniej otwarta. Jednakze ten sam Arystoteles byt przekonany, co
przypomina Krapiec, ze ,,czlowieka rodzi cztowiek i stonce”.

Widzimy wigc, ze klasyczna metafizyka, ktorg uprawia Krapiec, pozwala bar-
dzo rzetelnie ukaza¢ wertykalny wymiar ludzkiej egzystencji. W ten sposob zycie
czlowieka jest odniesione do Boga. Takie poglady na temat cztowieka zwykto
si¢ nazywac¢ humanizmem integralnym, gdzie stowo ,,integralny” odnosi si¢ do
struktury bytowej czlowieka i obejmuje catos¢ ludzkich dazen. W tak rozumia-
nym humanizmie podstawowa kategoria bytowa jest pojgcie bytu osobowego
odniesionego zarowno do cztowieka, jaki i do Boga. Dlatego mamy pelne pra-
wo nazywac taki humanizm personalizmem. Swoja doktryng o ludzkiej godnosci

4 Tamze, s. 28.

15 Tenze, Czlowiek jako osoba, Lublin 2005, s. 17-21; tenze, Ja — czlowiek, Dzieta t. 9, Lublin
1991, s. 136-137.
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wyraza polski tomista takze jezykiem filozofii Kanta. Osoba ma by¢ zawsze ce-
lem, a nigdy $rodkiem ludzkich dziatan®.

Ludzki byt osobowy najpelniej ujawnia si¢ w akcie decyzji, ktora jest czyn-
no$cia rozumowo-wolitywna: ,,Decyzja jest tym «miejscemy», w ktorym cztowiek
konstytuuje si¢ pierwszym «suwerenemy, bioracym w swe rece los samego siebie,
a czesto takze los drugich ludzi™Y. Suwerennos$¢ bytu osobowego jest podstawo-
wa w odniesieniu do suwerennosci roznych spotecznosci, szczegdlnie panstwa.
Warto tez zauwazy¢, ze Krapiec klasyczne etapy, oddajace struktur¢ aktu woli
i suwerenno$¢ cztowieka, naswietla czy tez zestawia z Wojtytowymi kategoriami
»samoposiadania”, ,,samopanowania” i ,,samostanowienia’*®, W kontekscie suwe-
rennos$ci osoby i jako zapowiedz sposobu realizacji dobra wspdlnego rozumiane-
go osobowo, przywotuje lubelski filozof kategori¢ komplementarnosci: ,,Dlatego
rzecza organizacji spotecznych (panstwa) jest zorganizowanie «uzupehiajacych-
komplementarnych» sit potrzebnych do rozwoju cztowieka™®. Z prowadzonych
przez Krapca rozwazan plynie wielki optymizm, ktérego zrodltem jest wiasnie
ustalenie relacji miedzy czlowiekiem-osoba a spoteczenstwem. Nie ma tu ducha
rywalizacji i wykluczenia, gdyz dobro wspdlne rozumiane osobowo nikomu nie
zagraza — ani jednostce, ani spoteczenstwu. To dobro wspdlne stanowi racj¢ bytu
panstwa i kazdej spotecznosci. Wszechstronny bowiem rozwoj osobowy, realizo-
wany przez poszczegdlnych cztonkoéw rozmaitych spotecznosci, nikomu nie za-
graza, a przeciwnie — wszystkich ubogaca. W takim kontekscie zrozumiata staje
si¢ definicja polityki, ktora podaje autor: ,,Stad stusznie mozna uznaé polityke
za roztropne realizowanie wspolnego dobra”. Przy czym roztropno$¢ usprawnia
nasze wolne decyzje odniesione w tym wypadku do zycia spotecznego, czyli po-
zwala konstytuowac si¢ naszej suwerenno$ci®.

2. CZLOWIEK A SPOLECZNOSCI

Lubelski filozof mowi o dwoch sposobach uzasadniania wiagzania si¢ czto-
wieka w spolecznosci. Jest to mianowicie droga negatywna, na ktérej widoczne
sa napigcia, a nawet wrogos¢ miedzy cztowiekiem a spoteczenstwem. Giebokie
podloze tego typu rozwiazan stanowi aprioryzm filozoficzny w duchu kartezjan-
skim. Teorie Hobbesa czy Marksa stanowia przyktady takiego rozwiazania relacji
migdzy jednostka a spoleczenstwem. Ten matematyczny aprioryzm zastosowany
do zycia spotecznego bardzo napina relacje migdzy czlowiekiem a spotecznoscia

8 M.A. Krapiec, Cztowiek i polityka..., s. 31-32.
T Tamze, s. 33.

18 Tamze, s. 47-48.

19 Tamze, s. 46.

D Tamyze, s. 6; tenze, Polityka, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. VIII, Lublin 2007, s. 340.



PERSONALISTYCZNY WYMIAR POLITYKI W UJECIU M.A. KRAPCA 89

chociaz z pozoru niekiedy je jasno przedstawia. Istota tego bledu polega na tym,
jak twierdzi za Gilsonem Krapiec, Ze chce sig, aby metoda jednej z nauk o rzeczy-
wisto$ci bylta stuszna w odniesieniu do catej rzeczywistosci?.

Dzisiaj, gdy widzimy coraz mocniejsze rysy na globalnym gmachu spoteczno-
gospodarczym, wcale nie musimy przywotywac¢ Maritaina, ktory niczym prorok,
krytykujac Kartezjusza sprzeciwiat si¢ takiemu mechanicystycznemu patrzeniu na
polityke i ekonomig. Krytykujac Hobbesa i Marksa Krapiec, podobnie jak Mari-
tain, odrzuca dwie skrajne propozycje w ustanowieniu relacji cztowiek a spotecz-
nos¢, a mianowicie indywidualizm i kolektywizm. Stanistaw Kowalczyk wtasnie
Maritaina uwaza za najwybitniejszego przedstawiciela spolecznego personali-
zmu inspiracji arystotelesowsko-tomistycznej??. W tym miejscu warto tez przy-
pomnie¢, krytykowane niekiedy, Maritainowskie rozréznienie migdzy jednostka
i osoba, ktore stuzy miedzy innymi do wtasciwego naswietlenia relacji cztowieka
w stosunku do spotecznosci. W ludzkiej bytowosci Maritain wyrdzniat dwa pozio-
my: materialng jednostke i duchowa osobg. Przez materialne ciato jest cztowiek
jednostka, egzemplarzem gatunku. Cztowiek ujmowany w swej indywidualno$ci
podlega takze spoteczenstwu. Natomiast jako osoba, rozumny i wolny podmiot
jest transcendentny wzgledem spoteczno$ci®. ,,Stad, jako jednostki — pisze fran-
cuski mysliciel — jesteSmy zaledwie fragmentami materii, czg$cia wszechswiata,
punktem tej wielkiej sieci sit i wplywow fizycznych, kosmicznych, roslinnych
izwierzecych, etnicznych, atawistycznych, dziedzicznych, ekonomicznych i histo-
rycznych, ktdrych prawa nami rzadza. Jako indywidualnos$ci, podlegamy gwiaz-
dom, jako osoby — panujemy nad nimi. Czym jest wspdtczesny indywidualizm?
Pomytka, nieporozumieniem, wywyzszeniem indywidualnosci udajacej osobe
i jednoczesnym ponizeniem prawdziwej osobowosci”®. Przyjecie przez Krapca
podwdjnej transcendencji ludzkiego bytu osobowego, czyli wzgledem przyrody
i spolecznosci, sprawia, ze jego mys$l wspotbrzmi z dociekaniami filozoficznymi
francuskiego personalisty. Sam Krapiec tak ustosunkowuje si¢ do francuskiego
personalizmu: ,, Teorie personalistyczne, zwlaszcza Maritaina i Mouniera, doko-
nujac rozroéznienia miedzy indywiduum a osoba, zwracaja uwage, ze sama jed-
nostkowos¢ cztowieka, ktora jest funkcja materii, nie wyodrgbnia go w stosunku
do grupy spotecznej, ale podporzadkowuje tej grupie na wzér podporzadkowania
komorki biologicznej calemu organizmowi. Natomiast cztowiek jako osoba goru-
je nad spotecznoscia, ktora powinna by¢ jemu podporzadkowana?.

A Tenze, Czlowiek i polityka..., s. 51-55.
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Natomiast pozytywne podejscie ukazujace wigzi spoteczne odnajdujemy w fi-
lozofii klasycznej, ktora kultywuje Krapiec. Szczegdlnie cenne w tym wzgledzie
sa sformulowania Arystotelesa. Byt spoteczny w tym ujeciu jawi si¢ jako natural-
ny, przyjazny i niezagrazajacy cztowiekowi. ,,Dlatego, pisze autor, w sama bytowa
strukture cztowieka wpisana jest relacja do osoéb drugich, tworzacych rozne typy
spotecznosci, ktdre sa — z natury — potrzebne dla rozwoju osobowego cztowieka”?.
Owe naturalne spotecznosci to rodzina, nardd i panstwo. Zanim je blizej scharak-
teryzujemy, warto jeszcze przypomniec, w jaki sposob Krapiec stara si¢ blizej na-
swietli¢ owa konieczno$¢ odniesienia cztlowieka do spotecznosci. W tym miejscu
pojawia si¢ u naszego autora kategoria ,,jazni otwartej”. O otwartosci cztowieka
mowia bardzo duzo réznorakie nurty psychologii nastawionej humanistycznie czy
tez samej filozofii. Niewatpliwie przez swoje analizy o otwarto$ci cztowieka, Kra-
piec chcee sig, zgodnie ze sposobem uprawiania filozofii klasycznej, jako$ odniesc
do waznej problematyki filozofii wspolczesnej, ktora sam wspottworzy. Zdaniem
lubelskiego filozofa $§wiat materialny jest potrzebny nie tylko do ,,przebudzenia”
ludzkiego ducha, ale jest takze ciagle potrzebny dla jego rozwoju. Cztowiek jako
cztowiek dziata w porzadku poznawczym i pozadawczym (wolitywnym). Te ludz-
kie zdolnosci stoja u podstaw otwartosci osobowej cztowieka ze wzgledu na moz-
liwo$¢ komunikowania si¢ w porzadku bytu. Cztowiek komunikuje si¢ ze $wiatem
nie jak zwierzg ze swoim zamknigtym srodowiskiem. Poznaje ten $wiat, rozu-
mie jego sens. Ale Swiat, w ktorym cztowiek zyje, nie jest dla cztowieka wystar-
czajacym partnerem dialogu, chociaz w mitologii lub poezji mamy do czynienia
z personifikacja $wiata, przyrody. Whasciwy dialog mozliwy jest migdzy osobami
i dokonuje si¢ w trojakiej ptaszczyznie: poznania, mitosci i wolnosci. Cztowiek
jest zdolny przy pomocy swoich narzedzi poznawczych i pozadawczych odnosic
si¢ do catlej rzeczywistos$ci, takze drugich osob, t¢ rzeczywistos¢ ,,czytac” i za po-
moca systemu znakdw, wyrazic ja i zakomunikowaé drugiej osobie?’.

W swojej waznej ksiazce Franz von Kutschera mowiac o otwartosci cztowieka
twierdzi, ze wskazuje ona na specyfike ludzkiego podmiotu, ktory nie jest tylko
przystosowany do srodowiska biologicznego czy spotecznego. Filozofia klasycz-
na mowi prostu o transcendencji cztowieka. Zdaniem niemieckiego mysliciela
swiadomos¢, otwarto$¢ na §wiat i rozum w sposob istotny charakteryzujq ludzki
fenomen. Jego zdaniem tych specyficznie ludzkich cech nie da si¢ wyprowadzi¢
z naszej fizycznej natury czy tez wyjasni¢ na jej podstawie. Kutschera ma $wia-
domos¢, ze takie stwierdzenie staje w glebokiej opozycji do rozpowszechnionego
dzisiaj w naukach przyrodniczych i filozofii, materialistycznego i naturalistyczne-
go $wiatopogladu. Pisze dowcipnie niemiecki filozof: ,,Na przyktad «poznanie»,
interpretowane jest jako przystosowanie — tak ze mozna powiedzie¢, iz konskie

% M.A. Krapiec, Cztowiek i polityka..., s. 57.
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kopyto, ktore jest przystosowane do stepu, «poznaje» go”?. Wprawdzie uwaga
powyzsza dotyczy przystosowania do $rodowiska biologicznego, ale przeciez
z naturalistyczno-materialistycznego punktu widzenia ludzka kultura bywa trak-
towana jako analogiczna do kultury — srodowiska zwierzat. W codziennym zyciu
bez trudnosci wydajemy sady o zwierzgcej psychice. A styszac komentarz spikera
w filmie przyrodniczym o zyciu zwierzat, mamy niekiedy wrazenie, Ze jestesmy
jakby wsrod ludzi i to o wybitnej inteligencji 1 bogatym zyciu uczuciowym. Ten
btad prymitywnej antropomorfizacji grozi nawet samym badaniom naukowym?.
Réznica migdzy nami a konskim kopytem bytaby zatem z naturalistycznego punk-
tu widzenia tylko taka, Zze nasze przystosowanie byloby oparte na konieczno$ci
uswiadomione;j.

Wypada teraz powroci¢ do krotkiego omoéwienia owych naturalnych spo-
fecznosci, w ktorych cztowiek zyje. W nieco innym konteks$cie Krapiec wyrazat
przekonanie, ze najbardziej zasadnicza forma ludzkiej egzystencji spotecznej jest
rodzina i panstwo. Migdzy tymi dwoma spotecznos$ciami istnieje mozliwos¢ ca-
tej plejady zorganizowanych grup spotecznych. ,,Rodziny, rody, plemiona i naro-
dy, towarzystwa, zwiazki zawodowe, klasy sa tworami spotecznymi — pisze au-
tor — umieszczonymi na polu wytworzonym przez bieguny: rodzina — panstwo”.
Umieszczenie narodu obok zwiazkow zawodowych jest charakterystyczne dla
bardzo ekspresyjnego toku wywodu charakterystycznego dla Krapca i wprowa-
dza mate zamieszanie w ukazaniu, co jest prawdziwie naturalnym kontekstem
spotecznym dla cztowieka. Przyjmujemy, Ze sa nimi wspomniane rodzina, narod
i panstwo, a akcent potozony na rodzing i panstwo ma w zamysle autora pokazy-
wac szczegoblne znaczenie tych spotecznosci®.

W rozwazaniach o rodzinie Krapiec akcentuje znaczenie monogamicznosci
i nierozerwalno$ci matzenstwa. Ze wzgledu na wychowanie dzieci i nie tylko, ta
forma zycia rodzinnego jawi si¢ jako naturalna, wbrew pewnym etnograficznym
badaniom, ktére w ewolucji ksztaltu rodziny ukazuja jej inne modele — ,,Dlatego
zanik wielopokoleniowej rodziny powoduje spoteczne kalectwo”. Rola rodziny
jest nie do przecenienia w ksztaltowaniu solidaryzmu spotecznego®.

Z wielka erudycja historyczna i filozoficzna ukazuje polski tomista genezg na-
rodu. Nardd zydowski jest ukazany jako prototyp narodu. Jest tez mowa o pan-
stwach narodowych powstatych na obszarze panstwa karolinskiego. Przy okazji
tych analiz Krapiec podkresla, ze egoizmy dynastyczne uniemozliwity stworzenie

B, Kutschera, Wielkie pytania. Rozwazania filozoficzno-teologiczne, przekt. I. Merecki, Warsza-
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juz duzo wezesniej prawdziwej wspolnoty europejskiej. Jeden jezyk, elity inte-
lektualne ksztatlcone w tych samych uniwersytetach, dawaty dobre podwaliny pod
wspo6lna Europe®. Zdaniem autora, o narodzie w sensie $cistym mozna méwic¢ od
czasOw Wielkiej Rewolucji Francuskiej i Napoleona®. Krapiec wymienia sze$¢
czynnikoéw narodotworczych. Pierwszy — to ,,wspolnota krwi”, ktorej przesadne
akcentowanie prowadzi do nacjonalizmu czy rasizmu. Drugi — to terytorium za-
mieszkania, pejzaz ziemi, kraj, ojcowizna. Trzeci, bardzo wazny czynnik naro-
dotworczy, to wspoélne dzieje narodu. W tym konteks$cie autor zwraca uwage na
fakt, Ze nowoczesna gospodarka, emigracja za praca, moga znacznie t¢ wspolnote
loséw ostabiac. Nie jest dobrze, gdy miejsce pracy staje si¢ namiastka ojczyzny.
I wreszcie czynnik czwarty, moze najistotniejszy, to wspolna narodowa kultura,
wyrazona w okreslonym jezyku ,,w sktad ktorej wchodzi religia, nauka, sztuka
wraz z technika oraz moralnos$¢ z obyczajowoscia charakterystyczna dla danego
narodu”. Ta wigz kulturowa, w przekonaniu polskiego tomisty, jest wigzia ducha
przekraczajaca ramy jednego jezyka, jak to jest w przypadku Szwajcaréw. Czyn-
niki piaty i szosty to jakby wyakcentowanie niektorych spraw poruszonych wczes-
niej. I tak, piaty czynnik, obejmuje rolg etosu, moralnego dziatania w tworzeniu
swiadomosci narodowej, a takze tworczosci artystycznej i osiagnie¢ naukowych.
Ostatni, szosty czynnik narodotworczy obejmuje fakt, ,,ze poczucie narodowe jest
pewnym okreslonym faktem politycznym, pozwalajacym odrézni¢ jedne naro-
dy od innych”. W ten delikatny sposob porusza Krapiec, jak si¢ wydaje, kwestig¢
panstw narodowych. Do zorganizowania si¢ w panstwo nie wszystkie narody daza
z taka sama intensywnoscia®.

Na gruncie filozofii Arystotelesa zostaje przez Krapca zdefiniowana trzecia
wielka naturalna spoteczno$¢, a mianowicie panstwo jako ,,naturalne, konieczne,
uporzadkowane (racjonalne) zrzeszenie rodzin i gmin dla osiagnigcia ludzkiego
dobra, jakim jest «petnienie cnoty». Stad organizacja panstwa i jego dziatanie sa
konieczne dla rozwoju moralnego cztowieka, a «polityka» — jako teoria panstwa
— nalezy do dziedziny etyki w sensie zasadniczym”*. Glgboki wymiar moralny
panstwa 1 polityki decyduje o personalistycznym charakterze filozofii spoteczne;j
i politycznej Krapca. Naczelna bowiem rola panstwa jest dobro wspolne obywa-
teli rozumiane osobowo. Cele rozumne i wolne, w tym przede wszystkim cele
moralne, sg celami ludzkich osob. Krapiec opisuje rowniez panstwo jezykiem
tradycyjnej teorii panstwa mowiac o prawie, wladzy, terytorium, ludzie®*. W ta-
kim konteks$cie suwerennos¢ cztowieka-osoby jawi si¢ jako podstawowa, a su-
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werennos$¢ panstwa jest miarkowana roztropnoscia. Szczegdlne wskazania w tym
wzgledzie daje w przekonaniu autora Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka,
ktéra podkresla istotne momenty suwerenno$ci osoby, nie niszczac jednoczesnie
suwerennos$ci panstwa®. Droga suwerennosci podaza od suwerennosci osoby do
suwerennos$ci panstwa. Rozumienie obydwu tych suwerennosci wiaze si¢ z odpo-
wiednim rozumieniem cztowieka®. ,,Najogolniej méwiac, podkresla autor, prymat
suwerennosci osoby jest zwigzany z samym celem istnienia panstwa i racja bytu
spoteczenstwa, jakim jest tzw. dobro wspoélne. Natomiast suwerennos¢ panstwa
jawi si¢ niewatpliwie na obszarze koniecznych $rodkow realizowania wspolnego
dobra™®. Ostatecznie gdy idzie o Krapca filozofi¢ panstwa, nalezy podkreslic, iz
sama spotecznos$¢ ludzka jest tworem naturalnym, konieczno$ciowym w swych
antropologicznych podstawach. Natomiast charakter relacji tworzacych dana spo-
tecznos¢ jest wzglednie konieczny, czgsto uwarunkowany historycznie.

Krapiec wykorzystuje takze tradycyjna nauke o pochodzeniu wtadzy od Boga
dla poglebienia personalistycznej perspektywy swojej doktryny. ,,Pochodzenie
wszelkiej wiadzy od Boga — pisze polski tomista — mozna sobie wytlumaczy¢ na
tle rownosci wszystkich ludzi, ktérzy otrzymali od Boga swe zycie — istnienie.
Wszyscy sa rowni przez to, ze nosza w sobie ten sam obraz i podobienstwo Boze.
Nie ma w tym miejscu zadnych podzialow na wyzszych i nizszych”#. Wtadza, jak
i nade wszystko sam cztowiek sa po prostu czyms naturalnym i — jak wszystko, co
naturalne — maja ostateczne zrodto w Bogu. Rzad natomiast jest tylko wyrazem
wiladzy. I aby zadac lojalnosci od obywateli, musi by¢ rzadem prawidtowym, nie-
wystepujacym przeciwko prawu naturalnemu, nakazujacemu czyni¢ dobro®.

3. DOBRO WSPOLNE OSOBOWE

W przekonaniu Krapca podstawowym czynnikiem, fundamentem ukonstytuo-
wania si¢ jakiej$ spotecznosci jest dobro wspdlne, ktore moze by¢ zreszta réznie
rozumiane. Jego zdaniem jednak konieczne jest takie rozumienie dobra wspolnego,
»Ktore staje si¢ celem w rozwoju wewnetrzno-osobowym poszczegdlnych ludz-
kich jednostek™?. Dlatego tez dobro wspolne definiuje Krapiec jako ,,podstawo-
wy czynnik zycia spotecznego, motywujacy dziatania spoteczne osob tworzacych
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dana spoteczno$¢; dobro, ktore jest rzeczywistym celem kazdego cztowieka i za-
razem calej spotecznosci™.

W tradycji filozoficznej mamy dwie wielkie koncepcje dobra. Koncepcje pla-
tonska, ktora okresla si¢ jako ekstatyczna, ze wzgledu na udzielanie si¢ dobra
na zewnatrz: ,,bonum est difusivum sui”. Druga jest koncepcja dobra-celu wypra-
cowana przez Arystotelesa, za ktdra opowiada si¢ nasz autor: ,,bonum est quod
omnia appetunt”*, Platonska koncepcja dobra ma wazkie konsekwencje dla zycia
spotecznego. Dobro jest tu rozumiane jako zstepujace z gory. To panstwo, ktore
wie, co jest dobre dla obywateli, bo przeciez jest zarzadzane przez filozofow, kto-
rzy wiedza jaki jest cel panstwa, dominuje nad obywatelami®. Natomiast dobro
rozumiane jako cel i motyw dziatania, pozwala zachowa¢ suwerenno$¢ cztowieka
1 wtorna do ludzkiej suwerennos¢ panstwa. Cztowiek jako osoba pozada dobra dla
swego rozwoju. Panstwo zas, widzac najwigksze dobro w rozwoju swoich obywa-
teli, organizuje im sposoby osiagnigcia tegoz celu. W ten sposob obie rzeczywi-
stosci — rzeczywisto$¢ osoby i rzeczywisto$¢ spoteczna stykaja si¢ w obszarze do-
bra wspolnego rozumianego osobowo. Realizacja dobra wspdlnego wmontowana
jest w sposob istotny w definicje spotecznosci, w szczegblnosci panstwa. Bowiem
,»Spoteczno$¢ jest zbiorem, wigzia kategorialnych relacji wiazacych ludzkie osoby
tak, by mogly one aktualizowa¢ swe osobowe potencjalnosci w celu spetnienia si¢
dobra wspolnego kazdej ludzkiej osoby”*. Duchowo-materialna struktura czto-
wieka wyznacza od strony przedmiotowe] okreslona hierarchi¢ dobr, przy czym
nalezy pamigtaé, ze cztowiek w porzadku swego istnienia osobowego jest dobrem
samym w sobie i nie moze by¢ uzyty jako srodek do celow*.

Krapiec zdaje sobie sprawe z faktu, ze rozdziat srodkdow materialnych, nieod-
zownych do funkcjonowania spotecznosci ludzkich, budzit i budzi nieporozumie-
nia i konflikty spoleczne. Historia ludzkosci jest tego wymownym przyktadem.
Dlatego za $w. Tomaszem przypomina autor, ze nadobfitowanie jednego cztowie-
ka pociaga najczesciej ubostwo drugich. Na stuszno$¢ tej tezy nie trzeba szukac
historycznych przyktadéw. Wystarczy nasza, polska wspolczesna codziennosc.
Tylko dobro wspdlne rozumiane osobowo nie antagonizuje ludzkich wspdlnot.
Bowiem ludzki rozwdj poszczegdlnych osob nikomu nie szkodzi, a przeciwnie:
wszystkim shuzy. Stad, w przekonaniu autora, zadne dobra materialne wzigte ra-
zem czy oddzielnie, same z siebie nie moga by¢ uznane, bez tacznosci z dobrem
osobowym cztowieka, za dobro wspdlne w sensie wlasciwym. I dlatego nie moga
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by¢ pojete jako racja dostateczna istnienia porzadku spotecznego®. Cztowiek jako
byt rozumny, poprzez swoje istotnie ludzkie dziatania w aktach poznania, wolnych
decyzji i mitosci, doskonali siebie. Ten rozwdj siebie jest realnym dobrem czto-
wieka, stanowi site atrakcyjna dla ludzkiego wysitku i jest analogicznie wspdl-
nym celem i dobrem wspolnym. ,, Tylko tak pojete dobro moze si¢ sta¢ wspdlna
wilasno$cig wszystkich ludzi, bowiem nikt nie traci na tym, ze poszczegdlni ludzie
staja si¢ madrzejsi, lepsi, bardziej tworczy; przeciwnie, wszyscy na tym zyskuja,
gdyz cata spotecznos$¢ staje si¢ doskonalsza doskonatoscia swych cztonkow. Tyl-
ko rozwdj osobowy czlowieka moze stanowi¢ racjg istnienia spotecznosci, gdyz
rozwoj potencjalnosci osobowych jest rzeczywistym dobrem, ktore realizuje si¢
w ludzkich osobach, i poprzez osoby trwa wraz z trwaniem czlowieka*.

Koncepcja dobra wspolnego rozumianego osobowo pozwala tez wyjasnic nale-
zycie kwestig relacji polityki do religii oraz kwestig politycznego zaangazowania
chrzescijan. Zgodnie z intencja Krapca mozna powiedzie¢, ze cata kultura, jako
wytwor cztowieka zgodny z jego godnoscia, stuzy dobru wspdlnemu, dobru osoby
ludzkiej. Ogniskowa za$ kultury, zdaniem Krapca, jest religia. W §wietle dotych-
czasowych uwag polityka dla filozofa jest w pierwotnym i zasadniczym znaczeniu
dobieraniem wiasciwych $rodkéw dla realizacji celu jakim jest dobro wspdlne®.
W takim sensie kazdy cztowiek jest politykiem, kazdy z koniecznosci uprawia
polityke, bo kazdy z nas ciagle dobiera srodki dla wtasciwego celu, dobra, ktorym
jest nasz wewngtrzny osobowy rozwdj. Ewangelia jest uszlachetnieniem zycia
ludzkiego, otwiera przed cztowiekiem nowe horyzonty zycia, daje nowe impul-
sy. Dlatego ,,co jest ludzkie, podkresla autor, nie moze by¢ nie-chrzescijanskie”.
Chrzescijanstwo nie zwalnia z obowiazku bycia lepszym i petiejszym cztowie-
kiem. ,,I dlatego — z moca konkluduje Krapiec — nie mozna by¢ chrzescijaninem
nie bedac w jakims sensie politykiem. Ucieczka (zreszta zawsze nieudana, bo nie-
dziatanie jest juz moralnym dziataniem!) od polityki jest wigc swoista «zdrada»
samego czlowieczenstwa cztowieka®. Zdaniem naszego znakomitego autora, jak
uczg takze polskie doswiadczenia historyczne, polityka wyrzucana przez drzwi
frontowe czlowieczenstwa, powraca bardzo gwattownie tylnymi drzwiami, ale
najczesciej w kontekscie zaburzen ekonomicznych i gwattownego pogorszenia
zycia ludnos$ci, przy jednoczesnym wzroscie poczucia wlasnej osobowej godno-
$ci, uzyskanego takze z zycia religijnego®.
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4. WEASCIWE ROZUMIENIE PRAW CZEOWIEKA

Krapiec nalezy do filozoféw Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka. Idzie
o0 to, ze wielokrotnie i niejako z wielkim pietyzmem wypowiadatl si¢ na jej temat,
dokonujac jej rzetelnej filozoficznej analizy i podkreslajac jej wyjatkowe znacze-
nie w dziejach ludzkosci®®. O wielkim znaczeniu Powszechnej Deklaracji Praw
Cztowieka autor pisze, ze ona ,,jest pierwszym, po «kamiennych tablicach» de-
kalogu, pisemnym wyrazeniem norm (leges) odczytanych w ludzkiej naturze”.
Jest ona zatem, w przekonaniu naszego mysliciela, wzorcowa realizacja prawa
lex oraz ius™. Przy czym akcent zostaje potozony na wymiar ius Deklaracji: ,,De-
klaracja jest zbiorem praw pojetych nie jako lex — jako norma prawna — lecz jako
ius, a wigc uprawnienie, ktore cztowiek zawsze posiada i od nikogo uprawnien
tych nie nabywa, z nimi bowiem rodzi si¢ jako cztowiek™®. Dlatego Deklaracja
jest w stosunku do prawa migdzynarodowego prawem mocniej wiazacym, pra-
wem uniwersalnym. Przedstawione w Deklaracji prawa cztowieka zyskaly wreez
priorytet, nawet wzgledem konstytucji. ,,Po raz pierwszy w dziejach ludzkosci
pojawila si¢ prawna szansa uznania jego naturalnych (przyrodzonych) uprawnien,
ich obrony oraz ich sadowego dochodzenia™®.

Mimo tego wielkiego optymizmu Krapca nalezy mie¢ swiadomos¢, ze rzeczy-
wiscie Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka jest traktowana przez jej zwo-
lennikow jako tekst prawie $wigty, a przez krytykoéw jest uwazana za niezgrabny
kawatek kiepskiej filozofii*. Jako jeden z problemoéw pojawia si¢ kwestia filozo-
ficznego uzasadnienia praw cztowieka promowanych przez Deklaracje. Jest ona
w przekonaniu niektorych jej interpretatorow raczej ,,manifestem, a nie traktatem
filozoficznym czy programem polityki spotecznej dla $wiata”. Poniewaz zosta-
ta napisana dla szerszego odbioru, zastosowano w niej prosty jezyk i nadmierne
uproszczenia®, Na tego typu zarzuty mozna odpowiedzie¢, ze klasyczna filozofia
bytu wychodzi od wiedzy zdroworozsadkowej, czyli takiej, ktora jest dostepna
doswiadczeniu wszystkich ludzi. Potem dopiero stosuje analize systemowa, be-
daca rzeczywiscie wyrafinowana wiedza filozoficzna. Ponadto warto pamigtac, ze
zagadnienia przyrodzonych praw cztowieka nie da si¢ rozwiazac tylko prawnicza
narracja. Bowiem pojecie prawa naturalnego nie zostato wynalezione przez nauki
prawnicze, lecz przez filozofi¢ i teologig. I tak, jak ludzka godnos¢ jest uniwersal-

S Tenze, Czlowiek i polityka..., s. 127-213; tenze, Suwerennosé — czyja?...,s. 131-173.
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ne, niezmienne i niezbywalne®. Wtasnie zastuga Deklaracji jest wyakcentowanie
przyrodzonej godnosci przyshugujacej kazdemu cztowiekowi i w dalszej konse-
kwencji przystugujacych mu praw. Nalezy jednakze pamigtaé, ze uznanie przy-
rodzonej godnos$ci cztowieka, nie oznacza, ze nie moze by¢ to pojecie stosowane
w innych znaczeniach, szczegdlnie z uwagi na kryterium statusu prawnego®.

Niezaleznie od oceny wartosci doktrynalnej Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka, trzeba mie¢ na wzgledzie fakt, Zze dzisiaj prawa czlowieka wiazemy
najczesciej ze wspomniana Deklaracja, po ktorej nastapily dalsze dokumenty
jakby ja uzupehiajace. Zastuga Deklaracji jest przede wszystkim to, ze z jej in-
spiracji w prawie mi¢dzynarodowym powiazano bardzo $cile problem godno$ci
czlowieka z problemem praw cztowieka. Oznacza to, ze prawa te plyna z natury,
a nie z czyjego$ dekretu, konwencji czy umowy. Dekret nie stanowi o ich nie-
zbywalnosci, moze je co najwyzej formalnie potwierdzi¢®. Uzycie w tytule oma-
wianego dokumentu okreslenia ,,deklaracja” oznacza, ze ma on wlasnie charakter
stwierdzajacy, a nie ustanawiajacy. Prawa cztowieka zawarte w tej Deklaracji po-
traktowano jako co$ juz istniejacego. Deklaracja ich nie ustanawia, ale promu-
je, precyzuje, uznaje i zacheca do ich przestrzegania®. To obiektywnie istniejaca
przyrodzona ludzka godno$¢ jest fundamentem uprawnien cztowieka. Jednakze
sama Deklaracja, jak i inne dokumenty ONZ moéwiace o prawach cztowieka nie
definiuja godnosci ludzkiej. Powsciagliwosé w tym wzgledzie jest uwarunkowana
przez fakt, ze doktryna Deklaracji jest tak skonstruowana, aby mogta zosta¢ przy-
jeta przez wszystkich®.

Zdaniem Krapca Deklaracja ,,stanowi uroczyste zdeklarowanie nie przedaw-
nionych i nigdy niezbywalnych praw ludzkich, ktére obowiazuja wszedzie i za-
wsze, na mocy tylko tego, ze cztowiek jest wlasnie cztowiekiem i rodzi si¢ jako
czlowiek. Zadeklarowanych praw nikt nikomu nie nadaje, nikt ich nie ustanawia,
gdyz kazdy cztowiek je posiada dlatego, ze jest cztowiekiem™, Nasz autor wy-
raza tez przekonanie, ze Deklaracja w swoich sformutowaniach nawiazuje do
obrazu cztowieka, ktory jest dziedzictwem ludzkiego doswiadczenia i chrzesci-
janskiej kultury filozoficznej®. Przez swoja tres¢ jest ona takze waznym sposobem
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realizowania dobra wspdlnego stuzac potwierdzeniu i promocji ludzkiej godno-
$ci®, Same za$ prawa cztowieka wskazuja na osobe ludzka jako na cel, ktoremu sa
podporzadkowane. Zatem sensem wszelkich praw jest dobro wspolne rozumiane
osobowo. Prawo pojete jako ius — uprawnienie i jako lex — norma prawna jest dla
dobra cztowieka. ,,I nie moze by¢ — teoretycznie rzecz biorac — antagonizmu pan-
stwa 1 konkretnego cztowieka, albowiem to panstwo i jego prawa sa dla cztowie-
ka, a nie cztowiek dla panstwa. Cztowiek bowiem jest sam w sobie «mocniejsza»
struktura bytowa anizeli panstwo i jakiekolwiek spoteczenstwo. Aby zrozumie¢
tres¢ Deklaracji, nalezy w przekonaniu naszego autora odwotaé si¢ do filozofii,
szczegolnie filozofii osoby ludzkiej, bo zrozumienie praw czlowieka bez meta-
fizyki cztowieka jest niemozliwe. Punktem wyjscia jest tu obraz cztowieka dany
w zdroworozsadkowym poznaniu w kontekscie kultury chrzescijanskiej. W prze-
konaniu Krapca wielki nurt realistycznej, racjonalnej filozofii klasycznej, filozofii
Arystotelesa i §w. Tomasza doskonale koheruje z Deklaracja®. Natomiast nie dadza
si¢ pogodzi¢ z tezami Deklaracji systemy ewolucyjne, historyzmy, filozofia Hegla
i rozne nurty materializmu 1 pozytywizmu filozoficznego®. Inspirujaca rola De-
klaracji polega takze na tym, Ze jest ona pewnym wyrzutem dla tych wszystkich,
ktorzy kwestionuja prawo naturalne: ,,Niepoznanie faktu istnienia praw i wzgarda
ptynaca z zafalszowanego poznania zdaja si¢ by¢ wyrzutem pod adresem tych
myslicieli, teoretykow prawa i przywodcow, ktorzy negowali istnienie przyrodzo-
nych praw czlowieka, negujac istnienie samego prawa naturalnego™™.

Range Deklaracji w ludzkich dziejach podnosit takze najwyzszy autorytet
Kosciota. W czasie pierwszej wizyty w ONZ Jan Pawet Il nazwat ja ,,stupem
milowym” na wielkiej i trudnej drodze ludzkiego rodzaju™. Deklaracja bowiem
pozwala ukaza¢ w sposob integralny byt ludzki, zwracajac uwage na niezbywalne
ludzkie prawa. ,,Caloksztatt praw cztowieka, podkresla Jan Pawet II, odpowia-
da istocie godnosci cztowieka, cztowieka rozumianego catosciowo, a nie spro-
wadzonego do jednego tylko wymiaru”’?. Przemawiajac na tym samym forum,
w roku 60-tej rocznicy uchwalenia Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka,
Benedykt XVI w nastepujacych stowach podkreslat jej znaczenie: ,,Dokument ten
byt owocem zbieznosci tradycji religijnych i kulturowych, ktérym przyswiecato
wspoélne pragnienie usytuowania osoby ludzkiej w sercu instytucji, praw i inter-

% Tamze, s. 161.

7 Tamze, s. 169-171.

88 Tenze, Czlowiek i polityka..., s. 208-209.

9 Tamze, s. 210-211.

O Tamze, s. 141.

" Przemowienia i homilie Ojca Swietego Jana Pawla II, Krakow 2008, s. 23.
2 Tamze, s. 30.
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wencji spolecznych oraz uznanie osoby ludzkiej za istotna dla $wiata kultury, re-
ligii 1 nauki™?.

5. O NOWY HUMANIZM

Krapiec, opisujac znaczenie Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka i upra-
wiajac swoja filozofi¢ polityczna, ma gleboka §wiadomos$¢ tego, jaki jest stan
dzisiejszej kultury i jakie przewaza w zyciu publicznym rozumienie polityki po-
traktowanej li tylko jako gra, niekiedy sprzecznych ze sobg intereséw. U podstaw
btednych koncepcji spotecznych lezy zawsze bledna koncepcja cztowieka. Jako
szczegblne zagrozenie dla cztowieka postrzega Krapiec najpierw wybujaty rozwoj
nauk technicznych, a nastepnie intensywna socjalizacj¢ zycia. Cztowiek zdobywca
stat si¢ groznym niszczycielem przyrody i samego siebie. Gdy za$ idzie o wymiar
spoteczny jego egzystencji, to jest on traktowany instrumentalnie i to nie tylko
w ustrojach dyktatorskich, ale takze liberalistycznych. ,,Rodzi si¢ zatem potrzeba
zorganizowanego — pisze Krapiec — niemal rewolucyjnego przeciwstawienia si¢
dehumanizacyjnym tendencjom wspoétczesnej kultury, i to na réznych plaszczy-
znach — religijnej, filozoficznej, naukowej”. To budowanie personalistycznej wizji
czlowieka i spoteczenstwa, moze i powinno by¢ wdzigcznym przedmiotem i za-
daniem zwtaszcza uniwersytetow humanistycznych, ,.ktore przyznaja si¢ do wigzi
z kultura chrzescijanska jako synteza kultury klasycznej i biblijnej”’. Jako jedno
z podstawowych i najbardziej kontrowersyjnych zagadnien wspotczesnej wiedzy
o cztowieku jawi sig, w przekonaniu autora, kwestia religii, jej potrzeby i warto$ci
dla rozwoju ludzkiej osoby™.

Tymczasem na gruncie filozofii klasycznej nie musi by¢ ostrego antagonizmu
miedzy rzeczywistoscia $wiecka a nadprzyrodzona. Cata bowiem rzeczywistosc,
z cztowiekiem wiacznie, jest uwarunkowana stworczym dziataniem Boga, bez
ktorego wszystko okazuje si¢ absurdem. Wigcej, na gruncie tej filozofii cztowiek
jawi si¢ jako otwarty na Trandescens. ,,W $wietle wigc filozoficznej i teologicznej
teorii Tomasza z Akwinu okazuje si¢ czyms$ sztucznym przeciwstawianie teocen-
trycznego — antropocentrycznemu humanizmowi. W konkretnej bowiem ludzkiej
naturze splataja si¢ te dwie tendencje: antropocentryczna z teocentryczna, tworzac
jeden realny nurt dziatania cztowieka dazacego zarazem do swych ludzkich i po-
nadludzkich celow™7.

8 Przeméwienie Benedykta XVI na forum Zgromadzenia Ogélnego Narodéw Zjednoczonych 18
kwietnia 2008 r., Wiadomosci Archidiecezji Czgstochowskiej 3-4(2008), s. 17.

“M.A. Krapiec, Czlowiek jako osoba..., s. 149-150.
®Tenze, Czlowiek. Kultura. Uniwersytet, Lublin 1982, s. 59.
6 Tamze, s. 79.
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Krapiec w swoich filozoficznych wywodach jest wierny takze historycznemu
doswiadczeniu Europy i naszej Ojczyzny. Wierno$¢ dziedzictwu historycznemu
oznacza tez wierno$¢ dziedzictwu religijnemu. Taka jest historia Europy, taka jest
historia Polski. Postugujac sig typologia cywilizacji Feliksa Konecznego, lubelski
filozof podkresla, ze jedynie cywilizacja tacinska, wraz z klasyczna filozofig bytu
i klasyczna koncepcja nauki, nie stwarzajg zagrozen dla godnosci ludzkiej i praw
cztowieka”. Krapiec nie godzi si¢ na to, ,,jakoby Europa miata by¢ wspolnota
pornograficzna, alkoholiczna, wyzuta z poszanowania ludzkiego zycia, aborcyjna
i eutanazyjna. Dlaczego jednak akcentuje si¢ czynnik religijny jako jeden z pod-
stawowych elementéw konstytuujacych naréd, w tym szczegdlnie nardd polski?
Wydaje sig, ze istnieja ku temu dwa powody: pierwszy, ze taka jest nasza histo-
ria, a pamig¢ historyczna jest tym czynnikiem, ktdrego odrzucenie uniemozliwia
trwanie jednego narodu; a po wtore dlatego, ze sama religia jest ogniskowa kultu-
ry, ktora jest «dusza» narodu’. Ten patriotyczny ton wywodu naszego autora nie
przeszkadza mu dostrzec wielkich zastug dla kultury narodowej przedstawicieli
innych nacji i religii. Jego zdaniem ,,budza oni u wszystkich podziw i wdzigczno$é
za ich pracg, tworczos¢ i wzbogacenie rodzimej kultury”?”.

Niezaleznie od pewnych pradéw sekularyzacyjnych charakterystycznych dla
mentalnosci dzisiejszego Europejczyka, nalezy podkresli¢, ze Europa oddycha
ciagle klimatem chrze$cijanstwa i nie majac nickiedy $wiadomosci tego, postu-
guje si¢ kategoriami wypracowanymi w filozofii chrzescijanskiej i teologii. Te
wzajemne zwiazki 1 zapozyczenia widoczne sg takze w relacji religia/teologia
a polityka. Europejczyk, cho¢by zsekularyzowany, to jednak oddycha klimatem
Grecji i chrzesdcijanstwa. Wyrasta z monoteizmu Starego Testamentu oraz greckiej
i rzymskiej kultury, ktorych doskonatg synteza jest chrzescijanstwo. Czlowiek
jawi si¢ bowiem jako homo politicus i homo religiosus. A to oznacza, ze sfery
boska i ludzka splataja si¢ w nim. Takie jest ludzkie doswiadczenie®®. Poprzez
cztowieka wszystkie dziedziny kultury i zycia spotecznego sa ze soba splecione.
W tym konglomeracie zycia spoteczno-kulturowego czlowieka nie sposob igno-
rowac religii, ktora lubelski filozof okresla ogniskowa kultury.

Wzajemne powiazanie sfery politycznej ze sfera sakralna jest doswiadczeniem
takze greckiej kultury. W filozofii Platona, ktora jest w duzej mierze filozofia po-
lityczna, mit wchodzi w samo jadro filozofii, szczegdlnie gdy idzie o koncepcje
cztowieka. Oczywiscie Arystoteles wypracowuje koncepcje teologii naturalnej
jako filozofii pierwszej, czyli zracjonalizuje problematyke religijna. Nie zmienia

""M.A. Krapiec, Cztowiek i polityka..., s. 313.
8 Tamze, s. 323.
" Tamze, s. 321.

8 M. Gierycz, Chrzescijaristwo i unia europejska. Rola religii w procesie integracji europejskiej,
Krakow — Warszawa 2008, s. 19-20.
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to jednak faktu, ze mit jest glgboko obecny w greckiej literaturze i filozofii, jako
inspiracja i no$nik tresci ideowych.

Wzajemna relacje religii i polityki mozna takze naswietli¢ poprzez analogi¢
do kategorii filozofii chrzescijanskiej. Okre$lenie ,,filozofia chrzescijanska” ma
swoich zwolennikdéw i1 przeciwnikow. Krapiec postugiwat si¢ najczesciej okre-
sleniem filozofia bytu, rzadziej filozofia klasyczna czy chrzescijanska, a przeciez
byl jej przedstawicielem. Taki jest przeciez kontekst jego mysli. Warto w tym
miejscu odwotaé si¢ do Fides et ratio. Encyklika méwi o podwojnym wplywie
wiary na filozofig, obiektywnym i subiektywnym. Obiektywny to podrzucanie
filozofii do rozpatrzenia wielkich zagadnien teoretycznych, takich jak np. prob-
lematyka osoby. Wplyw subiektywny to oczyszczenie rozumu przez wiarg pole-
gajace szczegolnie na minimalizacji wielkiej wady filozoficznej, jaka jest zdaniem
Jana Pawta II, pycha filozoficzna®. W Deus caritas est Benedykta XVI czytamy
0 oczyszczajacej roli wiary w stosunku do ludzkiego rozumu, podejmujacego si¢
rozwiazywac $wieckie zagadnienia, szczegdlnie kwestie polityczne®. Czyz poli-
tykom we wszystkich czasach i wszystkich partii nie potrzeba pokory i ciagtego
oczyszczania umystu szczegdlnie z naleciatosci ideologicznych? Idzie o zwrdce-
nie uwagi na fakt, ze jak w przypadku filozofii, tak i w przypadku polityki bycie
chrzescijaninem nie jest bez wpltywu na to, co si¢ robi. Bycie chrzescijanskim
politykiem oznacza pewna okre§lona jakos¢ polityczna.

PODSUMOWANIE

Dorobek filozoficzny Krapca jest wielka karta personalizmu zapisana w dzie-
jach polskiej i europejskiej filozofii. Cztowiek jest tu rozumiany jako szczytowa
formacja bytowa, ktorej przystuguje szczegolna godnos¢ i petnia praw. Polityka
za$ jest tu rozumiana nie jako wyrafinowana gra konkurujacych ze soba (niekiedy
sprzecznych) interesow, ale jako stuzba dobru wspdlnemu pojetemu osobowo, co
w efekcie oznacza stuzbg samemu cztowiekowi. Polityka w najglebszym antro-
pologicznym sensie nie jest przywilejem niektorych, ale w sensie analogicznym
(nie wszyscy sa przywodcami czy dziataczami politycznymi), jest obowiazkiem
wszystkich. Jest tak dlatego, ze jest ona rozumiana przez autora jako czg$¢ moral-
nos$ci. Budzenie tej Swiadomosci, ze polityka ma moralny wymiar, nie jest dzisiaj
fatwe. Jest to trudne zarowno w Polsce, po latach komunistycznej propagandy,
a dzisiaj do$¢ radykalnego liberalizmu spychajacego wszystko, co ma choéby
pozoér religijnej inspiracji, ,,do zakrystii”, jak 1 na Zachodzie, ktory w jeszcze
wigkszym stopniu trwoni swe chrzescijanskie dziedzictwo. Jezeli chce si¢ budo-
wac porzadek spoteczny na mocnych fundamentach nalezy to czyni¢ w oparciu

8 Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, Krakéw 20053, s. 1164-1165.
82DCE, nr 41.
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o prawo naturalne, ktore jest wyrazem obiektywizmu i realizmu podstaw porzad-
ku moralnego®. Proporcjonalne zaangazowanie w polityke jest obowiazkiem kaz-
dego cztowieka, szczegodlnie chrzescijanina. W przeciwnym razie polityka w spo-
sob sztuczny izolowana z zycia obywateli, staje si¢ nie tylko niezrozumialta, ale
wyalienowana i niebezpieczna dla cztowieka. Wyrzucana glownymi drzwiami,
jak podkresla Krapiec, moze wroci¢ w bardzo nieprzyjaznej cztowiekowi formie
tylnymi drzwiami.
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STRESZCZENIE / RESUME

Marian Szymonik
Personalistyczny wymiar polityki w ujeciu M.A. Krapca

Lubelski filozof Mieczystaw A. Krapiec wiele miejsca poswigcat kwestiom po-
litycznym. Uwazal, Ze filozofia spoteczna jest $cisle zwiazane z filozofia cztowieka.
To od rozumienia ludzkiego bytu zalezy bowiem rozumienie catego spoteczenstwa.
W mysli M.A. Krapca odnajdujemy definicj¢ cztowieka jako bytu suwerennego i twor-
ce kultury. Kazda osoba posiada wlasne cele i wyrdznia si¢ godnoscia osobista. Zgod-
nie z ta teza konieczne dla dobrego funkcjonowania panstwa jest ustalenie relacji mig-
dzy cztowiekiem a spoteczenstwem. Takie warto$ci jak na przyktad monogamicznosé
1 nierozerwalno$¢ matzenstwa pozwalaja ksztattowac solidaryzm spoteczny. Dbanie
o dobro wspdlne, czyli panstwo jawi si¢ zatem jako obowiazek kazdego cztowieka.

Marian Szymonik
Conception personaliste de la politique d’aprés M.A. Krapiec

Dans nos délibérations nous voulons présenter le modéle de la politique qui est
strictement li¢ avec la métaphisique réaliste de chaque personne. Ce modéle est repré-
senté par un grand philisophe polonais M.A. Krapiec.

La politique ne doit ¢tre ni jeu ni ,, chose sale* comme pensent de certains philo-
sophes. Au contraire, la politique est quelque chose de grand et digne de I’homme.
Telle conception de la politque est basée sur le personalisme tomiste d’aprés lequel
I’homme est I’gtre personnel doué¢ d’une dignité particuliére. Les relations humaines
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sont fondées sur la régle du bien commun compris personnellement, de plus on res-
pecte les droits naturels de 1’etre humain.

Krapiec cite et accentue trés souvent I’importance de la Déclaraiton Universelle
des Droits de I'Homme. D’aprés lui, I’engagement politique est le devoir proportion-
nel de chaque homme. 11 est siir que la politique rejetée de la vie humaine par la porte
principale peut revenir par la porte de service mais sous une forme défavorable pour
I’homme.
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PRINCIPIA NAUCZANIA SPOLECZNEGO
KOSCIOLA W EXPOSE PREMIEROW KAZIMIERZA
MARCINKIEWICZA, JAROSEAWA KACZYNSKIEGO,
DONALDA TUSKA

Exposé¢ premiera rzadu nalezy do dwoch obszarow aktywnosci politycznej,
a mianowicie kultury politycznej i procesu podejmowania decyzji, czyli rzadze-
nia. Kultura polityczna obejmuje wiedzg o mechanizmach politycznych, uznawa-
ne zasady i warto$ci, stosunek do instytucji politycznych, zarbwno przesztych,
jak oczekiwanych oraz zachowania polityczne, ktorych sktadowa jest retoryka.
W poruszanym kontekscie chodzi o kulture polityczna poszczegolnych premie-
réw, a wigc o ich rozumienie, czym jest polityka, jakie mechanizmy rzadza zyciem
politycznym, o zasady i wartosci, ktorymi si¢ kieruja i ktére pragna realizowaé
w dziatalno$ci swoich partii i rzadu, w tym o zasady i1 wartosci obecne w NSK,
o stosunek do zastanych instytucji, jak konstytucja, czy zespdt, splot sytuacji
prawnych i spotecznych, nazywanych np. III RP, postkomunizm, do konkretnych
instytucji, jak IPN czy CBA. Wreszcie chodzi o zachowania, obejmujace tworze-
nie koalicji rzadowej, relacje z koalicjantem (koalicjantami), sposob prowadzenia
rozmoOw z przedstawicielami innych partii, a takze wystapienia publiczne, zarow-
no te medialne, jak i oficjalne!. Exposé nalezy do tych ostatnich.

Obok przejawiania swoistej dla siebie kultury politycznej, rzadzenie obejmuje
proces podejmowania decyzji. Jednym z jego etapow jest sformutowanie progra-
mu, zamierzen rzadu, takze ztozenie bardziej ogdlnych czy specyficznych obietnic
zwigzanych z dziataniem partii zwycigskiej w wyborach, a konkretnie z dziata-
niami rzadu, ktoérego prace sa inicjowane. Te ostatnie nierozerwalnie zwiazane sa
z dziatalnoscia parlamentu, szerzej procesu legislacji.

W niniejszym studium nie bedg si¢ zajmowat, po pierwsze, relacjami pomig-
dzy exposé a kampania wyborcza, zakresem zgodnos$ci gtoszonego programu wy-
borczego, a tym ogloszonym w exposé. Zwlaszcza, ze w wigkszosci wypadkow
mamy do czynienia z koalicja rzadowa, ktdra z natury rzeczy wymusza korekte
programu. Po drugie — realizacja expos¢ w dziataniach rzadu. Po trzecie — reakcja

! Pojecie kultury politycznej zob. J. Garlicki, Kultura polityczna — komponenty i typologie, w:
J. Garlicki, A. Noga-Bogomilski, Kultura polityczna w spoteczenstwie demokratycznym, Fundacja
Europea i Oficyna Wydawnicza ASPRA-JR, Warszawa 2004, s. 44-45.
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medidow na samo exposé?. Po czwarte — rozpatrywal exposé jako swoisty gatu-
nek literacki, majacy swoja specyfike retoryczna. Prezentacja exposé i dyskusja
w Sejmie nad nim stanowia swoisty rytual powtarzalny za kazdym razem w sytu-
acji udzielania wotum zaufania nowemu rzadowi. Premier krytycznie odnosi sig
do poprzednich rzadéw. Méwi o nowym otwarciu, nadziejach, przedstawia siebie
jako lekarza, ktory bedzie naprawiat choroby zafundowane przez poprzednikow,
a zarazem jako budowniczy nowego tadu spotecznego i politycznego. W jego
oczach sktad rzadu jest najlepszy z mozliwych, ztozony z ludzi kompetentnych
i uczciwych, czego w zadnym razie nie mozna powiedzie¢ o poprzednikach.
W nastgpujacej po exposé dyskusji gltosy sa rozpisane na dwa chory. Postowie ko-
alicji jednomyslnie chwala wystapienie szefa rzadu. Postowie opozycji zgodnym
glosem wyrazaja catkowita dezaprobatg. W przypadku premiera Donalda Tuska
powyzszy rytual zostal powtdrzony 14. raz z rzedu w niepodlegtej Polsce®. Po
piate — kanatami transmisji zasad spolecznych z obszaru religijnego, nauczania
spotecznego Kosciota na obszar polityczny, na rozumienie i mys$lenie premierow,
ktore znalazto odzwierciedlenie w ich exposé*.

W niniejszym studium bedzie rozwazana zawarto$¢ tresciowa expos€ premie-
row Kazimierza Marcinkiewicza®, Jarostawa Kaczynskiego® i Donalda Tuska’,
zwlaszcza odnoszaca si¢ do tego elementu kultury politycznej, jakim jest wyar-
tykutowanie zasad i wartosci, na ktorych pragnie opiera¢ si¢ proces rzadzenia.
Stanowia one wymiar metapolityczny dziatan premiera i rzadu. Nie prowadza
bowiem wprost do okreslonych polityk, ale zadna z tych konkretnych polityk nie
zostaje sformutowana i realizowana bez obecnosci powyzszych zasad i wartosci.

2 Media nie zachowywaly sie jak bezstronny obserwator, lecz pobiezna analize tresci exposé
umieszczaly w szerszych ramach swojej sympatii lub nie do nowo tworzonego gabinetu. Wystarczy
przypomnie¢ dominujacy ton mediow o rzekomej beztresciowosci exposé premiera Marcinkiewicza.
O wystarczajaco bogatej tresci tego ostatniego mozna si¢ bedzie przekonac ponizej.

30 retorycznym aspekcie exposé zob. A. Kampka, Perswazja w jezyku polityki. Na przykladzie
exposé premierow Il RP i debat nad programem rzqdu, Rozprawa doktorska, napisana na Wydziale
Nauk Historycznych i Spotecznych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, mps [archiwum
WNHIS UKSW], Warszawa 2008.

4 Drogi transmisji zasad nauczania spotecznego Kos$ciota z obszaru religijnego do obszaru po-
litycznego zob. M. Gierycz, Chrzescijanstwo i Unia Europejska. Rola religii w procesie integracji
europejskiej, Wydawnictwo WAM i Instytut Politologii UKSW, Krakoéw—Warszawa 2008, s. 70-73.

SK. Marcinkiewicz, Exposé, w: Tres¢ 2. posiedzenia Sejmu (Obrady 10 listopada 2005 r.), http:/
parl.sejm.gov.pl/Stenolnter5.nsf/0/D901SDC1EFCA07CDC12570BB003483D0/$file/02-bksiazka.
pdf, s. 5-13.

®J. Kaczynski, Exposé, w: Tresé 22. posiedzenia Sejmu (Obrady 19 lipca 2006 r.), http://par].
sejm.gov.pl/Stenolnter5.nsf/0/02457252459CD2CCC12571B10004D596/$file/22 b ksiazka.pdf,
S. 167-176.

"D. Tusk, Exposé, w: Tres¢ 2. posiedzenia Sejmu (Obrady 23 listopada 2006 r.), http://orka2.sejm.
gov.pl/Stenolnter6.nsf/0/6372FE4B9619C127C125739D0053E245/$file/2 a ksiazka.pdf, s. 4-27.
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Pytanie problemowe dotyczy zatem tego, do jakich zasad i wartosci charaktery-
zujacych NSK odwotuja si¢ poszczegolni premierzy, jak je rozumieja i jakie zna-
czenie polityczne i ekonomiczne im nadaja. Pod uwage beda wzigte zasady dobra
wspolnego, solidarnosci i pomocniczosci, oraz kategorie rodziny, narodu i wiadzy,
a takze roli KoS$ciota i stosunkow panstwo—Kosciot.

Wyzej wymienione zasady posiadaja aspekt ontologiczny, epistemologiczny
i etyczny. Podmiotem — wykonawca tychze zasad sa osoby, obywatele, grupy spo-
teczne, spotecznosci lokalne oraz wiadza, tak samorzadowa, jak i centralna. Ex-
posé odnosi si¢ wytacznie do tej ostatniej. Wymiar ontyczny oznacza, ze te zasady
sa obiektywnym elementem zycia zbiorowego, spotecznego. Aspekt epistemolo-
giczny w interesujacym nas konteks$cie odnosi si¢ do poznania tresci tych zasad
przez premiera. Poznanie i uzyskana wiedza wymaga przede wszystkim cnoty
roztropnosci, czyli ,,sumienia sytuacyjnego”, a takze innych cnot, jak sprawiedli-
wos¢, mestwo, umiarkowanie®, Wiedza, jak realizowac tu i teraz powyzsze zasady,
nie jest wiedza ekspercka, ale ma charakter intuicji moralnej, cnoty w znaczeniu
arystotelesowskim®. Zasady beda realizowane tylko w takim zakresie, w jakim
premier bedzie posiadat powyzsza cnotg. Bardzo mocno nalezy podkreslic, ze
jesteSmy na poziomie myslenia, woli, cnot premieréw. W artykule chodzi o po-
kazanie, jak dobro wspolne, solidarno$¢, pomocniczos$¢ i inne pojgcia rozumieja
poszczegolni premierzy. Celem jest tu rekonstrukcja tresci tychze zasad, tak jak
one wystepuja w praktycznym mysleniu premierdéw. Przedmiotem opracowania
nie jest zatem ani teoretyczne ujecie tychze zasad, ani pokazanie ich rozumienia
w NSK czy w katolickiej nauce spotecznej®, ani refleksji $wiadomosciowej pre-
mierow nad tymi zasadami, lecz zrekonstruowanie ,,ksztattu” ich obecnosci w my-
sleniu premierow. Aspekt etyczny oznacza autodeterminacje premiera do podjecia
dziatan powinno$ciowych, ktore wynikaja z powyzszych zasad.

Dobro wspdlne oznacza ,,sume tych warunkow zycia spotecznego, dzigki kto-
rym jednostki, rodziny i zrzeszenia moga petniej 1 tatwiej osiagnaé¢ swoja wias-
na doskonato$¢t. Dobro wspdlne realizuje si¢ na trzech poziomach: ,,na pozio-
mie interesujacej nas wspdlnoty czy organizacji, nastgpnie w ramach rozmaitych

80 znaczeniu politycznym cnét kardynalnych zob. B. Sutor, Etyka polityczna. Ujecie calosciowe
na gruncie chrzescijanskiej nauki spotecznej, Kontrast Wydawnictwo Fundacji ATK, Warszawa 1994,
s. 85-115.

® 0 zasadach, czyli sprawnosciach, ktore sa rodzajem arystotelesowskiej cnoty zob. S. Sowifiski,
Jan Pawet Il solidarny, Wigz 7(2005), s. 40.

10 Odrézniam nauczanie spoteczne Ko$ciota (NSK), jako nauczanie papiezy i soboréw od kato-
lickiej nauki spotecznej, jako rozwazan prowadzonych przez rézne instancje Kosciota, jak poszcze-
golni biskupi, teolodzy, naukowcy, dziennikarze katoliccy, katecheci, homileci, tak duchowni, jak
i $wieccy, ktore prowadzone sa na kanwie 1 w odniesieniu do NSK, lecz nie angazuja bezposrednio
autorytetu Kosciota jako takiego.

UKDK, nr 74.
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zbiorowych bytdw na nig si¢ sktadajacych oraz konkretnych jednostek™?. Wy-
stepuja takze rozne rodzaje dobra wspdlnego. Wedlug Yves R. Simona mozemy
wyrozni¢ dobro wspolne partykularne i generalne. To pierwsze z kolei dzieli si¢ na
indywidualne i specjalne. To drugie na relatywnie ogolne dobro odnoszace si¢ do
okreslonego czasu, miejsca, kultury oraz na uniwersalne dobro wspolne®, Ozna-
cza to, ze dobro wspdlne Polski, za ktore odpowiada rzad centralny w roku 2005,
2006 czy 2007, posiada okreslona, specyficzna tres¢. W aspekcie epistemologicz-
nym dobro wspdélne w rozumieniu premiera bgdzie programem rzadu wyrazo-
nym w exposé. W aspekcie etycznym dobro wspolne bedzie zdeterminowanym
realizowaniem powinnos$ci rzadu, ktorymi sa przedsigwzigcia bedace elementami
sktadowymi roznych jego rodzajow.

Maclntyre Simon identyfikuje dwa btgdne rozumienia dobra wspdlnego. Pierw-
szy polega na zredukowaniu dobra wspdlnego do dobra odnoszacego si¢ do jedno-
stek, tym samym mylnie sprowadzajac partycypacje w instytucjach politycznych
do niczego wigcej niz srodek prowadzacy do czegos innego. Drugi btad polega na
rozumieniu dobra wspdlnego jako czegos nie tylko oddzielnego od dobra jedno-
stek, ale bedacego osiagalnym wrecz za ceng poswigcenia dobra jednostek*.

Solidarnos¢ w aspekcie etycznym charakteryzuje wspolpraca, ktora pozwala
przekroczy¢ wzajemna nieufno$¢. Wspotpraca oznacza zatem przekroczenie moz-
liwych podziatéw, uprzedzen. Dalej solidarno$¢ oznacza ,,przekroczenie barier
odgraniczajacych «naszych» od «obcych»” oraz ,,nigdy nie moze by¢ skierowana
przeciwko komus$™®, Z jednej strony, solidarno$¢ ,,zobowiazuje do wiasciwego
podziatu i dystrybucji przychodow i dobr”, za$ z drugiej strony, ,,odnosi si¢ do go-
towosci zrezygnowania z posiadanych uprawnien w imi¢ dlugofalowego rozwoju
catej wspdlnoty™*®. Solidarnos¢ w imig¢ dbatosci o catoSciowy rozwdj cztowieka
prowadzi do ,,odpowiedzialnosci «silniejszych» za «stabszych», nie zdejmujac
z tych ostatnich odpowiedzialnosci za dobro wspolne™. Solidarno$¢ realizuje si¢
nie tylko ,,w relacjach instytucjonalnych i formalnych”, lecz oznacza ona takze
wyjscie ,,poza mozliwe do skalkulowania zyski i straty”. Jej istotnym elementem
jest ,,wiez solidarno$ci” taczaca jednostki, grupy czy narody ponad ,,naturalnymi”
podzialami™*®, Wazna cecha zasady solidarnosci jest jej przyporzadkowanie do

12M. Gierycz, Chrzescijaristwo i Unia Europejska..., s. 8.

13S. Iniobong Udoidem, Authority and the Common Good In Social and Political Philosophy,
University Press of America, Lanham—New York—London, s. 98.

14 A. Maclntyre, Yves R. Simon: Thomist and sans-cullote, Wyktad wygtoszony 11 maja 2000 r. na
Uniwersytecie Chicago, mps [w posiadaniu autora], s. 14.

5M. Gierycz, Chrzescijanstwo..., s. 86.
6 Tamze, s. 87.
7 Tamze, s. 88.

18 Tamze, s. 89-90.
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dobra wspolnego®®, gdyz jest wyrazem mocnej i trwalej woli ,,angazowania si¢ na
rzecz dobra wspolnego, czyli dobra wszystkich i kazdego™?.

Pomocniczo$¢ w aspekcie etycznym obejmuje zakaz odbierania, subsydiarne
towarzyszenie i subsydiarna redukcjg?.

Zakaz odbierania dotyczy rzadu i ,,wigkszych wspolnot”. Zakazuje ,,wkraczania
w aktywnosci, ktore jednostki samodzielnie lub w grupach wykonuja™?, a takze
zabrania ,,zajmowania na stale tych przestrzeni i aktywnosci, w ktorych jednostki
1 spotecznosci moga cos$ ,,z wlasnej inicjatywy i wlasnymi sitami zdziata¢”=.

Subsydiarne towarzyszenie dotyczy sposobu wykonywania kompetencji.
W subsydiarnym towarzyszeniu chodzi o co$ wigcej niz ,,tylko zapewnienie, jako
warunkow brzegowych dla aktywnosci jednostek, tadu wewngtrznego i zewnetrz-
nego; jest ono odlegle od koncepcji panstwa minimum”, i sktania panstwo do
aktywnosci na wielu plaszczyznach, do udzielenia konkretnego wsparcia, gdy
,jednostka lub grupa doswiadcza jakiego$ braku”, badz do ,,budzenia odpowie-
dzialnosci i inicjatywy obywatelskiej?.

Subsydiarna redukcja jest odpowiedzia na sytuacje, gdy przerost pomocy staje
si¢ ,,szkodliwy dla 0sob lub grup, ktorym udzielana jest pomoc i uzaleznia [je] od
panstwa, alienujac od spoteczenstwa’?.

Zasady te sa ze soba Scisle potaczone. Dobro wspdlne wyznacza zakres i tre$¢
dominium panstwa, dziedziny, ktorymi powinien zajac¢ si¢ rzad i w jakim wymia-
rze powinien to czynié. Solidarnos¢ jako trwata i mocna wola podtrzymuje rea-
lizacj¢ dobra wspolnego. Pomocniczo$¢ pozwala precyzyjnie rozeznac, jakie ob-
szary dziatan podlegaja rzadowi, a jakie naleza do innych rodzajow spotecznosci.
Jakie dziatania powinny podlega¢ samorzadom, rodzinom, czy samym obywate-
lom i kiedy, i na jak dlugo potrzebna jest interwencja ze strony rzadu.

W exposé Kazimierza Marcinkiewicza z nauczania spolecznego Kosciota za-
czerpnigte zostaty zasady dobra wspolnego, personalizmu, solidaryzmu i pomoc-
niczosci?®. W samym exposé uwydatnione zostato dobro wspoélne i solidarnos¢.

Zasada personalizmu oznacza, ze wszelkie prawa gwarantowane sg wszystkim
i w zadnych okoliczno$ciach nie beda naruszane. W odniesieniu do rzadu oznacza

19 Tamze, s. 86.
28RS, nr 39.

2L A. Dylus, Idea subsydiarnosci a integracja Europy, w: tejze, Europa. Fundamenty jednosci,
Wydawnictwo Fundacji ATK, Warszawa 1999, s. 74.

22 M. Gierycz, Chrzescijaristwo...,s. 185.
ZQA, nr 79.

2 M. Gierycz, Chrzescijaristwo..., s. 186.
% Tamze, s. 187.

%0 innych zasadach w exposé zob. J. Wegrzecki, Aksjologia exposé premiera Kazimierza Mar-
cinkiewicza, Saeculum Christianum 2(2006), s. 181-185.
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to, ze zadna polityka rzadowa, nie tylko ze nie bedzie podjeta przeciw jakiej$ oso-
bie, ale bedzie wregez czynna pamigcia o kazdym, bedzie swoista promocja kazdej
osoby ludzkie;j. Jest to takze swoista deklaracja, ze nikomu nie bedzie si¢ szkodzi-
lo, przeciwnie: kazdego bedzie si¢ wspierato w stusznym zakresie 1 w zaleznosci
od mozliwos$ci panstwa. Zasada personalizmu odrzuca minimalizm, ktory jest jej
obcy, a znajduje wyraz w postawie pelnej optymizmu i podjeciu ambitnych zadan,
chociaz miarkowanych realizmem. Wszystko to wyraza aforyzm z exposé: ,,Czy
mozemy sobie pozwoli¢ na to, zeby nas sta¢ nie byto?!”?. Jezeli chodzi o czto-
wieka 1 to kazdego cztowieka, to w takim kontekscie taka wypowiedz staje sig
zrozumiata.

W exposé zostata wyrazona mysl, ze nardd jest najwyzszym suwerenem, kto-
ry ,,udzielit w wolnych wyborach najwigkszego poparcia Prawu i Sprawiedliwo-
$ci”®, Sprawowanie wtadzy, rozumiane jako narodowe przywodztwo, oznaczaé
zatem musi dbanie o los narodu, co jest rownoznaczne z nie wystawianiem na
przetarg interesu narodowego®. Logicznie prowadzi to do sformutowania rzadu,
w sktad ktorego wchodza ludzie ze Swiata polityki, eksperci, reprezentanci Prawa
i Sprawiedliwosci, osoby z nim niezwiazane, ale wszyscy kompetentni, zdetermi-
nowani do pracy na rzecz dobra wspolnego®. Sama wtadza powinna mie¢ charak-
ter ,,skutecznej i uczciwej shuzby — od rzadu, przez sadownictwo, prokurature, po-
licje, az po administracje™. Staraniem rzadu bedzie wprowadzony ,,nowy kodeks
wyznaczajacy cztery zasady postgpowania najwyzszych urzednikéw w panstwie”,
a mianowicie ,,uczciwos$¢, jawno$¢, honor i skromno$¢”*.

Zasada dobra wspolnego odnoszaca si¢ do cztonkéw rzadu, a szerzej do przed-
stawicieli wtadzy, zostata ukonkretniona w postaci myslenia kategoriami interesu
narodowego czy polskiej racji stanu. Chodzi tutaj o myslenie, w ktorym dobro
catej wspdlnoty politycznej jako takiej, a nie jej poszczegoélnych grup, w posta-
ci okreslonego segmentu spotecznego czy partii politycznej, staje si¢ wiodacym
imperatywem. W chwili powstania rzadu premier Marcinkiewicz dostrzega pig¢
obszarow, w ramach ktorych wystepuja elementy dobra wspolnego, stajac si¢ tym
samym programem rzadu. Premier nazywa je programami.

Pierwszy program naprawy panstwa przywotuje element dobra wspolnego, ja-
kim jest sprawne i dobrze zorganizowane panstwo. Panstwo ,,suwerenne, demo-
kratyczne i solidarne”. Wymaga to naprawy panstwa polskiego, ktore jest zepsute
,-na podobienstwo mechanizmu, ktdry nie wypetnia nalezycie funkcji, dla ktérych

2K, Marcinkiewicz, Exposé...,s. 12.
% Tamze, s. 5.

2 Tamze, s. 12.

0 Tamze, s. 5.

31 Tamze, s. 6.

% Tamze, s. 7.
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zostat stworzony”, oraz jest ,,zepsute moralnie”. To ostatnie polega w szczegolno-
$ci na korupcji, ktora ,,oprocz publicznego zgorszenia, psuje mechanizmy rynku”.
Naprawa oznacza wyzwalanie ,,niepodlegtego panstwa od brzemienia postkomu-
nizmu”, czyli odebrania panstwa ,,pasozytujacym na nim patologicznym uktadom
i nieformalnym grupom nacisku”, a oddania je ,,jego prawowitym wiascicielom
— obywatelom Rzeczypospolitej”.

Sprawne panstwo wymaga naprawy wymiaru sprawiedliwosci, bowiem prze-
wleklos¢ ,,postegpowan przed polskimi sadami jest jednym z tych problemow,
ktore nie moga dtuzej czeka¢ na dziatania parlamentu i rzadu”. Prowadzi to do
ewaluacji kadrowej w sadach, prokuratorze 1 policji, tak, aby pracowaty tam oso-
by uczciwe 1 profesjonalne. Naprawa wymaga przygotowania projektow kodek-
sow karnych, w ktérych beda podwyzszone kary za najpowazniejsze przestepstwa
Z uzyciem przemocy przeciw zyciu, zdrowiu i wolnosci, wymaga uproszczenia
procedur calego wymiaru sprawiedliwosci®.

Sprawne panstwo potrzebuje istnienia odpowiednich stuzb specjalnych, zasad
cywilnego 1 sadowego nadzoru nad ich dziatalnoscia, co w obecnej sytuacji wy-
maga likwidacji Wojskowych Stuzb Informatycznych, aby usuna¢ ,,patologiczne
powiazania migdzy wojskowymi stuzbami wywiadowczymi a gospodarka cywil-
na”%®,

Sprawne i dobrze zorganizowane panstwo ,,moze by¢ panstwem tanim, to zna-
czy kosztujacym podatnikdw tylko tyle, ile (...) kosztowaé musi”. Chodzi bowiem
o0 ,,stworzenie taniej, efektywnej i przyjaznej dla obywateli administracji’™®.

Drugi obszar obejmuje program ,,ugruntowania bezpieczenstwa Polski po-
przez aktywng polityke zagraniczna i obronng”’. Elementem dobra wspolnego,
o ktory nalezy si¢ upomniec, jest nie tyle zmiana dotychczasowych strategicznych
priorytetow, gdyz juz ,,od przeszto dekady sa stale i takowymi pozostana”, lecz
o0 ,.filozofi¢ dyplomacji”. Celem rzadu bedzie ,,znaczaca poprawa pozycji Polski
na arenie migdzynarodowej”, co moze si¢ dokonac ,,pod warunkiem urealnienia
polityki zagranicznej”. Oznacza to skupienie si¢ na ,,jasno okreslonych interesach
narodowych”. Priorytetowym dla realizacji polskich intereséw jest obszar euroat-
lantycki, czyli integracja w strukturach Unii Europejskiej, ktora jest ,,gwarantem
naszego rozwoju i dobrobytu” oraz sojusz ze Stanami Zjednoczonymi w ramach
NATO, ktory jest ,,gwarantem bezpieczenstwa’*.

3 Tamze. s. 6.
3 Tamze.
% Tamze, s. 7.
36 Tamze.
87 Tamze, s. 6.

% Tamze, s. 7.
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Zagwarantowanie bezpieczenstwa oznacza dalsze modernizowanie wojska
polskiego oraz uzyskania gwarancji bezpieczenstwa energetycznego, poprzez sta-
rania o wspolna polityke energetyczng Unii Europejskiej®.

Trzecim obszarem dotyczacym dobra wspolnego jest program ,,eckonomicz-
nego 1 spotecznego wzmocnienia rodziny i prowadzenia skutecznej polityki spo-
lecznej”®. Elementem dobra wspodlnego bedzie ,,dobra” sytuacja demograficzna.
W sytuacji kryzysu demograficznego, z jakim mamy obecnie do czynienia i z pro-
gnozami, z ktorych wynika, ze ,,ewentualne szersze otwarcie Polski na imigran-
tow tylko cze$ciowo rozwiaze problem zagrozenia rozwoju gospodarczego i nie-
wydolnos$ci systemu emerytalnego”, konieczne jest tworzenie warunkéw i zachet
do posiadania wigkszej liczby dzieci.

Innym dziataniem majacym na celu element dobra wspdlnego jest obejmujacy
milion dzieci i mlodziezy program ,,dozywiania dzieci w polskich szkotach oraz
dzieci mtodszych™2.

Polityka spoteczna majaca na celu dobro wspdlne bedzie kladta nacisk na
,,Jozwoj budownictwa mieszkaniowego traktowanego jako uruchomienie jednego
z kluczowych narzedzi polityki prorodzinnej”, a takze na niewydolny stan stuzby
zdrowia. Systemowa naprawa tej ostatniej obejmie panstwowe ratownictwo me-
dyczne, wprowadzenie koszyka $wiadczen zdrowotnych, przyshugujacych w ra-
mach ubezpieczenia zdrowotnego, wprowadzenie ubezpieczen dodatkowych, do
czasu przeksztatcenia NFZ (? — xJW). Wprowadzenie wzmacniajacych uprawnien
nadzorczych ministra zdrowia nad funduszem, utworzenie krajowej sieci szpitali
W oparciu o panstwowy system ratownictwa medycznego, finansowanie z budzetu
panstwa sfery zdrowia publicznego, zas ze sktadki ubezpieczeniowej sfery zdro-
wia indywidualnego, wprowadzenie mozliwosci ,,dodatkowego ubezpieczenia
pielegnacyjnego dla 0sob objetych systemem™.

Kolejnym elementem dobra wspdlnego jest edukacja. Rzad podejmie starania,
aby upowszechni¢ wychowanie przedszkolne dla dzieci w wieku 3-5 lat, bedzie
dazyt do objecia docelowo wszystkich 5-latkow edukacja przedszkolna, wpro-
wadzi obowiazkowa nauke jezyka angielskiego od I klasy szkoly podstawowej,
wprowadzi nowy system stypendialny, dla nauczycieli rozszerzy i odbiurokra-
tyzuje system awansu zawodowego, utrzyma bezptatne studia na panstwowych
uczelniach, zwigkszy naktady na badania naukowe zwiazane z najnowoczesniej-
szymi gateziami przemyshu, zintegruje szkolnictwo wyzsze z nauka*.

3 Tamze, s. 7-8.
“Tamze, s. 6.
“ Tamze, s. 8.
4 Tamze.

4 Tamze, s. 8-9.

“Tamze, s. 9.
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Kolejnym elementem dobra wspolnego jest kultura. Rzad zdecydowanie opo-
wiada si¢ za mecenatem panstwa w sferze kultury. Oznacza to wzigcie kultury
w obrong przed plytkim ekonomizmem, a roztoczeniem opieki nad wszystkimi
dziedzinami zycia kulturalnego, jak sztuka wspotczesna, muzealnictwo, ochro-
na dziedzictwa narodowego, konserwacja zabytkow, edukacja kulturalna, ksiaz-
ka i czytelnictwo, ochrona polskiego dziedzictwa kulturalnego na Wschodzie,
a wsrdd spraw konkretnych utworzenie Muzeum Wolnosci — Polskiego Muzeum
Historycznego®.

Elementem dobra wspolnego jest rola, jaka odgrywa Kosciot katolicki w zyciu
narodu i panstwa. Premier wyraza nadziejg, ze Koscidt wesprze rzad ,,w odnowie
moralnej zycia publicznego”. Wyraza takze szacunek dla ,,innych kosciotéw pro-
wadzacych prace duszpasterska w Polsce™.

Kolejnym elementem dobra wspolnego, o ktdre pragnie zabiega¢ rzad w ra-
mach polityki spotecznej, jest obszar sportu. Rzad podejmie starania, aby ,,wyeli-
minowaé wystepujace sytuacje patologiczne w polskich zwiazkach sportowych”,
rozszerzy program rozwoju infrastruktury sportowej w formie inwestycji strate-
gicznych, a w jego ramach zbuduje stadion narodowy i cztery nowoczesne stadio-
ny sportowe, ktore umozliwia organizowanie najwigkszych imprez sportowych,
poprze opracowanie programéw promujacych zdrowy i aktywny tryb zycia, bg-
dzie promowat sport 0séb niepetnosprawnych?’.

Czwartym obszarem dobra wspdlnego jest solidarna polityka gospodarcza,
prowadzaca do szybkiego i stabilnego rozwoju gospodarczego poprzez rozwoj
zatrudnienia®. Rzad zapowiada zdynamizowanie polityki zatrudnienia, realizowa-
nie ,,przemyslanej dtugofalowej strategii rozwoju przez zatrudnienie”, aktywne
dziatania zmierzajace do podnoszenia kwalifikacji przez osoby bezrobotne, wpro-
wadzenie nowoczesnego programu ksztatcenia ustawicznego, doskonalenia i ak-
tywizacji zawodowej®.

Element dobra wspdlnego, jakim jest szybki i dtugofalowy wzrost gospodarczy,
wymaga inwestycji. Rzad dlatego stworzy zachety dla,,sredniej wielkoSci przedsig-
biorstw dziatajacych w krajach Unii Europejskiej, w ktorych koszty prowadzenia
dziatalnosci i pracy sa duzo wyzsze niz w Polsce, majac na celu przeniesienie ich
dziatalnosci do Polski”. W celu tworzenia nowych miejsc pracy i sprzyjaniu wzro-
stowi poziomu inwestycji w Polsce rzad zaproponuje ,,ulatwienia i eliminowanie

4 Tamze.
46 Tamze.
47 Tamze.
48 Tamze, s. 6.

49 Tamze, s. 10.



114 KS. JANUSZ WEGRZECKI

barier biurokratycznych podczas rozpoczynania dziatalnosci gospodarczej, a tak-
ze w trakcie jej prowadzenia”®.

Dobro wspolne, jakim jest szybkie tempo wzrostu gospodarczego wymaga
,stabilnej, przewidywalnej, spojnej i racjonalnej polityki gospodarczej”. W obec-
nej sytuacji wymaga naprawy finanséw publicznych poprzez ich konsolidacje
1 wprowadzenie budzetu zadaniowego oraz ograniczenie deficytu budzetowego,
czyli wprowadzenie kotwicy budzetowej na poziomie 30 mld zt deficytu rocznie.
Naprawa finansow publicznych, czyli zagwarantowanie ich stabilno$ci, powinna
si¢ dokona¢ w okresie krotkim, srednim i dtugim®.

Dobro wspolne w postaci wzrostu inwestycji i zwigkszenia zatrudnienia wy-
maga przeciwdziatania temu, co jest im przeciwne, jak ograniczenie kosztow pra-
cy, ograniczenie poziomu obcigzen podatkowych, wprowadzenie dwoch stawek
od 0so6b fizycznych: 18% i1 32% z kwota wolna od podatku, uproszczenie systemu
podatkowego®.

Elementem dobra wspdlnego jest odpowiedni stan infrastruktury. Wymaga to
budowy drog ekspresowych i autostrad, rozwoju infrastruktury kolejowe;j®.

Kolejnym elementem dobra wspdlnego w rozumieniu premiera jest majatek
narodowy. Oznacza to, ze polityka prywatyzacyjna powinna by¢ ,,czescia polityki
gospodarczej, nie za$ zbiorem transakcji handlowych”. W rekach panstwa powin-
ny pozosta¢ najwazniejsze polskie firmy*.

Elementem dobra wspolnego jest takze reforma emerytalna, ktéra wymaga
dokonczenia. Kolejnym za§ wykorzystanie przyznanych Polsce srodkéw rozwo-
jowych na lata 2004—2006 (22 mld euro bez wktadu polskiego) oraz na lata 2007—
2013. Wymaga to uruchomienia programu, ktory umozliwi absorpcje powyzszych
srodkow oraz zapewnienie wspotfinansowania ze Srodkow budzetowych®.

Piaty obszar dobra wspolnego objety jest programem ,,rozwoju rolnictwa i ob-
szaro6w wiejskich oraz ochrony $rodowiska przyrodniczego™®.

Solidaryzm w exposé byt wielokrotnie przywotywany. Zasada solidarnosci
stanowi centrum, wokot ktorego — na zasadzie nawrotow — koncentruje si¢ mysl
eksplikujaca idee wiodace w programie rzadu.

Zasada solidarno$ci staje si¢ obecna w pragnieniu uzyskania dla rzadu jak
najszerszego poparcia, w zabiegach o ponadpartyjny kredyt zaufania. W dazeniu
do spokoju i stabilizacji, ktdrej Polska potrzebuje w pracy nad naprawa panstwa
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w trosce, aby nie zawie$¢ ,,polskich nadziei™'. Idea solidaryzmu gl¢boko powinna
naznaczy¢ rozwiazania systemu ubezpieczen spotecznych. Powinna doj$¢ do glo-
su takze we wspotpracy rzadu z mediami w promowaniu zdrowego i aktywnego
trybu zycia®, w dziataniach ,,dla aktywizacji i rownomiernego rozwoju poszcze-
g6lnych regionow kraju”, a takze w dazeniu do ,,wyréwnania poziomu cywiliza-
cyjnego w miescie i na wsi”®, Solidarnos¢ powinna dochodzi¢ do gtosu w dialogu
z wyborcami, w dziataniach nienaruszajacych spokoj spoteczny, a takze w part-
nerstwie, dialogu 1 wspotpracy rzadu z parlamentem®. Solidarnos$¢ szczegodlnie
znaczaco powinna wypetiaé stosunki Polski z innymi panstwami, w ramach Unii
Europejskiej, w Sojuszu Pénocnoatlantyckim i europejskich strukturach obron-
nych, a takze z sasiadami ze wschodu czy w relacjach ze Stolica Apostolska®.

Zasada pomocniczo$ci nie zostala wyraznie zaznaczona w exposé. Jednak
w wielu miejscach traktowana jest jako pewnego typu oczywistos¢. Pozostaje
w ukryciu, a jednak méwi si¢ o niej, gdy mowa jest o wspOtpracy rzadu z samo-
rzadami na rzecz wsparcia rodziny®, w relacji rzadu do Kosciota czy wreszcie do
spoteczenstwa obywatelskiego. Jako co$ oczywistego przyjmuje sig, ze tego typu
wspolpraca i relacje uktadane sa zgodnie z zasada pomocniczosci. Mniej miejsca
poswigcono tej problematyce w exposé, co mozna wyjasni¢ ogolna wrazliwoscia,
ktora koncentruje si¢ na problemach, sprawach wymagajacych pilnego rozwia-
zania. Subsydiarnos¢ nie jest takim pilnym tematem; wszystko w tym obszarze
przebiega poprawnie. Niepotrzebne sa tutaj zmiany systemowe, lecz tylko biezace
administrowanie.

Exposé Jarostawa Kaczynskiego wyraza przekonanie, ze nowy rzad jest rza-
dem kontynuacji i do pewnego stopnia nowym porzadkiem®. Premier méwi o za-
sadach, celach, atutach i zasobach. Wszystkie one moga by¢ potraktowane jako
elementy dobra wspdlnego, na ktore wskazuje premier w swoim wystapieniu sej-
mowym.

Zasada zasad, jak mowi premier, jest stwierdzenie, ze: ,,Warto by¢ Polakiem.
Warto, by Polska trwata jako duzy, liczacy si¢ europejski kraj”®.

Kolejnym elementem dobra wspolnego jest sukces Polski i Polakow: ,,To musi
by¢ sukces odczuwalny przez miliony polskich rodzin. To musi by¢ sukces, ktory
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bedzie budowat ich perspektywe, ich przysztos¢”®. Podstawy do takiego sukcesu
premier widzi w atutach i zasobach, do wykorzystania ktorych musza by¢ spetnione
pewne warunki, aby mozna byto utrwali¢ wzrost, rozwigzywacé spoteczne problemy.

Premier wymienia dziewigé warunkdéw wzrostu, warunkow wykorzystania za-
sobow®.

Pierwszym warunkiem jest bezpieczenstwo zewngtrze, ktore polega na bezpie-
czenstwie gospodarczym, a w szczegdlnosci na bezpieczenstwie energetycznym
oraz na zabezpieczeniu wobec terroryzmu. To bezpieczenstwo wymaga ustawy
0 bezpieczenstwie narodowym, ktora pozwoli, ,,po pierwsze, monitorowac te
wszystkie zagadnienia, ktore sa zwiazane z bezpieczenstwem panstwa, po drugie,
prezentowa¢ wyniki tego monitoringu w sposéb periodyczny”®’.

Drugim warunkiem wzrostu, osiagnigcia sukcesu, jak mowi premier, jest bez-
pieczny pieniadz, bezpieczna ztotowka. Wymaga to utrzymania kotwicy budzeto-
wej w wysokos$ci 30 mld zt deficytu budzetowego®.

Trzecim warunkiem jest zapewnienie ,,spotecznej rownowagi”. Oznacza to,
ze zadaniem rzadu jest dialog, ktory bedzie ,,podtrzymywany zar6wno poprzez
Komisje Trojstronna, jak i poprzez bezposrednie spotkania z przedstawicielami
zwiazkow zawodowych”®.

Czwartym warunkiem jest bezpieczenstwo zdrowotne. Zapewni ten warunek
realizacja projektu przedtozonego w Sejmie 7 VI 2006 r. przez ministra Relige™.

Piatym warunkiem jest dobry stan podstawowych instytucji zycia spoteczne-
go. Najwazniejsza z nich jest rodzina: ,,Chodzi przede wszystkim o rodzing. Cho-
dzi o to, by polska rodzina trwata, by przychodzity na $wiat dzieci, by te dzieci
byly w rodzinach socjalizowane, by$my dzigki temu mogli wiasnie trwac”. Rzad
bedzie kontynuowat polityke podatkowa, a takze udzieli wsparcia rodzinom, ktore
ze wzgledu na emigracje sa rozdzielone. Rzad bedzie strzec suwerenno$ci Polski
w dziedzinie kultury i w dziedzinie obyczaju, co oznacza, ze w Polsce matzen-
stwem moze by¢ tylko zwiazek mezczyzny i kobiety™.

Szé6stym warunkiem wzrostu i sukcesu jest rola Kosciota katolickiego: ,,Kos-
ciol jest depozytariuszem jedynego, powszechnie znanego i na 0go6t przynajmnie;j
deklaratywnie przestrzeganego systemu wartosci. Polska jest panstwem pod tym
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wzgledem niemalze jednolitym. Godzi¢ w tg instytucje to godzi¢ w fundamenty
polskiego zycia narodowego™".

Siédmym warunkiem jest moralny porzadek. Dzisiaj oznacza on ,starania
o odrzucenie brzemienia historii, to lustracja”. W przypadku elit, zwlaszcza poli-
tycznych, konieczna jest lustracja majatkowa. Rzad nie ma nic przeciwko ludziom
zamoznym, ale jesli chodzi o ,,ludzi funkcjonujacych w zyciu publicznym, to ta
zamozno$¢ musi by¢ poddana bardzo doktadnemu sprawdzeniu, musimy wie-
dzie¢, kto z jakich powodow jest zamozny’ .

Kolejnym warunkiem jest ograniczenie nate¢zenia konfliktu politycznego w Pol-
sce. Premier napomyka jedynie o powyzszym problemie; w jego rozumieniu, cho¢
tego wprost nie mowi, odpowiedzialno$¢ za owo wysokie natgzenie odpowiada
Donald Tusk i Platforma Obywatelska. Jakiz by mial bowiem sens publiczny apel
do samego siebie?

Ostatni, dziewiaty warunek, to bezpieczenstwo osobiste. Chodzi o zapewnie-
nie ,,nie tylko bezpieczenstwa wobec powaznych przestepstw”, ale takze o zapew-
nienie bezpieczenstwa wobec przestepstw mniejszych, wykroczen czy zwyktych
zaklocen spokoju™.

Premier Jarostaw Kaczynski obok warunkéw dostrzega polskie atuty i zasoby.
Mozemy je takze potraktowac jako swoiste elementy dobra wspdlnego.

Nalezy do nich obecny ,,zasob intelektualny”, osiagnigty w nastgpstwie ogrom-
nego wzrostu skolaryzacji, ktory prowadzi w kierunku racjonalizacji postaw™.

Kolejnym jest zasob instytucjonalny, a wigc ,,to wszystko, co wiaze si¢ z na-
prawa polskiego panstwa”. Chodzi o usunigcie dwoch rodzajow patologii: nad-
miernej biurokracji i patologii przestgpczej. Ta ostatnia zwigzana jest przede
wszystkim z korupcja. Dziatania naprawcze oznaczaja likwidacje WSI, powota-
nie CBA, umocnienie pozycji wojewody, ktory ,.realnie reprezentuje rzad w wo-
jewodztwie”, reformy i zmiany w wymiarze sprawiedliwosci, reforma finansow
publicznych, ktora obejmie konsolidacj¢ wydatkéw publicznych oraz zmiang me-
todologii przygotowywania budzetu’.

Trzeci zasob to ,,Polska innowacyjno$¢”. W celu zwigkszenia iloSci patentow
potrzeba ,,0d razu wprowadza¢ nowe instytucje”, likwidowa¢ ,,skanseny, ktore
funkcjonuja w tej dziedzinie”, zwigkszy¢ $rodki na te cele. Ta ostatnia zmiana
bedzie mozliwa po wprowadzeniu budzetu zadaniowego™.

2 Tamze, s. 170.

B Tamze.

" Tamze.

" Tamze, s. 170-171.
6 Tamze, s. 171.

" Tamze, s. 171-172.



118 KS. JANUSZ WEGRZECKI

Kolejnym zasobem jest mozliwos¢ awansu, zwlaszcza miodziezy. Przeszka-
dza temu korporacjonizm, ktory nie tylko blokuje mozliwosci awansu, lecz tak-
ze podnosi ,,koszty polskiego rozwoju (...) koszty transakcyjne”. Dlatego walka
,,Z korporacjami jest w tej chwili bezwzgledna konieczno$cia™™.

Kolejnym zasobem jest majatek panstwowy. Z jednej strony nalezy powstrzy-
mac wyciek ,,srodkow dla celow prywatnych”, ktore ,,prowadza do traktowania tej
sfery jako szczegolnego rodzaju sfery tupow”, a z drugiej strony nalezy ,,wszystko
zorganizowac¢ inaczej, (...) na nowych, lepszych zasadach”. Do momentu obowia-
zywania obecnych zasad, kierowanie spotkami Skarbu Panstwa przejma ludzie
kompetentni, w procedurze, w ktorej premier ,,odwota si¢” do srodowisk akade-
mickich, ekonomicznych, w zakresie prawa finansowego™.

Kolejnym zasobem i atutem jest gotowo$¢ rzadu do ,,podejmowania wielkich
przedsigwzig¢ spotecznych”, zwlaszcza tych, ktoére w ciagu ostatnich lat si¢ nie
udawaty. Dotyczy to budowy autostrad i drog ekspresowych, budownictwa miesz-
kaniowego, budowy polskiej wspolnoty, $wiadomosci polskiej wspolnoty, dziatan
podjetych przez Ministerstwo Kultury. Wedlug premiera trzeba ,konsolidowaé
polska $wiadomos¢ narodowa, trzeba budowa¢ dumg Polakow”. Oznacza to po-
pieranie budowy Muzeum Historii Polski, Muzeum Wolnos$ci®. W tym budowa-
niu $wiadomosci znaczaca role odgrywa oswiata. Wymaga to zmian w procesie
dydaktycznym, takich, aby szkota przygotowywata do zycia w nowoczesnym
spoteczenstwie informatycznym oraz przekazywata ,,mtodym Polakom peten kor-
pus wiedzy, ktory pozwoli im odnajdowac si¢ w narodowej wspdlnocie, rozumiec
polskie symbole, polskie odniesienia historyczne i literackie”. Wymaga to tak-
ze zmiany sytuacji wychowawczej w szkolach, ktore ,,zostaly poddane terrorowi
ze strony ucznidw najgorszych, najbardziej brutalnych i agresywnych”, a pew-
ne ,,mechanizmy proponowane przez nowoczesna pedagogike w istocie buduja
opresje dla uczniow kulturalnych, zdolnych, cheacych si¢ uczy¢”. Prowadzi to do
nadania nauczycielom statusu funkcjonariuszy publicznych®.

Kolejnym zasobem i atutem jest spoteczenstwo obywatelskie. Polska potrzebu-
je spotecznej aktywnosci z roznych powodow, ale przede wszystkim dla ,,budowy
opinii publicznej (...) mechanizmoéow kontrolnych (...) wiadzy, ale takze (...) innych
silnych o$rodkoéw sity spotecznej”. Dazenie do budowy spoteczenstwa obywatel-
skiego przyczynia si¢ do rozwoju spotecznosci lokalnej®.

Kolejnym zasobem i atutem jako elementem dobra wspdlnego sa ,,odwazne
decyzje rzadu”. Decyzje, ktore przezwycigzaja rynki kapitalizmu politycznego,
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rynki zoligarchizowane, ktore kaza mysle¢ o energetyce jadrowej, ktore podejma
dziatania odwazne i oczyszczajace w wielu dziedzinach sportu, a w szczegdlno$ci
w pitce noznej®.

Kolejnym zasobem i atutem jest polska wies, ktora potrzebuje zmian, ,,odwaz-
nych zmian w o$wiacie, potrzebuje energii, ktdra pozwalataby budowac fabryki
w obszarach wiejskich, potrzebuje dostepu do Internetu®.

Kolejnym zasobem sa $rodki pomocowe Unii Europejskiej, ktore racjonalnie,
na zasadach solidarno$ci, bez dyskryminacji maja by¢ podzielone oraz wykorzy-
stane w catosci, ,,na wszystkich mozliwych kierunkach”®.

Kolejny zaséb to rynek europejski, ktory jest szansa na ,,nowy, miody, ener-
giczny polski kapitalizm”, oparty o wiedzg®.

Elementem dobra wspoélnego jest polityka zagraniczna, ktdrej zasadnicze
kierunki sa ,,oczywiste”, gdyz po pierwsze Polska jest w NATO i w sojuszu ze
Stanami Zjednoczonymi. Takim elementem w nastgpstwie przynalezno$ci do
NATO jest polityka obronna, ktéra wymaga racjonalizacji wydatkéw na armig,
unowoczesnianie jej. Po drugie, elementem dobra wspolnego jest ,,udzial” Pol-
ski w Unii Europejskiej, ktory jest wyznacznikiem pozycji Polski. Ten ,,udzial”
oznacza ,,realne rozszerzenie zakresu podmiotow, ktore uczestnicza w decyzjach”.
Nalezy odr6zni¢ mechanizmy realne od formalnych. Dobrem wspolnym bedzie
uczestniczenie w mechanizmach realnych. Po trzecie, elementem dobra wspdlne-
go bedzie zachowanie mozliwosci podejmowania wtasnych decyzji w sprawach,
ktére wiaza si¢ z polska specyficzna sytuacja historyczna i geopolityczna, bedzie
zachowanie przez Polske pelnej suwerennosci w sprawach kultury i obyczaju. Po
czwarte, opowiadanie si¢ za rozszerzeniem Unii Europejskiej o Ukraing.

Kolejnym elementem dobra wspolnego w stosunkach migdzynarodowych beda
,»najlepsze stosunki z naszymi sasiadami na Wschodzie”, a ostatnim z wymienio-
nych dokonanie ,,przetomu w naszych stosunkach z Polonig™®.

Zasada solidarnosci przejawia si¢ w relacjach ze spoteczenstwem, bowiem
znajduje odzwierciedlenie w pracach rzadu, ktory pracuje dla przysztosci, ktory
chce by¢ ,,rzadem nadziei, rzadem optymizmu’®.

Dalej solidarno$¢ dochodzi do glosu w relacjach z opozycja parlamentarna,
bowiem rzad ,,jest i bedzie otwarty na wszelkie propozycje ze wszystkich stron
tej Sali, ktore by ten katalog [warunkow wzrostu, sukcesu] w sposob racjonalny
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uzupehniaty”®. Wspdlnie, z zachowaniem podzialu na wtadze i opozycje, bedzie
osiagane to, co jest dobre dla Polski®.

Na zasadach solidarno$ci, ale bez dyskryminacji maja by¢ rozdzielane $rod-
ki pomocowe Unii Europejskiej. Elementem solidarnosci bedzie wykorzystanie
w catos$ci posiadanych srodkow oraz we wszelkich mozliwych obszarach®.

Solidarno$¢ znajdzie odbicie w stosunkach migdzynarodowych, tak aby pro-
wadzita ,,do zaakceptowania Polski jako waznego podmiotu europejskiego i waz-
nego partnera takze dla naszych wschodnich sasiadow, a w szczegolnosci dla na-
szego wielkiego wschodniego sasiada, czyli Rosji”*.

Zasada pomocniczosci dotyczy relacji wladzy centralnej do samorzadowe;j
i znajduje odzwierciedlenie w dziataniach, ktore polegaja na ,budowie spote-
czenstwa obywatelskiego™®. Do pomocniczosci w exposé Jarostawa Kaczynskie-
go odnosza si¢ wszelkie uwagi poczynione w odniesieniu do tej zasady zawartej
w exposé Kazimierza Marcinkiewicza.

W exposé Donald Tusk wyraza dumg, Ze jest cztonkiem narodowej wspolnoty,
wielkiego narodu, gdyz ,,nardd polski to rozne wspolnoty: przekonan, wiary, inte-
resOw, wspolnoty etniczne, kulturowe.

Wtadza jest odpowiedzialna stuzba, a jej sprawowanie jest polityczna umowa
Polakow, w ktorej rzad zobowiazuje sig do tego, ze bedzie taka wladza, jakiej Po-
lacy oczekuja, a mianowicie takiej, ktora nie szuka konfliktow, przeciwnie ,,szuka
porozumienia wszedzie tam, gdzie jest to mozliwe”, wladzy ktora posiada cnoty,
jak ,,zdrowy rozsadek, umiar, powsSciagliwos¢, pokora”, wtadzy spokojnej, roz-
sadnej, odpowiedzialnej, odrzucajacej ,,falszywy wybdr miedzy cynicznym kon-
formizmem a cynicznym radykalizmem”; budujacej ,,ekipe ludzi kompetentnych
i przyzwoitych”, dobrze przygotowanych do swoich zaje¢; wtadzy, ktorej jedyna
ideologia jest ,,ideologia zdrowego rozsadku i odpowiedzialnego patriotyzmu”;
wladzy, ktora odwotuje si¢ do wielkiego, nowoczesnego, madrego mitu ,,Solidar-
no$ci” roku ‘80, ktory jest ,,prawdziwym mitem zatozycielskim naszej niepodle-
glej Rzeczypospolitej”; wladzy, ktora w Norwidzie widzi najpetniejszego patrona
,»tej wielkiej syntezy wolnosci, solidarno$ci 1 odpowiedzialnosci, tej wielkiej na-
dziei na nowoczesnos$¢, a rownoczesnie takiego zakorzenienia w tradycji’™®.

Exposé Donalda Tuska zostaje zbudowane w odniesieniu do dwoch obszarow:
gospodarki i spoleczenstwa. Dobrem wspolnym, w odniesieniu do pierwszego

8 Tamze, s. 170.

9 Tamze, s. 176.

1 Tamze, s. 174.

92 Tamze, s. 175.

9% Tamze, s. 173.

%D. Tusk, Exposé..., s. 4-5.
% Tamze, s. 4-6, 26-27.
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bedzie liberalna polityka gospodarcza, zas w odniesieniu do drugiego solidarna
polityka spoteczna®.

W ramach liberalnej polityki gospodarczej elementem dobra wspolnego be-
dzie zaufanie oparte na dobrowolnej wspdtpracy obywateli, co oznacza ,,prawo
do sprawiedliwej ptacy, ale tez do uczciwie wypracowanego zysku”, systemowe
wspieranie przedsigbiorczosci, ,,stopniowe obnizanie podatkéw i innych danin
publicznych”, zapewnienie wzrostu ptac pracownikom sektora publicznego, wzig-
cie pod opieke najstabszych, ograniczenie wzrostu dtugu publicznego, dazenie do
zrownowazonego budzetu, utrzymanie stabilnego budzetu, ktory jest gwarancja
zwigkszonego naptywu inwestycji zagranicznych, konieczno$¢ ,,godzenia celow
na krotka met¢ sprzecznych™, realizacja ,,przemyslanej i dtugofalowej strategii
rozwoju”, racjonalne ograniczenie , listy przedsigbiorstw uznawanych za strate-
giczne”, przyspieszenie prywatyzacji, by ,,podnie$¢ efektywnos¢ przedsigbiorstw,
wzmocni¢ trend na wzrost inwestycji 1 zmniejszy¢ obciazenie panstwa kosztami
obstugi dtugu publicznego™®, zwigkszenie wydatkow publicznych o charakterze
rozwojowym, promujacym przedsigbiorczo$¢ 1 innowacyjno$é, przywrocenie go-
spodarce pelnej stabilnosci 1 zdolnosci do szybkiego wzrostu poprzez wejscie do
strefy euro, obnizenie bezrobocia jako efekt prorozwojowej polityki gospodarcze;j,
zapewnienia rownowagi ekonomicznej, przyjecia euro, uwolnienia przedsigbior-
coéw od biurokratycznej gehenny, ,,w potaczeniu z aktywna polityka spoteczna”,
wycofywania panstwa z gospodarki, by ,,uczciwi i kompetentni ludzie, a nie z na-
dania aparatu partyjnego, przygotowali wigkszo$¢ tych spotek do mozliwie szyb-
kiej prywatyzacji lub przekazania w dyspozycj¢ samorzadowi terytorialnemu’,
zapewnienie bezpieczenstwa gospodarczego, ktdre obejmuje bezpieczenstwo
energetyczne poprzez zagwarantowanie niezakldconych dostaw nosnikow ener-
gii, przyspieszenie budowy obwodnic i autostrad, a tym samym zagwarantowanie
spdjnosci terytorialnej kraju, dbanie o ,,naprawde zrdwnowazony rozwo;j”, zapew-
nienie komunikacji (Poczta Polska, nowoczesna kolej, Internet), tanie panstwo,
stworzenie warunkow, aby ,,Polacy mogli budowac¢ na tanszych gruntach budynki
mieszkalne bez zbednych formalno$ci i niepotrzebnej zwtoki”, madre wykorzy-
stanie funduszy Unii Europejskiej poprzez zdecentralizowanie procesu decyzji,
ograniczenie kompetencji wojewodow, zrealizowanie programu w sprawach wsi
i rolnictwa opartego na pigciu filarach, w ochronie §rodowiska wdrozenie europej-
skiej sieci terendw cennych przyrodniczo Natura 2000,

% Tamze, s. 8.
9 Tamze, s. 7.
% Tamze, s. 8.
9 Tamze, s. 9.
10 Tamze, s. 11-14.



122 KS. JANUSZ WEGRZECKI

W ramach solidarnej polityki spotecznej elementami dobra wspdlnego bedzie
dostrzezenie trzech kluczowych obszaréw: solidarnosci migdzy pokoleniami, soli-
darno$ci migdzy regionami kraju, solidarnosci miedzy grupami spotecznymi, wpro-
wadzenie elementu programu prorodzinnego poprzez upowszechnianie edukacji
przedszkolnej, edukacja ,,z jednej strony dopasowana do zdolnos$ci i zainteresowan
poszczegblnych ucznidw, a z drugiej do oczekiwan rynku pracy”, przekazania fi-
nansowania edukacji samorzadom, zaufanie ,,w procesie edukacji ludziom — na-
uczycielom, samorzadowcom, pracodawcom”, ,,podniesienie zarobkéw polskich
nauczycieli”, zwigkszanie autonomii 1 konkurencyjnoséci uczelni panstwowych
1 niepanstwowych, finansowania szkolnictwa wyzszego w taki sposob, aby pro-
mowac kierunki studiow najwyzszej jakosci, stymulowanie szlachetnego wspotza-
wodnictwa studentow i mtodych uczonych, finansowanie nauki i badan w zwiazku
z ich efektywnoscia dla gospodarki, promowaniem aktywnos$ci 0sob w wieku 55+,
okreslenie jasnych warunkéw przechodzenia na wczesniejsza emeryture, zapew-
nienie wigkszego bezpieczenstwa zdrowotnego obywatelom, co oznacza konkuro-
wanie o kontrakty z poszczegdlnych funduszy ubezpieczeniowych szpitali i przy-
chodni, przeksztatcenie publicznych placowek ochrony zdrowia w spotki prawa
handlowego®. W tej ostatniej sprawie premier wyjasnia: ,,Nadszedt czas, gdy wia-
dzg w Polsce objeli ludzie, ktorzy rozumieja, ze decentralizacja nie musi oznaczaé
prywatyzacji, ktorzy rozumieja, ze decyzje podejmowane na dole sa z reguly ma-
drzejsze 1 tansze niz decyzje podejmowane przez centralg”™®,

Kolejnym elementem dobra wspdlnego bedzie zmniejszenie nierdwnowagi
rozwoju regionalnego, zapewnienie sprawiedliwego, rownego dostepu do srodkow
europejskich, ,,ponadstandardowe wsparcie” sze$ciu regionow Polski Wschod-
niej, wspomaganie spoteczenstwa obywatelskiego poprzez ,.tworzenie ulatwien
1 przyjaznej przestrzeni dla organizacji pozarzadowych”, rozpoczgcie prac ,,nad
strategia rozwoju spoleczenstwa obywatelskiego, ktora objetaby najblizsze 15-20
lat”, ,,wigkszej gotowosci do wspierania sektora pozarzadowego”, ,,wyposazanie
ludzi w mozliwosci dziatania inne niz poprzez administracj¢ panstwowa ™%,

Kolejnym elementem dobra wspdlnego jest kultura, ktora wymaga zmiany sy-
stemu organizacji, ktorej celem jest stabilizacja finansowa sektora kultury, przyje-
cia zasady, ze ,.kultura to sprawa panstwa, a nie panstwowej administracji”*.

Nastgpnym elementem dobra wspdolnego sa media publiczne, ktére realizuja
precyzyjnie zdefiniowana misj¢ publiczng oraz nie sa bezposrednio zarzadzane
przez politykow%,

101 Tamze, s. 14-16.
192 Tamze, s. 16.
108 Tamyze, s. 18.
104 Tamze, s. 18-19.

105 Tamze, s. 19.
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Kolejnym elementem dobra wspolnego jest sport, a konkretnie dobre przygo-
towanie wraz z samorzadami i zorganizowanie Euro 2012, ktdére moze si¢ ,,prze-
tozy¢ na realny wzrost gospodarczy, na podniesienie statusu danego kraju i na
wzrost dumy narodowej”, zrealizowanie programu ,,Boisko w mojej gminie”,
wspieranie sportu wyczynowego®,

Kolejnym elementem staran o dobro wspolne w ramach solidarnej polityki
spotecznej jest likwidacja zagrozen korupcyjnych, naprawa systemu sprawiedli-
wosci, ktorej zwienczeniem bedzie rozdzielenie funkcji ministra sprawiedliwosci
i prokuratora generalnego, rozpoczecie prac nad ,.kompleksowa reforma prawa
karnego materialnego, procesowego i wykonawczego”, rozwiazanie problemu
przeludnienia zaktadow karnych.

Kolejnym elementem dobra wspolnego jest zapewnienie bezpieczenstwa i pra-
worzadno$ci w Polsce, za ktory odpowiadaja minister spraw wewngtrznych oraz
minister sprawiedliwos$ci, przeciwdzialanie zagrozeniom terrorystycznym, prze-
stgpczosci zorganizowanej, co wymaga scentralizowanego i1 skoordynowanego
systemu zwalczania najpowazniejszych zagrozen dla bezpieczenstwa panstwa,
prowadzenie sprawnej koordynacji i wymiany informacji, ustabilizowanie sytu-
acji w stuzbach'®,

Elementem dobra wspdlnego bedzie przekazanie calego szeregu kompetenciji
obecnych urzedéw wojewodzkich urzgdom marszatkowskim, dokonczenie refor-
my administracji publicznej, w takim ksztalcie, aby spotecznosci lokalne staty
si¢ ,,prawdziwymi gospodarzami na swoim terenie, a wojewoda bedzie tym, kim
powinien by¢ — reprezentantem rzadu, a nie konkurentem politycznym i admini-
stracyjnym dla samorzadu wojewddzkiego”, uczynienie pracy administracji przej-
rzysta, szybsza, wygodniejsza i bardziej przyjazna dla obywatelil®.

W stosunkach zewngtrznych elementem dobra wspolnego bedzie realizowa-
nie wewnatrz Unii Europejskiej polskich intereséw, prezentowanie polskiej wizji
dalszego rozwoju catej Unii Europejskiej, uczynienie z Polski kluczowego aktora
na scenie europejskiej, zintensyfikowanie wspotdziatania z Niemcami i Francja,
podtrzymywanie wielowymiarowos$ci stosunkow polsko-amerykanskich, zapew-
nienie gwarancji bezpieczenstwa Polski poprzez obecnos¢ w strukturach NATO
i cztonkostwo w Unii Europejskiej, poprzez uzawodowienie wojska, umozliwie-
nie, aby wszyscy, ktorzy wyjechali, ,,mogli takze dzigki naszym dzialaniom re-
alizowaC swoje marzenia przede wszystkim tu, w ojczyznie”, zmodernizowanie
systemu promocji polskich interesow i lepsze wykorzystanie dotychczasowych
instrumentow, ktore ,,stuzy¢ miaty promocji Polski za granica”, przy pomocy

106 Tamze, s. 19-20.
197 Tamze, s. 21.
108 Tamze, s. 21-22.

109 Tamze, s. 22.
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polityki historycznej wzmocnienie wizerunku Polski ,,jako kraju, ktdéry w swojej
historii zawsze mitowat wolno$¢ 1 ktory wiedziat, kiedy miat t¢ szansg, jak madrze
ja wykorzystac¢”.

Zasada solidarnosci obejmuje zaufanie rzadu do ludzi, dotyczy dziatan rzadu,
ktory szuka porozumienia, rozwiazuje i tagodzi konflikty, ktory ,,z r6znic migdzy
ludZmi, z réznic migdzy wspolnotami i srodowiskami [nie] czyni przedmiotu go-
racego konfliktu”, ktorego ,,ambicja [nie] jest zmienianie Polakéw, bo Polakow
nie trzeba zmienia¢™'*,

Zasada pomocniczo$ci przejawi si¢ w mozliwie najglebszej decentralizacjit2.

W podsumowaniu zostanie dokonane skrotowe pordwnanie trzech exposé. Wszy-
scy premierzy mowia o wspolnocie narodowe;j, co stanowi rys konserwatywny. Zy-
jemy we wspdlnocie uformowanej w dhugim procesie historycznym, z okre$lona
tradycja, pamigcia do$wiadczen. Premierzy Prawa 1 Sprawiedliwo$ci rozumieja na-
roéd najpierw jako kategorig aksjologiczna, a wtornie socjologiczng. Premier Tusk
postrzega nardd wytacznie jako wspolnote historyczna, catkowicie sprowadzalng do
opisu socjologicznego. Z podobna sytuacja mamy do czynienia w przypadku rodzi-
ny. Dla Marcinkiewicza i Kaczynskiego, podobnie jak nardd, malzenstwo i rodzina
sa kategoria aksjologiczna, wtornie socjologiczna. Dla Tuska rodzina jest wazna, ale
nie jest niczym wigcej niz ksztatt spoteczny, ktory aktualnie przyjmuje.

Wiadza dla wszystkich premieréw posiada wymiar moralny. Sprawowanie
wladzy nie daje si¢ oddzieli¢ od moralnosci. Wladze powinni sprawowac ludzie
kompetentni i uczciwi, a sama wladza powinna sobie stawia¢ wysokie wymagania
moralne.

Roznice pojawiaja si¢ w rozumieniu dobra wspdlnego. Premierzy Marcnkie-
wicz 1 Kaczynski, w przeciwienstwie do Tuska, dostrzegaja wigkszy obszar po-
winnos$ci, zadan rzadu centralnego. Najdobitniej widac to na przyktadzie systemu
ochrony zdrowia, za ktory odpowiada albo rzad (PiS), albo samorzad (PO).

Nie daje si¢ zauwazy¢ wigkszych réznic w rozumieniu zasady solidarnosci.
Znaczace sa za$ roznice w rozumieniu zasady pomocniczo$ci. Wida¢ to na przy-
ktadzie koncepcji wojewodztwa rzadowo-samorzadowego, jak chca Marcinkie-
wicz 1 Kaczynski, albo samorzadowego, za czym opowiada si¢ Tusk. Premierom
Prawa i Sprawiedliwosci blizsze jest solidarne towarzyszenie, za$ premierowi Tu-
skowi subsydiarna redukcja.

Roznice dotycza stosunku do Kosciota. Marcinkiewicz i Kaczynski aprobuja
rolg spoteczna Kosciota katolickiego i1 deklaruja wspotprace, w tym w stosunkach
migdzynarodowych ze Stolica Apostolska. W exposé premiera Tuska rola Koscio-
ta oraz relacje rzad—Kos$ciot katolicki zostaty calkowicie pominigte.

10 Tamze, s. 23-26.
M Tamze, s. 5.
12 Tamze, s. 16.
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STRESZCZENIE / SUMMARY

Janusz Wegrzecki
Principia nauczania spolecznego Kosciola w exposé premierow
Kazimierza Marcinkiewicza, Jarostawa Kaczynskiego, Donalda Tuska

Dokonano tutaj analizy trzech wystapien premieréw polskiego rzadu na przestrze-
ni lat 2005-2007. Przedmiotem badania sa expos¢ kolejnych prezesow Rady Mini-
strow: Kazimierza Marcinkiewicza, Jarostawa Kaczynskiego oraz Donalda Tuska.
Exposé sa szczegdlnego rodzaju oficjalnymi wystapieniami publicznymi politykow ze
wzgledu na cel i charakter wypowiedzi. Mowa inaugurujaca rzady zawiera program
polityczny, wskazania w jakich obszarach zycia spolecznego nowo wybrany premier
chce dokona¢ zmian, reform. W niniejszym artykule autor porownuje mowy trzech
premierow pod katem: kultury politycznej, rozumienia polityki i mechanizméw zycia
politycznego, zawartosci tresciowej wystapien i co najwazniejsze: zasad katolickiej
nauki spolecznej, takich jak dobro wspdlne, solidarno$¢, pomocniczos¢, subsydiar-
no$¢. Punktuje podobienstwa i réznice.

Janusz Wegrzecki

Principles of the Social Teaching of the Church in the Policy Statements
of Prime Ministers Kazimierz Marcinkiewicz, Jarostaw Kacynski, Donald
Tusk

The exposé of Prime Minister Kazimerz Marcinkiewicz, Jarostaw Kaczynski, Donald
Tusk puts forth the stated aims and planned directions in the decision-making processes
of the Polish Government. The are four principals which have been taken from the
Catholic Social Teaching: common good, personalism, solidarity, subsidiarity. The are
other three sources: Republicanism, Conservatism (Marcinkiewicz, Kaczynski) and
Liberalism (Tusk). Republicanism as a principal focuses on education and political
culture according to the government and the general population as well. Conservatism
focuses on family and nation as axiological categories and historical role of The Curch.
Liberalism focuses on a minimal responsibility of state. Sources give different meaning

of principals especially common good and subsidiarity.
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HERMENEUTYCZNA KOMPLEMENTARNOSC
CALOSCIOWYCH I CZESCIOWYCH
INTERPRETACJI W ,,POLITYCZNEJ TEOLOGII”
JANA PAWLA 11

...nigdy nie mozemy zrozumie¢ catosci

bez zrozumienia wszystkich jej czesci;

ani tez nie mozemy odpowiednio zrozumie¢ poszczegolnych czesci,

nie widzqc, jak funkcjonujq one w ogolnej kompozycji, na ktorq sie skladajq.
(W.G. Jeanrond, Hermeneutyka

teologiczna, Krakow 1999, s. 18)

WPROWADZENIE

Rozwazana w jednej z kluczowych encyklik Jana Pawta II ,,Spoteczna troska”
(SRS, nr 1) stanowi, w istocie rzeczy, ,ostateczng troske” (P. Tillich) cztowieka
0 zrozumienie i zrealizowanie swej tozsamosci. Zaproponowane tytulem artykutu
interpretacje problemdw ,,politycznej teologii” sa wigc rownoczesnie interpretacja-
mi probleméw teologicznej antropologii. Wspomniana wyzej encyklika przypomina,
ze teolog, konstruujac swoje interpretacje, czyta (hermeneuta) ,,ztozony tekst” histo-
rycznych doswiadczen i powstata w tym kontekscie ,,pogtebiona refleksje’”” odnosi do
tresci chrzescijanskiego objawienia (SRS, nr 41). Uwzgledniajac to metodologiczne
zalozenie, refleksje niniejszego artykulu wskaza najpierw na aktualnos$¢ postulatu
»catosciowych ujec” (teo-logiki) doswiadczanej historycznie relacji ,,zycie spoleczne
— zycie religijne”, nastgpnie rozwaza mozliwos¢ zrealizowania tego postulatu w an-
tropo-logicznym paradygmacie ,,politycznej teologii” Jana Pawta II.

1. TEO-LOGIKA SPOLECZNEGO WYMIARU
HISTORYCZNEJ EGZYSTENCJI CZL.OWIEKA

Teoretyczno-praktycznej aktualizacji chrzescijanskiego zycia w historii ludz-
kos$ci towarzyszyla od poczatku problematyka jej sensu, w ktdrego interpretacji
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odkrywalna byta struktura hermeneutycznego kota. W dynamice tej struktu-
ry funkcjonowata wiara w ostateczne zjednoczenie wszystkich ,,czg$ci” historii
w ,,catoéci” Tajemnicy Chrystusa (Ef 1,10), w ktorej ,,wszystko zostato stwo-
rzone” i w niej ,,ma istnienie” (Kol 1,16-17). Ta wiara tworzyta swego rodzaju
interpretacyjny horyzont dla , poglebionej refleksji nad ztozona rzeczywistoscia
ludzkiej egzystencji” (SRS, nr 41), ktorej teo-logiczne otwarcie dostrzegala nie
tylko kultura narodu wybranego, lecz takze kultury greckie i rzymskie. Interpre-
tacje teo-logicznego wymiaru teoretycznych i praktycznych tworow tych kultur
staja si¢ szczegdlnie interesujace w kontekscie relacji ,,zycie spoteczne—zycie
religijne”. Rozwijajac si¢ w zastanych strukturach tej relacji, chrzeécijanie byli
swiadomi swej oryginalnej tozsamosci, w ktora wpisana byta uniwersalna mi-
sja ,,éwiatta” i ,soli” (Mt 5,13-14). Zyjac w spotecznych strukturach rzymskiego
imperium, ,,oddajac cesarzowi, co cesarskie”, chrzescijanie tworzyli ,,wspolnote
Chrystusa”, inspirowani innymi motywami spotecznej odpowiedzialnosci i kry-
teriami tworzenia spotecznych warstw. Inna byta rowniez wizja wspolnotowego
uniwersalizmu, ktérego aktualizacja nie miescita si¢ w teleologii panstwowych
instytucjit. Dostrzegalne w spotecznych zgromadzeniach chrzescijan programowe
analogie do 6wczesnych zgromadzen ludowych (politycznych) nie sugeruja ich
identycznosci.

Celowosci chrzescijanskich zgromadzen nie mozna zredukowacé do realizowa-
nej fragmentarycznie (autonomicznie) doraznej troski o rozwigzywanie wielosci
i réznosci zaistniatych problemow spotecznego zycia. Podmiotowa ztozono$¢
chrzescijanskiej wspolnoty (doktryna, moralnos¢, liturgia, spoleczne zycie, po-
trzeby materialne, itd.) aktualizuje si¢ we wszystkich jej ,,cze$ciowych” dziata-
niach, scalanych jedna eklezjo-logika (chrysto-logika). Mozna zatem powiedziec,
ze zaistniate w roéznych ,,miejscach” 1 ,,czasach” historii zgromadzenia chrzes-
cijan sa nie tylko ,,$rodkiem”, lecz takze ,,celem”, ktorego interpretacja utozsa-
mia historyczna (fragmentaryczna) troske o jako$ciowy postgp wspolnotowego
zycia z ,,calosciowa” (eschatologiczna) troska o rozumienie i realizacj¢ tozsamo-
sci cztowieka?. W takim interpretacyjnym horyzoncie nie spotykaja si¢ teologie
1 antropologie starozytnego §wiata.

Konfrontacje mysli chrze$cijanskiej (Tertulian, Ad nationes; Augustyn, De ci-
vitate dei, itd.) z greckim 1 rzymskim pluralizmem koncepcji teologii (mityczne,
filozoficzne, polityczne) uwzgledniaty fragmentarycznos¢ ich genezy i funkcjono-
wania. Wykazujac kolejno blednos¢ tych teologii. Tertulian sugerowat, ze praw-
dziwa teologi¢ cechuje pewno$¢ (certa), spojnosc (integra) oraz uniwersalno$é

L Por. G. Theissen, Histoire sociale du christianisme primitif. Jésus-Paul-Jean, Genéve 1996,
S. 274n.

2Por. E. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte, Stuttgart 1995, s. 239.
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(communis)®. Biorac pod uwage egzystencjalna komplementarno$¢ wielosci po-
ganskich teologii, Augustyn ocenia je nie tyle oddzielnie (,,czg¢$ciowo™), ile ,,cato-
sciowo”, dochodzac do wniosku, ze jezeli btedne sa teologie ,,mityczne” i ,,filozo-
ficzne”, to btedna jest rowniez teologia ,,polityczna’™.

Kulturowy kontekst chrzescijanskiej starozytnosci i sredniowiecza umozliwiat
komunikatywnos¢ teologicznych interpretacji paradygmatem otwartej transcen-
dentnie wizji rzeczywisto$ci, ktora nie zamykata zadnej opcji dostepu do ujeé
»catosciowych” (,,byt”, ,.istota”, ,,prawda”, ,,sens”, itd.). W czasach nowozytnych
rodzi si¢ 1 rozwija interpretacyjny paradygmat, proponujacy izolacj¢ ,,ratio” od
»fides” (,,nature” od ,taski”). W ,,przywlaszczonej winnicy” (Mt 21,33) historii
cztowiek nie dopuszcza do glosu wystancow jej Stworcy (objawienie historyczne)
i tworzy wlasna religie: ,,religie cztowieka” (religion de [’homme: J.J. Rousseau).
Ta ,,cywilna” religia (religion civile), interpretowana jako ,,prywatna sprawa”
czlowieka, sugeruje zbednos¢ chrzescijanskich (objawionych) tresci w teoretycz-
no-praktycznej konstrukcji spotecznego zycia. Funkcjonujacy w tym kontekscie
postulat samowystarczalno$ci racjonalnego dziatania cztowieka nie traci do dnia
dzisiejszego aktualno$ci w pluralizmie interpretacji procesu sekularyzacji, na kto-
rego pojecie sktadaja sig rozne konfrontacje: z religia, chrzescijanska doktryna,
spoteczna aktywnoscia instytucji Kosciota itd.® W ztoZzonosci tych interpretacji
uchwytne sa takze rozne echa pozytywistycznej wiary A. Comte’a w kulturowe
etapy postepu ludzkosci. Nie brak przy tym ideologicznych wizji, ktore odrzu-
cajac teologiczne i metafizyczne ryzyko alienacji §wiata natury, postuluja jego
naukowo-techniczne oczyszczenie z ,,nadprzyrodzonosci”.

Szczegbdlnym terenem obserwacji praktycznych konsekwencji tych tendencji
staje si¢ relacja ,,zycie spoteczne” — ,,zycie religijne”. Realizowana w r6éznych
kulturowych kontekstach ideologiczna dewaluacja tej relacji, ktora marksistow-
ski ateizm chciat uwolni¢ od ,,religijnej nadbudowy”, nie byta droga spotecznego
uwolnienia prawdy ludzkiego Zycia, lecz jego zniewalajacg alienacja. Religijne-
go aspektu interpretacji tozsamosci czlowieka nie mozna bowiem umiesci¢ ani
»ponad”, ani ,,obok™ spotecznego wymiaru jej historycznej aktualizacji. Chrysto-
logika tej aktualizacji scala bowiem w nieroztacznej perychorezie ,,spoteczne”
i, religijnne” zycie cztowieka.

Chrzescijanska konfrontacje z paradygmatami O$wiecenia cechowat pluralizm
interpretacji, zréznicowanych oryginalnoscia mysli ich tworcow (L.G. de Bonald,
J. de Maistre, J.D. Cortés, H.F. Lamennais itd.). Szukajac kontekstualnie wiarygod-
nych ujg¢ apologetycznych rozumowan, dostrzegano konieczno$¢ mowienia takze

3 Por. F. Fiorenza, Religion und Politik, w: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft,
red. F. Bockle, F.X. Kaufmann, K. Rahner, B. Welte, Freiburg im Breisgau 1982, s. 65.

4Por. tamze, s. 67.

®Por. F.X. Kaufmann, Czy chrzescijanstwo przetrwa?, Krakoéw 2004, s. 92n.
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o religii, jako faktorze warunkujacym spoteczny i polityczny porzadek, przy czym
uwzgledniano motywacje antropologiczne i moralne®. Wspodtczesne opinie, charak-
terystyczne zwlaszcza dla projektow ,,nowej teologii politycznej”, oceniajac teori¢
i praktyke chrzescijanskiej reakcji na kulturowy kontekst czasoéw nowozytnych, do-
chodza do wniosku, Ze zbyt czgsto probowano na spoteczne problemy tego kontekstu
odpowiada¢ ich ignorowaniem i oczekiwaniem na ich dezaktualizacjg. W tej strategii
btedem byt interpretacyjny przydziat priorytetow kategoriom ,,prywatnosci” i ,,apo-
litycznosci’”. Takie priorytety, odkrywalne w ,,personalistycznych”, ,,egzystencjal-
nych” i ,transcendentalnych” paradygmatach teologii, sa niezdolne do integralnego
ukazania spotecznej wiarygodnosci objawionej prawdy ludzkiego zycia®.
Prowokacyjny kontekst czasow nowozytnych odebrat chrzescijanskiej teologii
mozliwo$¢ ,,niewinnego usytuowania si¢” w $wiecie mistyczno-metafizycznych
abstrakcji. Zmuszona do zejscia w konkret historii, teologia uczestniczy w wspot-
odpowiedzialnosci za praktyczna jako$¢ relacji ,,zycie spoteczne—zycie religijne”.
Zainteresowanie ta relacja stanowi, w istocie rzeczy, zainteresowanie istnieniem
problemu tozsamosci cztowieka, ktdry jest racja bytu teologicznej refleksji. Nowa
teologia polityczna, z definicji, angazuje si¢ wigc w Swiatopogladowy spor o czto-
wieka®. Ta antropologiczna troska jest odkrywalna w postulacie interpretacyjnych
,»przej$¢” od natury do historii, od kosmocentryzmu do antropocentryzmu, od kon-
templacji do akcji, od wertykalizmu do horyzontalizmu, od indywidualizmu do
solidaryzmu itd. Funkcjonujaca w tak postulowanym formalno-merytorycznym
paradygmacie ,,teologia polityczna” jest teologia fundamentalna, ktoéra nie moze
przejac roli czynnika ideologicznego uzasadniania racji bytu okre$lonego porzadku
spoteczno-politycznego. W dyskusjach dostrzegajacych tego rodzaju teologiczna
alienacjg szczegdlne miejsce zajmuje ,,polityczna teologia” C. Schmitta®®.
Pielgrzymka Benedykta XVI do Francji (12-15 IX 2008 r.) ozywila zaintereso-
wanie interpretacja relacji ,,zycie spoteczne—zycie religijne”. Jednak powtarzanemu
w roznych kontekstach sformutowaniu laicité positive (sekularyzacja pozytywna)
towarzyszy wiele teoretycznie otwartych problemow, co ostrzega przed ryzykiem
praktycznych eksperymentow. J.B. Metz, przypominajac histori¢ sekularyzacji,
skupia uwagg na zaistniatych w tej historii roznych paradygmatach refleksji teo-
logicznej, z ktorych jedne cechowata alternatywna, samowystarczalna konstrukcja

®Por. F. Fiorenza, Religion und Politik..., s. 74n.

"Por. R. Gibellini, Handbuch der Theologie im 20. Jahrhundert, Regensburg 1995, s. 291n.

8 Aktualizowana w ,historii” i ,,spoteczenstwie” chrzescijanska wiara (,,Glaube in Geschichte und
Gesellschaft”) nie moze ulega¢ tendencjom prywatyzacji, przejmujac funkcjg ich krytycznej korek-
ty: ,,(...) Kritisches Korrektiv gegeniiber einer gewissen Privatisierungstendenz in der gegenwértigen
Theologie (in ihrer transzendentalen, existentialen und personalistischen Ausprigung)®, J.B. Metz,
Politische Theologie, w: Sacramentum mundi, III, Freiburg 1969, s. 1233.

®Por. tenze, Politische Theologie, Neues Forum 14(1967), s. 13.

©Ppor. S. Wiedenhofer, Politische Theologie, Stuttgart 1976, s. 69n.
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chrzescijanskiego zycia ,,obok™ $wiatopogladowych zalozen czasow nowozytnych,
inne, w imi¢ kooperacji, akceptowaly te zalozenia. Skrajnos¢ tych paradygmatow
deformuje historyczna misje teologii, ktora nie moze ,,uciekac” z rzeczywistosci
»Swieckiego $wiata”, lecz nie moze takze w tej rzeczywistosci poddawac si¢ pro-
cesowi kulturowej adaptacji. Chrystianizacja nie moze si¢ sta¢ synonimem seku-
laryzacji. Teologia polityczna, jako teologia fundamentalna ostrzega ,,teologiczny
rozum” przed ,,rozpuszczeniem si¢” w abstrakcyjno-emancypacyjnym paradyg-
macie ,,nowozytnego rozumu”, z pomini¢ciem krytycznej konfrontacjitt. Jezeli
»terenem” tej konfrontacji jest dialogiczna struktura kota hermeneutycznego, to
realizowana w tej strukturze troska o poznanie i zrealizowanie tozsamosci czto-
wieka (,,0stateczna troska’) wymaga nie tylko dyskusji nad sensowna (racjonalna)
koherencja wielosci jej antropo-logicznych ,,czeéci”, lecz takze nad warunkujaca t¢
koherencje ,,catoscia”, ktorej ,,jedyno$¢” wymaga komplementarno$ci interpretacji
scalajacych sensownie (racjonalnie) wiedzg ,,$wiata faktycznego i empirycznego”
z wiedza objawiona, wykraczajaca ,,poza granice” tego Swiata (FR, 83). Interpreta-
cjom tej ,,catosci” nie wystarcza zatem Kosmo-logiczny horyzont*.

W antropo-logice ,,wszystkich rzeczy” (KDK, nr 12) centralne miejsce zajmu-
je problematyka tozsamos$ci cztowieka z kluczowym aspektem jej relacyjnosci
(JA-MY)®. Zrozumienie tej ztozonej problematyki wyklucza samowystarczal-
no$¢ zarowno ,,ontologii naukowej”, jak i ,,ontologii mitycznej™**. Pojawiaja-
cy si¢ w tym kontekscie hermeneutyczny postulat zrozumienia sensu ,,catos$ci”
antropo-logicznej rzeczywisto$ci nie zaklada interpretacyjnego tworzenia tego
sensu, lecz jego ,,znalezienie™®, przy czym chodzi o zrozumienie ,,otwartego pro-
cesu”. Soborowe wezwanie do poznawczego przechodzenia od ujec ,,statycznych”
do ,,dynamicznych” (KDK, nr 5) inspiruje te $wiatopogladowe interpretacje, ktore
odrzucaja idee ,,gotowego”, ,,raz na zawsze poukladanego swiata”, w ktorym ,,ini-
cjatywa i spontanicznos¢ sa zbedne™*, Hermeneutyczna konfrontacja z antropo-
logika tajemniczego ,,otwarcia” historycznej egzystencji cztowieka, jest wpisana

1t (...) Selbstaufldsung theologischer Vernunft in die abstrakt — emanzipatorische Vernunft der
Neuzeit, ohne zu deren Kritik selbst etwas beitragen zu konnen: J.B. Metz, Zum Begriff der neuen
Politischen Theologie. 1967—1997, Mainz 1997, s. 76.

12por. N. Lohfink, Koh 1,2 ,,alles ist Windhauch *“ — universale oder anthropologische Aussage?,
w: Der Weg zum Menschen. Zur philosophischen und theologischen Anthropologie. Fiir Alfons De-
issler, red. R. Mosis, L. Ruppert, Freiburg/Br. 1989, s. 215n.

18 Por. J. Neckar, Narracyjne ujecie ,,ja” na tle innych sposobéw jego ujmowania, w: Tozsamos¢
czlowieka, red. A. Galdowa, Krakoéw 2000, s. 142.

14 Por. K. Hiibner, Wissenschafistheorie und Theologie, Theologie und Philosophie 82(2007),
s. 53.

15 Qens zycia ,,jest czyms$, co juz istnieje, zanim tego zaczniemy szuka¢”. G. Haeffner, Wprowa-
dzenie do antropologii filozoficznej, Krakoéw 2006, s. 192.

16 Por. M. Jacyno, Kultura indywidualizmu, Warszawa 2007, s. 112.
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w jego tozsamos¢ (FR, nr 1), z czego wynika, Ze ,,nie jest luksusem, lecz obowiaz-
kiem™*. W realizacji tego obowiazku nie mozna poprzestac na ,,fragmentaryzacji”
poznawczych zabiegow, ignorujacych struktur¢ hermeneutycznego kota. Jezeli ta
struktura warunkuje integralnosc¢ interpretacji fenomenu historii ludzko$ci, umoz-
liwiajac zrozumienie ,,ostatecznego zrodta sensu” (,,I’ultime source de sens”), to
nie mozna jej zignorowac na dlugiej drodze aktualizacji tozsamosci cztowieka.®
Przedmiotem naszego zainteresowania jest kluczowa dla tej aktualizacji relacja
»Zycie spoteczne—zycie religijne”.

2. ANTROPO-LOGIKA ,,POLITYCZNEJ TEOLOGITI”
JANA PAWLA 11

Czy problematyka relacji ,,zycie spoteczne—zycie religijne” stanowi proble-
matyke tozsamosci cztowieka? — na to pytanie, odkrywalne w pierwszej czgsci
naszych refleksji, druga czg$¢ szuka odpowiedzi w ,teologii politycznej” Jana
Pawta 11, a doktadniej méwiac, w jego teologicznej antropologii.

Problematyka wiarygodnosci praktyczno-spotecznego (politycznego) funkcjo-
nowania teologicznych tresci jest nieroztaczna od problematyki wiarygodnosci
scalajacego je paradygmatu. Zarys paradygmatu teologicznej antropologii Jana
Pawta Il mozna wyczytaé z jego tekstow, wsrdd ktorych kluczowe znaczenie dla
teologii fundamentalnej ma encyklika Fides et ratio'. Wszystkie antropologiczne
informacje tego dokumentu spotykaja si¢ w definicji: ,,cztowiek, czyli ten, kto «zna
samego siebie»” (FR, nr 1), przy czym interpretacja wpisanego w tozsamos¢ czto-
wieka postulatu jej poznania (samozrozumienia) nie jest pochodna apriorycznych
refleksji nad ,,abstrakcyjnym cztowiekiem”, lecz hermeneutycznym odczytem
»tekstu” historycznego ,,konkretu” ludzkiej egzystencji®. Towarzyszacy historii
tej egzystencji ztozony proces ,,0sobowego samopoznania” uswiadamia cztowie-
kowi, ze jest on istota ,,jedyna w swoim rodzaju” (FR, nr 1). Istotny wskaznik tej
,Jjedynosci” stanowi ,,dazenie ducha ludzkiego” do poznania ,,pelnego wymiaru
cztowieczenstwa” (RH, nr 11). Uczestniczaca w tym ,,poznawczym dazeniu” fi-
lozoficzna refleksja dostrzega oryginalnos¢ czlowieka w koncepcji osoby, ktdra
autonomig jego podmiotowosci taczy z rozumnoscia i wolno$cia myslenia i dzia-

1 Por. Przedmowa, w: Tozsamos$¢ czlowieka z perspektywy interdyscyplinarnej, red. M. Pachal-
ska, B. Grochmal-Bach, B.D. Macqueen, Krakow 2007, s. 13.

18Por. 0. Abel, J. Porée, Le vocabulaire de Paul Ricoeur, Paris 2007, s. 65.

¥ por. Kard. S. Nagy, Introdukcja do mysli teologicznofundamentalnej Jana Pawta II, w: Jana
Pawla Il inspiracje chrystologiczne, red. K. Kaucha, J. Mastej, Krakow 20006, s. 13.

2 Por. S. Sherwin, Une anthropologie dissidente dans une théologie johannique: la vérité et la
liberté dans la pensée de Jean — Paul II, w: Car c’est de [’homme qu’il s agit, red. P.H. Dembinski,
N. Buttet, E.R. di Montelera, Paris 2007, s. 40.
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tania (FR, 4). Jednak ,.historycznie uksztattowana” filozofia nie moze ,,zasadnie
twierdzi¢”, ze ,,w pelni wyjasnia rzeczywisto$¢ cztowieka” (FR, nr 51).

Filozoficzna antropologia, zdaje sobie z tego sprawe, ze ,,«Swiat» antropolo-
giczny nie jest tylko wycinkiem $wiata kosmologicznego”, lecz ,,catoscig tego
wszystkiego, co dla podmiotu ma jakie$ znaczenie .

Nie majac ,,poznawczego dostepu” do tej warunkujacej samozrozumienie czto-
wieka ,,catosci”, filozoficzne interpretacje nie moga wigc ,,zasadnie twierdzi¢”, ze
ich hermeneutyczne mozliwosci zrozumienia tozsamosci cztowieka nie roznia si¢
od tych, ktorymi dysponuje antropologia teologiczna. W tym kontekscie zasadne
jest rowniez pytanie, czy interpretowana filozoficznie tre$¢ pojecia ,,0soba” mozna
uwazaé za synonim tresci pojecia ,,cztowiek? To niezbyt precyzyjnie sformutowa-
ne pytanie moze towarzyszy¢ tendencjom zamiennego poshugiwania si¢ pojgciami
,»osoba” 1 ,,cztowiek”. Bardziej rozwinigta refleksja nad tymi ,,tendencjami” mo-
glaby doprowadzi¢ do spotkania z ostrzezeniami Jana Pawta II przed ,,bledem an-
tropologicznym”, ktorego istote stanowi indywidualistyczna redukcja interpretacji
tozsamosci cztowieka (EE, nr 8; 9). Problematyka tego rodzaju ,,redukcji” jest nie
tyle odkrywalna w formowanych explicite wywodach, ile w otwartych wieloaspek-
towo niedomoéwieniach.

Czy twierdzac, ze stworzony ,,na obraz Boga” cztowiek jest osoba, uwzgled-
niamy juz integralng interpretacj¢ tozsamosci cztowieka, ktorej ,,obrazem” jest
Jednos¢ Osobowej Wspdlnoty Zycia jego Stworcy? Logika trynitarnych ,,pod-
walin antropologii” (NMI, nr 23) kojarzy ,,pelni¢ cztowieczenstwa” z tworczym
trwaniem w osobowej wspolnocie, przy czym osobowa izolacja, wykluczajaca
decyzj¢ ,,daru z siebie” stanowi synonim alienacji cztowieka (CA, nr 41). W defi-
nicji tozsamosci cztowieka, postulujacej uwzglednienie ,,osobowej solidarnosci”,
odkrywalne jest nie tylko twierdzenie ,,Cztowiek tworzy osobowa wspdlnote”,
lecz wrecz twierdzenie ,,Czlowiek jest osobowa wspolnota”. Interpretacja tego
ontologicznego, nie tylko moralnego ujecia tozsamosci cztowieka, nie miesci si¢
w poznawczych mozliwosciach mysli filozoficznej. Rozwazajac antropo-logike
problematyki zrozumienia tozsamosci Jezusa Chrystusa, Migdzynarodowa Komi-
sja Teologiczna przypomniala, ze cztowiek dysponuje calo$ciowym zrozumieniem
swej tozsamosci dzigki Bogu, ktory si¢ objawit w historii ludzkosci, stajac sig ab-
solutnym fundamentem jej sensu?. ,,Specyfika humanizmu”? Jana Pawta II nie
zapomina o radykalnej wiernosci tym objawionym fundamentom chrzes$cijanskiej

21 G, Haeffner, Wprowadzenie do antropologii..., s. 46.

22 Prawdziwa humanizacja cztowieka osiaga szczyt w jego darmowym przebdstwieniu, czyli
w przyjazni i komunii z Bogiem, ktore czynia cztowieka §wiatynia Boga, napelniajac go obecnoscia
Ojca, Syna i Ducha Swigtego”. Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej 1969-1996, red. J. Krolikowski, Krakéw 2000, s. 140.

BR. Kuligowski, Humanizm w mysli Jana Pawla II, Kielce 2004, s. 51.
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antropologii. By¢ moze uzasadniona jest troska o t¢ ,,radykalnos¢”, pojawiajaca si¢
w kontekscie refleksji nad ,,spotecznym testamentem Jana Pawta 117, ktdére moga
sugerowac swego rodzaju samowystarczalno$¢ ,,naturalnej” i,,uniwersalnej” god-
nosci ,,osoby ludzkiej”, zamierzonej przez Boga ,,ostatecznej formy cztowieka?.
Czy nie wymagaja dalszych wyjasnien takie sformutowania, jak ,,uznanie absolut-
nej wartosci osoby”, ,,0soba jest celem ostatecznym spoteczenstwa, ktore jest jej
podporzadkowane” itd.?* Ryzyko interpretacji moze towarzyszy¢ stwierdzeniom,
postulujacym kolejnos¢ trosk: ,,najpierw rozwoj cztowieka, jako cztowieka i oso-
by”, a nastgpnie ,,rozw0j catosci narodu”?.

Refleksja nad swego rodzaju aporyczno$cia powyzszych sformutowan nie
moze przej$¢ obojetnie obok towarzyszacych antropo-logice ,,politycznej teolo-
gii” Jana Pawtla Il postulatow , krzewienia duchowosci komunii” i odrzucania po-
kus redukcji tej duchowosci do ,,wewngtrznych i1 indywidualnych przezy¢” (NMI,
nr 43; 52). Tego rodzaju pokusom moga ulega¢ ludzie, uzurpujacy sobie formalnie
»chrzescijanska tozsamos¢”, chociaz ich liberalnym przekonaniom brak ,,radykal-
nej wiernosci” objawionej antropologii, co wyrazaja twierdzenia, ze ,,cztowiek ma
sam szukac swego powotania, swych celéw i srodkéw do nich prowadzacych?.

Istotna dla interpretacji pojgcia tozsamosci cztowieka problematyka ,.komunii”
jest nie tylko problematyka podmiotowosci oddzielnych ludzkich JA, lecz takze
problematyka osobowej podmiotowosci ludzkiego MY. Pojawia si¢ w tym kon-
tekscie zapowiedziany w temacie niniejszego artykutu postulat hermeneutycznej
komplementarnos$ci ujec ,,czg¢Sciowych” i ,,catosciowych” w interpretacji antropo-
logiki ,,politycznej teologii” Jana Pawta II. Ten postulat, wpisany w dialogiczna
struktureg ,,hermeneutycznego kota”, ustawia relacj¢ ,,zycie spoteczne—zycie reli-
gijne” na drodze interdyscyplinarnych poszukiwan zrozumienia tozsamosci czto-
wieka.

Z rozwazan cytowanej wyzej encykliki Fides et ratio wynika, ze filozoficzne
interpretacje ,,osobowej godnosci” cztowieka nie dysponuja mozliwoscia ade-
kwatnego wyjasnienia jego tozsamosci (FR, nr 4; 51). Fundamentalna teza ,,poli-
tycznej teologii” Jana Pawta I taczy nierozdzielnie pojgcie tozsamosci cztowieka
z pojeciem komunii: ,,Cztowieczenstwo oznacza wezwanie do migdzyosobowe;j
komunii”®, Uwzgledniajacy roézne aspekty refleksji nad relacja ,,osoba—komunia”,
numer siodmy listu apostolskiego Mulieris dignitatem stwierdza, Ze trynitarna in-

2 Por. S. Pyszka, Godnosé osoby ludzkiej jako podstawa nauczania spolecznego Jana Pawla II,
w: Testament spoleczny Jana Pawla I, red. J. Kupny, M. Luczak, Katowice 2006, s. 11.

% Por. tamze, s. 19; 32.

% Por. tamze, s. 17.

21 B, Szlachta, Wokét katolickiej mysli politycznej, Krakow 2008, s. 110.
8 Por. KNSK, s. 22.
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terpretacja pojecia osobowej podmiotowosci cztowieka (JA) wpisuje w tres¢ tego
pojecia ,relacyjnosc” (MY)®.

Tozsamo$¢ cztowieka, jako aktualizowana komunia ,,jedno$¢ osobowa”, ma
wiec swoj fundament w tajemnicy Bozego Zycia. Antropo-logika objawionej czto-
wiekowi relacyjnosci (komunii) zycia Stworcy, umozliwia mu zrozumienie swego
stworzonego istnienia, przy czym ,relacyjnosc¢” stanowi jego istote®. W tym kon-
tekscie dostrzega sig roéznice interpretacji pojecia osoby w mysli chrzescijanskiej
oraz w mysli nowozytnej. Trynitarny horyzont refleksji wczesnochrzescijanskie;j,
zwlaszcza ojcdw kapadockich, nad ,,istotowa jedno$cia” (substantia) i ,,0s0bowa
wielo$cia” (persona) taczyt nierozdzielnie ,,zycie osobowe” z ,,zyciem relacyj-
nym”. Natomiast emancypacyjne aspiracje mysli nowozytnej zredukowaly para-
dygmat podmiotowych interpretacji ,,substancji” cztowieka do jego rozumno-wol-
nego JA, ktorego cogito nie zrozumiato wystarczajaco niezbgdnosci relatio oraz
communio w definicji jego tozsamosci®t. Innym wariantem alienujacej redukcji
antropologicznej mysli czasow nowozytnych byt kolektywizm, w ktérego uniwer-
salistycznych projektach zlekcewazono aspekt podmiotowej odpowiedzialno$ci
osobowego JA cztowieka. Krytyczna refleksja Jana Pawta Il nazywa te nowozyt-
ne redukcje ,,alienacja”, pozbawiajaca cztowieka ,,mozliwosci przezycia w pehni
wlasnego czlowieczenstwa” (CA, nr 41). Ostrzegajac Europe przed ta alienacja,
papiez utozsamia ja z ,.btedem antropologicznym”, stanowiacym zrodto ,,zaniku
nadziei”, ktérego wymownym znakiem sa kryzysy spolecznego zycia (EE, nr §;
9). Szukajac zrozumienia tych kryzysow, filozoficzna hermeneutyka stawia w ich
kontekscie pytanie ,,Co to znaczy, ze odczuwamy potrzebg rozumienia samego
siebie — poznania, czym i kim jesteSmy?”’*? Dlaczego cztowiek, zobowiazany z de-
finicji do zrozumienia swej tozsamosci, powinien zrozumie¢ celowo$¢ swej spo-
tecznej egzystencji?

Wspotczesna refleksja psychologiczna i socjologiczna, skupiajac uwage na
»tozsamosci zbiorowej”, jest nadal zainteresowana fundamentalnym pytaniem
,Czy tozsamo$¢ to proces, czy stan?”*, Czy odpowiedz na to pytanie moze po-
przesta¢ na ujeciach ,,fragmentarycznych” w ramach okreslonej struktury kultu-
rowej, czy tez nalezy dazy¢ do jej ujecia ,,catosciowego”, inspirowanego postu-
latem ,,tworzenia wspdlnoty ponadkulturowej”? Czy tego rodzaju dazenie jest

2 By¢ osoba na obraz i podobiefistwo Boga — oznacza takze bytowaé w relacji”. MD, nr 7.

% Diese Beziehung kommt nicht erst als Zweites zu seinem Wesen hinzu (...) sondern in ihr hat
das Wesen seinen Grund”, R. Guardini, Die Annahme seiner selbst. Den Menschen erkennt nur, Wer
von Gott weiss, Mainz 2003, s. 48.

31 por. O. Meuffels, Die Wiirde des Menschen in trinitarischer Begriindung, w: Machbarkeit des
Menschen? red. S. Ernst, Miinster 2002, s. 90 n.

32 G. Haeffner, Wprowadzenie do antropologii..., s. 41.
3 Por. Z. Bokszanski, Tozsamosci zbiorowe, Warszawa 2006, s. 33.
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,haturalnym”, to znaczy ,,zgodnym z istota cztowieka biegiem rzeczy”?* Otwie-
rajac swoje refleksje takimi pytaniami, antropologia filozoficzna nie jest w stanie
ich zamkna¢ ,,ostatecznymi odpowiedziami” (FR, nr 51; 5).

Szukajac w chrysto-logice objawionej antropologii ostatecznego zrozumie-
nia historycznej relacji ,,zycie spoteczne—zycie religijne”, Karl Adam umieszcza
swoje interpretacje w ,,catosciowym paradygmacie”, sugerujac, ze ,,Judzkosci nie
nalezy pojmowac ani jako sumy jednakowych, rodzacych si¢ 1 nastgpnie umiera-
jacych ludzi, ani jako sumy ludzi zwiazanych (...) przynalezno$cia do wspdlnego
gatunku, ale jako jednego jedynego cztowieka. (...) Bog bierze ich pod uwage
w swym planie zbawienia tylko jako catkowito$¢, jako jednosé, jako jednego czto-
wieka (...). Tym jednym czlowiekiem jest nie jednostka, ale caty cztowiek, pelnia
form wyrazu ludzko$ci rozbita na nieprzeliczone indywidualne osoby”*. Z uni-
wersalnej ,,jednosci” tozsamosci cztowieka wynika, ze ,,wszystkie” migdzyoso-
bowe relacje taczy jedna chrysto-logika (Mt 25,40), w ktorej idziemy ,,wszyscy
razem”, aby si¢ ostatecznie zjednoczy¢ w ,,cztowieku doskonatym”, aktualizu-
jac w ten sposob nasza stworzona tozsamos¢ ,,wedtug Pelni Chrystusa” (por. Ef
4,13n). W interpretacji celowosci tej drogi nie mozna zatem pomina¢ struktury
hermeneutycznego kota, ktéra wyjasniajac problematyke tozsamosci cztowieka,
uwzglednia komplementarno$¢ poznawczych aspektow rozwazajacych zarowno
problematyke tozsamosci ludzkiego JA (Ich — Identitiit), jak i problematyke tozsa-
mosci ludzkiego MY (Wir — Identitdit)®*. W scalajacej te ujecia chrysto-logice moz-
na dostrzec aktualno$¢ chalcedonskiego postulatu ,,catosciowej interpretacji bez
»pomieszania” i bez ,,roztaczenia”. W sakramentalnej strukturze tej ,,calosci”,
wielos¢ 1 roznorodnos¢ ,,czesci” historycznego procesu eklezjogenezy (antropo-
genezy) przejmuje funkcje ,,znakow wiarygodno$ci” objawionego wyjasnienia
tozsamosci cztowieka®.

Chrzes$cijanska mys$l antropo-logiczna, interpretujac objawione tresci, wy-
czuwala od poczatku niezbgdno$¢ aspektow ,,spotecznych” i ,,dynamicznych”
w rozwazaniach ,.trynitarnych podwalin” antropologii. Godne uwagi sa opinie,
dostrzegajace przyczynowy zwiazek miedzy nowozytnym zwrotem refleksji na-
ukowej oraz teologicznymi tendencjami interpretacyjnego zaniedbywania ,,ujec¢
trynitarnych” na rzecz kontekstualnie bardziej komunikatywnych ,konstrukcji
racjonalno-naturalnych”, co, migedzy innymi, generowato pokusg ,,prywatyzacji”

3 Por. G. Haeffner, Wprowadzenie do antropologii ..., s. 37.

K. Adam, Natura katolicyzmu, Warszawa 1999, s. 38.

% Por. J. Assmann, Das kulturelle Geddchtnis, Miinchen 1992, s. 131n.

3"Por. Z. Cavigelli-Enderlin, Glaubwiirdigkeit der Kirche, Freiburg Schweiz 1996, s. 53.

% Por. J. Meyer zu Schlochtern, Sakrament Kirche. Wirken Gottes im Handeln der Menschen,
Freiburg im Br. 1992, s. 302.
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objawione] antropologii®®. Zaniepokojony apoteoza wspotczesnego indywiduali-
zmu, F. Fernandez-Armesto kojarzy go z ,,rozktadem”, ktory rozpoczat sig od ,,su-
biektywizmu”: ,,«§wiadomy» podmiot upodabnia si¢ do jednowymiarowej kropki
w Plaskolandii, ktora jest tak oczarowana sama soba, ze «sadzi, iz jest wszech-
swiatem » (...); Odkad filozofowie zajeli si¢ relacja migdzy jednostka i reszta
$wiata (...) sa niejako skazani na poruszanie si¢ w btednym kole™.

Czy alternatywa ,,hermeneutycznego kota” objawionej antropologii jest ,,bted-
ne koto” improwizacji w ,,przywtaszczonej winnicy’ historii ludzko$ci? W poszu-
kiwaniu odpowiedzi na to pytanie kluczowa rol¢ odgrywa refleksja nad sensem
,»catodci” historii ,,rodzaju ludzkiego” (KDK, nr 2). Opiniom sugerujacym, ze
w demokratycznej konstrukcji tej historii korzystniej funkcjonuja zatozenia agno-
stycyzmu, relatywizmu i sceptycyzmu, papiez odpowiada: ,,(...) w sytuacji, w kto-
rej nie istnieje zadna ostateczna prawda, bedaca przewodnikiem dla dziatalno$ci
politycznej i nadajaca jej kierunek, fatwo o instrumentalizacj¢ idei i przekonan dla
celow, jakie stawia sobie wtadza” (CA, nr 46)*.

Nawiazujac do teologiczno-politycznej mysli Jana Pawta II, rozumowania
spotecznej nauki Kosciota kojarza wiarygodno$¢ funkcjonowania objawionej
antropologii z mitoScia (forma virtutum), zdolna ,,wzbudzi¢ nowe drogi podej-
mowania problemow wspodtczesnego $wiata i glebokiego odnowienia od $rodka
struktur, organizacji spolecznych, systemow prawnych”?. Fragmentaryczna ak-
tualizacja tej ,,mitos$ci spotecznej i politycznej” mnozy kryteria wiarygodnosci
antropo-logicznej tajemnicy jej ,,catosci”. Istotg tej tajemnicy, ktora jest takze
tajemnica tozsamosci cztowieka, stanowi paradoks ,,szukania” zycia na drodze
jego ,tracenia” (Mt 10,39). W kontekscie tej stworczo-zbawcze] antropo-logiki
Jan Pawel Il rozwaza takze problematyke ,,powszechnego przeznaczenia dobr”,
ktérej wymownym aspektem jest ,,prawo do wlasnosci prywatnej” (CA, nr 30).
W porownaniu do tradycyjnych ujec tej problematyki, interpretacje papieza wy-
jasniaja tres¢ pojecia ,,wlasnos$¢”, postulujac uwzglednienie nie tylko ,,wlasnosci
przedmiotowej” (miec), lecz takze ,,podmiotowej wtasnosci” osobowych talentow
(by¢)®. Integralne ,tracenie” (darowanie) tej ,,wlasnosci” w tworczym angazowa-
niu si¢ w postep jakoSci spotecznego zycia, staje si¢ kryterium wybierania chry-
sto-logiki tozsamosci cztowieka, ktory kontynuujac ,.trynitarne zycie” w Tajem-
nicy Chrystusa, razem z Nim ,,przemienia histori¢”*. Ten ,,nieusuwalny program”

3 Por. J.L. Souletie, Les grands chantiers de la christologie, Paris 2005, s. 212.
“0Por. F. Fernandez — Armesto, Historia prawdy, Poznan 1999, s. 183.

4 Por. S. Sherwin, Une anthropologie dissidente ..., s. 53n.

42Por. KNSK, nr 207, s. 138.

4 Por. J.Y. Naudet, Homo possidens: droits et devoirs de Gaudium et Spes a Centesimus Annus,
w: Car c’est de I’lhomme ..., s. 304.

“NMI, nr 29.
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motywuje zainteresowanie ,,teologia polityczna™ Jana Pawta I, ktore jest nie tylko
zainteresowaniem ,,praktyczna aplikacja’ teologii, lecz takze jej definicja.

3. SPOLECZNA MILOSC MOTYWOWANA NADZIEJA

Interpretujac spoteczne dos§wiadczenia w $wietle objawionej wiedzy, $w. Pa-
wetl dostrzega przyczynowy zwiazek migdzy jakos$cia wspolnotowego zycia i ja-
koscia motywujacej je nadziei (por. Kol 1,4-6). Odpowiednik tej ,,politycznej”
refleksji Apostota Narodow mozna znalez¢ w adhortacji Ecclesia in Europa Jana
Pawta II, ktory wzywa do rozwazenia problemu wzajemnej zalezno$ci migdzy
kryzysami spotecznego zycia (,,indywidualizm”, ,,zanik solidarno$ci”) i kryzy-
sami nadziei®. W dramaturgii tej destrukcyjnej zaleznosci jest odkrywalny ,,an-
tropologiczny btad”, ktérego akceptacja prowadzi do samoniszczenia tozsamosci
czlowieka (alienacja). Istote tej alienujacej decyzji stanowi rezygnacja z chrysto-
logiki aktualizacji historycznej egzystencji cztowieka®. Tymczasem w tej ,,logice”
funkcjonuje nieroztaczna komplementarno$¢ problematyki poznania tozsamosci
cztowieka (Kim jest cztowiek?) z problematyka poznania tozsamosci Boga (Kim
jest Bog?) W formalno-merytorycznej ztozonosci tej komplementarnosci spotyka-
ja sie wszystkie zagadnienia ,,politycznej teologii” Jana Pawta II.

Dajac fenomenologicznie pierwszenstwo refleksjom nad problematyka tozsa-
mosci cztowieka, mozna ich badawcze poszukiwania rozpoczaé akceptacja cy-
towanej juz wyzej definicji cztowieka, ktora rozpoczyna si¢ encyklika Fides et
ratio. Jednak wpisana w te definicje konieczno$¢ poznania tozsamosci cztowieka
spotyka si¢ z historycznym doswiadczeniem niemozliwosci zamknigcia procesu
tego poznania w granicach ,,tego, co faktyczne i empiryczne. Zatrzymana apo-
rycznie przy tych interpretacyjnych granicach ztozono$¢ (naukowa, filozoficzna,
religijna) poznawczych mozliwosci cztowieka, dostrzegajac ,,wezwanie” trans-
cendencji, nie jest w stanie umozliwi¢ cztowiekowi ,,calo$ciowego” zrozumienia
jego tozsamosci. Poszukiwania takiego ,,zrozumienia” wymagaja ,,zastosowania
hermeneutyki otwartej na wymiar metafizyczny®. Czlowiek jest ,,stworzeniem
metafizycznym”#, W interpretacji ,,metafizycznego otwarcia” jego tozsamosci nie
mozna pomina¢ struktury ,,hermeneutycznego kota”, w ktorej pytanie o ,,zakres”
tego otwarcia staje przed tajemnica ,,bezkresu” calosciowej wiedzy o cztowieku.
Szukajac tej wiedzy, cztowiek szuka ,,ostatecznej odpowiedzi”, poza ktdra nie ma

“EE, nr 8.

4 Por. tamze, nr 9.
4TFR, nr 83.

* Tamze, nr 95.

49 L’homme, lui, est un animal métaphysique”. A. Léonard, Les raisons d’espérer, Paris 2008,
s. 15.



HERMENEUTYCZNA KOMPLEMENTARNOSC CALOSCIOWYCH 139

»~innych punktow odniesienia”, inaczej mowiac, ,,cztlowiek szuka absolutu, kto-
ry bylby w stanie dostarczy¢ odpowiedzi na cate jego poszukiwanie i nada¢ mu
sens”0,

W tym konteks$cie struktura ,,hermeneutycznego kota”, wskazujac na interpre-
tacyjna nieroztacznos¢ ujec ,,czesciowych” 1 ,,catosciowych”, umozliwia dostrze-
zenie komplementarnosci problematyki poznawalnosci tozsamosci cztowieka
z problematyka poznawalnos$ci tozsamosci Boga. Poczatek tej drugiej daje ,,taska-
wy dar” niepoznawalnego ,,przedmiotowo” Boga, objawiajacego ,,podmiotowo”,
historycznym ,,autoprzekazem™, tajemnice swego Zycia, ktorych poznanie wa-
runkuje zrozumienie tozsamosci czlowieka.

Podkreslona wyzej komplementarno$¢ problematyki poznawalnosci Boga
i cztowieka, stanowiac interpretacyjny fundament ,,politycznej teologii” Jana
Pawta I, jest wpisana w chrysto-logiczny paradygmat, zapewniajacy formalno-
merytoryczna koherencje rozwazanym zagadnieniom. Refleksjom nad ta sen-
sowna koherencja, motywujaca racjonalnos¢ decyzji zawierzenia objawionemu
wyjasnieniu tozsamos$ci cztowieka, nie towarzyszy historyczna niecierpliwo$¢
jej ,.catosciowego poznania”. Chrystus ,,zamieszkatl wsrod ludzi i opowiedziat
im tajemnice Boze (por. J 1,1-18)%, jednak to narracyjne objawienie tozsamosci
czlowieka ,,jest nadal tylko czastkowe i nie moze wyjs$¢ poza granice naszego
pojmowania’,

Chrysto-logiczne ,,podwaliny antropologii”, skupiajac uwagg na trynitarnym
»poczatku” 1 ,,koncu” stworczo-zbawczego procesu ,,przebdstwiania” czlowie-
ka*, wskazuja na nieroztaczno$¢ antropogenezy z eklezjogeneza. Historycznie
»obiecana” i ,,zadana” tozsamo$¢ cztowieka, realizowana ,,na obraz” trynitarnego
Stworcy, powstaje w strukturze dialogu mitosci, warunkujacego catosciowe po-
znanie tej tozsamosci w jej ostatecznym zaktualizowaniu. W kontekscie ztozono-
$ci tego poznawczego procesu mozna dostrzec kluczowos¢ zagadnienia priorytetu
praktycznego dziatania. Ksigga Madrosci taczy nadzieje ostatecznego ,,zrozumie-
nia prawdy” z realizacja ,,wiernej mitosci” (por. Mdr 3,9). Uwzglednienie tego
interpretacyjnego horyzontu jest niezbedne w refleksji nad relacja ,,zycie spotecz-
ne—zycie religijne”. Interpretacja odkrywalnej w tej relacji wielos$ci zagadnien,
spotykajacych si¢ w strukturze hermeneutycznego kota, wymaga uwzglednienia
problematyki ,,catosci”. Jezeli §wiadoma tego wymogu teologiczna antropologia
zaproponuje chrysto-logiczna interpretacje tej problematyki, to fundamentalne
dla tej interpretacji objawione ujgcie ,,catosci istnienia” (por. Kol 1,15-20) moze

SOFR, nr 27.

51 Por. M. Scheler, Wolnos¢, mitosé, swietosé, Krakow 2004, s. 129n.
S2FR, nr 11.

3 Tamze, nr 13.

54NMI, nr 23.
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dzieli¢ adresatow tej propozycji na ,,wierzacych” i ,,niewierzacych”, przy czym
trzeci, neutralny (,,laicki”’) wariant nie istnieje®. Obydwa wybory (volens nolens)
sa realizowane ,,wewnatrz” istniejacej ,,catoSci” rzeczywistosci, ktora ,,wierzacy”
interpretuja chrysto-logicznie. Taka interpretacja towarzyszy mysli chrzescijan-
skiej od I w.

Komentujac przeméwienie Benedykta X VI, wygloszone w Paryzu (Collége
des Bernardins, 12 IX 2008 r.), Philippe Capelle przypomina, ze wielo$¢ i r6znos¢
racjonalnych dziatan czlowieka jest otwarta na ostateczne scalenie w Tajemnicy
Chrysto-logosu, ktdora stanowi tajemnicg ich genezy, trwania i dopetnienia. Ta roz-
wazana juz przez Ojcow Kosciota problematyka chrysto-logicznej rekapitulacji
taczy komplementarnie ,,cz¢$ciowe” ujecia ludzkiej racjonalnosci z jej ujgciem
»catosciowym” (uniwersalnym), co spotyka si¢ z pytaniem o mozliwo$¢ wyjas-
nienia pojgcia racjonalnosci w ogole.

Wybrany paradygmat naszych refleksji nad problematyka ,,politycznej teolo-
gii” Jana Pawta Il przystaje do powyzszych rozumowan. Celem tych refleksji jest
przypomnienie fundamentalno teologicznego postulatu komplementarnej nieroz-
tacznosci ,,czgéciowych” 1 ,,catosciowych” interpretacji historycznej relacji ,,zycie
spoteczne—zycie religijne”. Majac na uwadze wpisana w t¢ relacj¢ problematy-
ke tozsamosci cztowieka, teolog — hermeneuta zdaje sobie sprawg z pluralizmu
aspektowych badan, mozliwych i koniecznych do podjecia takze interdyscyplinar-
nie. Mozna, na przyktad, uwzgledni¢ zagadnienie ,,wlasnego horyzontu interpre-
tacyjnego”, scalajacego sensownie wszystkie doswiadczenia interpretowanej rze-
czywistosci®. Jaki horyzont wyjasnia sensowna koherencje¢ takich ,,granicznych
probleméw”, jak powszechna sprawiedliwo$¢, cierpienie, wina, $mieré¢?% Malgo-
rzata Jacyno w cytowanej wyzej ksiazce mowi o koherencyjnych ktopotach, jakie
maja ideologiczne wizje ,,catosci” z ,,wywrotowymi” dos§wiadczeniami, ktore nie
mieszcza si¢ w logice tych wizji®. W tym kontekscie nalezy rowniez uwzgled-
ni¢ pytanie, czy rozwazana wyzej problematyka btedu antropologicznego nie jest
aktualna w genezie wspotczesnych tendencji do ideologicznej degradacji uniwer-
salnej (catosciowej) kategorii ecclesia catholica w fragmentaryzacji religijnego
pluralizmu ?

5 _Un des préjugés les plus opiniatres de la raison laique est qu' il existerait une position neutre
entre foi et non-foi...”. R. Spaemann, Réflexions sur la le¢on de Ratisbonne du pape Benoit XVI, w:
Dieu sauve la raison, dz. zb., Paris 2008, s. 131.

% Por. Ph. Capelle, L universalité de la raison, w: Chercher Dieu, Discours au monde de la cultu-
re, Paris (Parole et Silence) 2008, s. 75n.

S Por. E. Coreth, Grundfiagen der Hermeneutik. Ein philosophischer Beitrag, Freiburg im Br.
1969, s. 132n.

%8 Por. J. Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii, Ka-
towice 1999, s. 259n.

% Por. M. Jacyno, Kultura indywidualizmu..., s. 11n.
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Wspotczesne projekty teologiczno-politycznej troski o jakos$¢ spotecznego zy-
cia, wskazujac na niewystarczalno$¢ mechanizméw ekonomiczno-rynkowej sa-
morealizacji problemow tego zycia, postuluja funkcjonowanie takiej instytucji,
w ktdrej trwajaca pamig¢ o ostatecznym celu historycznej drogi ludzkos$ci, moze
sensownie scala¢ wszystkie jej odcinki®. Ten hermeneutyczny postulat staje si¢
coraz bardziej niezb¢dny w aktualnym konteks$cie kulturowym, w ktorym bted-
na ,,promocja wlasnego «ja» prowadzi ,,do negacji drugiego cztowieka . Tym-
czasem trwanie i przetrwanie ludzkosci w konkrecie narastajacych wspolnych
problemoéw (ekologicznych, ekonomicznych, spotecznych, swiatopogladowych)
warunkuje motywowana nadzieja globalna solidarnosc®. Czy w ,,politycznych”
poszukiwaniach tej nadziei mozna zrezygnowac z teologii? Inaczej mowiac, czy
fragmentaryczne ujgcia tej nadziei moga si¢ obej$¢ bez jej ,,catosciowej wizji?
Proponowane wyzej refleksje stanowia probg odpowiedzi na powyzsze pytania...
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Jerzy Cuda
Hermeneutyczna komplementarno$¢ calosciowych i czeSciowych
interpretacji w ,,politycznej teologii” Jana Pawla II

Troska (Sollicitudo) o ,,sprawy spoteczne” stanowi, w istocie rzeczy, ,,ostateczng
troske” (P. Tillich) o poznanie i realizacj¢ tozsamosci cztowieka.. Interpretacja ,,kon-
cepcji osoby” (FR 4) nie wyjasnia calo$ciowo ,,rzeczywistosci cztowieka” (FR, nr 51),
poniewaz nie dysponuje mozliwoscia ,,calosciowego zrozumienia” (hermeneutyczne
koto) historii ludzkosci (FR, nr 27) Tendencje zamiennego postugiwania si¢ poj¢ciami
,,0s0ba” — , cztowiek” wymagaja wigc weryfikacji w problematyce tozsamosci czto-
wieka, ktorej kluczowy aspekt odkrywalny jest w relacji ,,zycie spoleczne—zycie re-
ligijne”. Aktualno$¢ tej relacji w historii kulturowych kontekstow generuje nie tylko
interpretacje ,,czgsciowe”, lecz takze ,,catosciowe”, wskazujace (implicite) na antro-
po-logiczna (teo-logiczna) otwartos¢ tej relacji ,,Teologia polityczna” Jana Pawta I,
wpisana w paradygmat jego teologicznej antropologii, kontynuuje komplementarnie
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problematyke tej historycznej ,,otwartosci”, szukajac w interdyscyplinarnym dialogu
jej sensownego (wiarygodnego) zrozumienia.

Jerzy Cuda
Die hermeneutische Komplementaritiit der komplexen und partiellen
Deutungen der ,,politischen Theologie” von Johannes Paul II.

Die Sorge (,,Sollicitudo®) um ,,soziale Belange” ist im Wesen der Dinge ,,die tiefste
Sorge” (P. Tillich) um das Begreifen und die Verwirklichung der menschlichen Iden-
titit. Die Deutung der ,,Konstitution einer Person* (FR 4) erklért nicht vollsténdig die
,»Wirklichkeit des Menschen™ (FR 51), denn sie verfiigt nicht iiber die Moglichkeit
eines ,.komplexen Verstindnisses* (hermeneutischer Zirkel) der menschlichen Ge-
schichte (FR 27). Tendenzen die Begriffe ,,Person-Mensch* gleichwertig anzuwen-
den, bediirfen also einer Verifikation in Bezug auf die Problematik der menschlichen
Identitét, deren Schliisselaspekt im Verhéltnis ,,soziales Leben—religdses Leben™ zu
finden ist. Die Aktualitét dieses Verhéltnises in der Geschichte der kulturellen Zusam-
menhénge bringt nicht nur ,,partielle” , sondern auch ,,komplexe* Deutungen hervor,
die eine antropologische (theologische) Offenheit dieses Verhéltnises implizieren. Die
,»Politische Theologie* von Johannes Paul II., eingeschrieben in das Paradigma seiner
theologischen Antropologie, setzt komplementir die Problematik dieser historischen
,»Offenheit” fort und sucht in dem interdisziplindren Dialog nach ihrem sinnvollen
(glaubwiirdigen) Verstandnis.
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MORALNA ODPOWIEDZIALNOSC
SPRAWUJACYCH WLADZE

Wobec réznych wypaczen w pojmowaniu wladzy panstwowej nalezy z cala
wyrazistoscia podkresli¢, ze podmiotowos¢ polityczna przystuguje nie tyle wia-
dzy, co spoteczenstwu. Tylko ono ma prawo stanowi¢ o sobie. Spoteczenstwo tez
jest pierwotnym podmiotem wtadzy i powotuje niektorych swoich cztonkow do
stuzby spotecznej, zlecajac im prawo rzadzenia w swoim imieniu. Panstwo zatem
peni przez wtadze zwierzchnie stuzebna rolg w stosunku do spoteczenstwa. Jego
celem jest dobro wspoélne, czyli wszechstronnie pojmowana pomyslnos¢ spote-
czenstwa. Ponadto, jesli odwotamy si¢ do Pisma $wigtego, to okaze sig, iz wladza
panstwowa ma swoje zrédto w Bogu.

1. ODPOWIEDZIALNOSC ZA DOBRO WSPOLNE

Dobro wspolne panstwa jest wigc podstawowym kryterium sprawowania wta-
dzy. Polega ono przede wszystkim na poszanowaniu praw i obowiazkow kazdego
cztowieka. Wobec tego gtdéwnym zadaniem sprawujacych wladze w panstwie jest
z jednej strony dbanie o uznawanie, poszanowanie i ochrong tych praw oraz state
ich doskonalenie w drodze wspodlnego uzgadniania, z drugiej za$ strony czuwanie
nad tym, aby kazdy modgt tatwiej wypehiaé swoje obowiazkit.

Dobro wspoélne panstwa nie ma jednak charakteru bytu absolutnego, istnieja-
cego niezaleznie od jego obywateli. Obejmuje ono sume tych warunkow zycia
spotecznego, w ktorych ludzie moga petniej i szybciej osiagnaé swoja osobista do-
skonato$¢?. Dobrem wspolnym nie jest tylko suma korzysci i ustug publicznych,
ktére zapewnia organizacja zycia spotecznego, ale takze suma wartosci ducho-
wych cechujacych grupe, a wigc jej poziom umystowy, poczucie praworzadnosci
1 wolnosci, $wiadomos$¢ wigzi spolecznej, umiejetnos¢ wspotpracy itp. Te dobra
tkwia w samych obywatelach, ale mozna je przekazywac; staja si¢ wowczas do-
brami grup spotecznych, bedac czynnikami integracji spoteczenstwa i stanowiac
najcenniejszy sktadnik interesu ogdlnego, czyli dobra wspdlnego.

LPT, nr 60.
MM, nr 30.
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Dobro wspolne wyznacza zarowno program, jak i metody dziatania sprawuja-
cych wladzg. Dlatego ci, ktorzy ubiegaja si¢ o urzad prezydenta czy mandat posel-
ski, nie powinni prezentowac jakiegos$ osobistego programu wyborczego, ale win-
ni przedstawia¢ program majacy na celu realizacj¢ dobra wspdlnego. Nie moze
wigc ktos mowic, ze bedzie za liberalizacja ustawy antyaborcyjnej, dlatego ze ma
takie poglady, ale winien zajac¢ stanowisko bgdace wyrazem troski o dobro wspol-
ne. I to niezaleznie od tego, czy jest on ateista, czy wierzacym, poniewaz dobro
wspolne jest niezalezne od $wiatopogladu i przekonan politycznych. Jak poucza
Koscidt, nie jest ono prosta suma dobr jednostkowych, ale stanowi pewna nowa
jakos¢. Jest tym, co stuzy wszystkim obywatelom i co nikogo nie krzywdzi.

W kontekscie tak pojetego dobra wspdlnego niepowaznie wyglada dotychcza-
sowa praktyka prowadzenia kampanii przedwyborczej w Polsce, kiedy to kandy-
daci prezentuja swoje programy, méwiac, ze zrobia to lub tamto, sktadajac takie
lub inne obietnice. Czy w rzeczywistosci nie powinno by¢ inaczej? To chyba wy-
borcy powinni ich pytac, czy posiadaja stosowne kwalifikacje 1 czy sa w stanie
wypelni¢ te powinnosci, do ktérych beda zobowiazani po ewentualnym objeciu
wladzy. A zatem nalezatoby zmieni¢ zasady. To nie kandydat pretendujacy do pan-
stwowego urzedu winien prezentowaé swoj program, ale wyborcy powinni ,,egza-
minowaé” go i ocenié, czy nadaje si¢ na dane stanowisko publiczne, czy posiada
kwalifikacje wymagane do pelnienia wladzy w panstwie.

A jakie kwalifikacje powinien posiada¢ kandydat ubiegajacy si¢ o panstwowy
urzad? Kwalifikacje te okre$la wlasnie natura dobra wspdlnego. Sa one jedno-
znaczne z nadrzednymi obowiazkami witadzy panstwowej. Najog6lniej mowiac,
dotycza one zapewnienia spoteczenstwu pokoju, bezpieczenstwa i wolnosci,
ochrony jego wlasnosci, dbania o sprawno$¢ stuzb publicznych oraz zagwaranto-
wania podstawowych praw obywatelskich?.

Juz papiez Pius XII zaznaczyl, ze podstawowym zadaniem wszelkiej wtadzy
publicznej jest strzec nienaruszalnych praw cztowieka i dba¢ o to, aby kazdy mogt
bez probleméw wypehiaé swe obowiazki*. Natomiast Jan XXIII juz bardziej
szczegdlowo okreslit zadania wladzy panstwowej. Jego zdaniem zasadniczym
obowiazkiem rzadzacych panstwem jest tak uktadac i regulowac prawa normujace
wzajemne stosunki miedzy cztonkami spoteczenstwa, aby: po pierwsze, obywate-
le dazacy do urzeczywistnienia swych praw nie ograniczali innych w ich prawach;
po drugie, ktos, kto strzeze swych praw, nie utrudniat innym wypetniania ich obo-
wiazkow; po trzecie, prawa wszystkich pozostawaty nienaruszone, a w razie po-
gwalcenia — przywrocone®. Ci zatem, ktdrzy stoja na czele panstwa, powinni

3Por. CA, nr 48.

4 Pius XII, Oredzie radiowe wygloszone w dniu Zielonych Swigt (1 VI 1941 1), cyt. za: PT, nr
60.

SPT, nr 62.
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dotozy¢ wszelkich staran, aby utrzymac tad zapewniajacy kazdemu obywatelowi
zarowno mozno$¢ egzekwowania swych praw, jak i tatwos¢ w wypetianiu swo-
ich obowiazkow.

Ponadto stojacy u steru panstwa musza skierowaé caly swoj wysitek i troske
ku temu, aby zapewni¢ spoteczenstwu postep gospodarczy i spoteczny i aby,
stosownie do stanu $rodkéw wytworczych, rozwinaé produkcje podstawowych
dobr ustugowych, jak: sie¢ drog, srodki komunikacji, handel, wodociagi, miesz-
kania, opieka zdrowotna, odpowiednie warunki do spetiania praktyk religijnych,
a wreszcie obiekty stuzace wypoczynkowi i rozrywce. Obowiazkiem wladz pan-
stwowych jest rowniez zapewnienie obywatelom, jesli ulegna oni nieszczgsliwym
wypadkom, wzglednie jesli spadna na nich zwigkszone obowiazki rodzinne, zasit-
kéw pienigznych, tak aby nie brakto im $rodkoéw niezbgednych do godnego zycia.
Nie mniej waznym zadaniem ludzi sprawujacych wladzg jest skuteczne staranie
si¢ o to, aby zdolni do pracy robotnicy mieli mozno$¢ znalezienia odpowiedniego
dla nich zatrudnienia, a otrzymywane przez nich wynagrodzenie byto zgodne z za-
sada sprawiedliwosci. Rzadzacy panstwem powinni zadbaé o to, aby pracowni-
cy przedsigbiorstw produkcyjnych mogli czué¢ si¢ wspottworcami wytwarzanych
dobr, aby mogli zaklada¢ stowarzyszenia utatwiajace i ubogacajace zycie spo-
feczne i wreszcie aby wszyscy mieli mozno$¢ korzystania z nauki we wlasciwym
stopniu i zakresie®. Troska o zapewnienie tych dobr doczesnych, o sprawne funk-
cjonowanie instytucji spotecznych i administracji winna by¢ podstawowym zada-
niem sprawujacych wtadzg¢. Powinni oni zatem posiada¢ stosowne predyspozycje
i odpowiednie kwalifikacje, aby to zadanie nalezycie wypetnic.

Kto$ moze twierdzi¢, ze to, co zostalo powiedziane o dobru wspdolnym — kto-
re winno by¢ przedmiotem troski sprawujacych wtadze — nie ma nic wspolnego
z rzeczywistoscia. Przeciez dzisiaj, przed kazdymi wyborami kandydaci obiecuja
wyborcom wiele rzeczy, a po wyborach nikt nie troszczy si¢ o dobro obywateli,
ale wszyscy bez wyjatku, czy to z prawicy, czy z lewicy, dbaja wylacznie o swoje
,»stolki”. 1 bedzie mial racjg¢. Albowiem wielu wspdtczesnych politykéw uznaje
koncepcje¢ wladzy panstwowej zaproponowang juz w XVI w. przez florenckiego
pisarza spotecznego i polityka Niccola Machiavellego. Stworzyt on doktryng poli-
tyczna wyznajaca zasade: ,,cel uswigca srodki”. Celem polityki jest, wedtug niego,
osiagnigcie, utrzymanie i umocnienie wladzy. Wszystko zas, co temu sprzyja, co
stuzy interesom wiladzy, jest usprawiedliwione i dopuszczalne. Dla zapewnienia
dobra panstwa, utozsamianego z interesem wiladzy, nie trzeba liczy¢ si¢ ani ze
sprawiedliwoscia, prawdomownoscia, mitosierdziem, wierno$cia, mitoscia bliz-
niego, ani z bojaznia Boza. W mysl zasady: ,,cel uswigca $rodki” Machiavelli
wprost zaleca stosowanie w polityce przemocy, podstepu i obtudy.

6 Tamze, nr 64.
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Teoria niezaleznosci wladzy od zasad moralnych, znajdujaca swoj wyraz
w prawach panstwowych, przyjmuje dzi$ posta¢ dos¢ powszechnie akceptowane-
go pozytywizmu prawnego. Zaktada on, ze u podstaw wszelkiego prawa lezy akt
wolnego stanowienia powotanej do tego kompetentnej wtadzy. Odrzuca si¢ nato-
miast nie tylko prawo objawione, lecz nawet prawo naturalne, czyli majace zrodto
w samej naturze ludzkiej. Nietrudno spostrzec, jak prosta toruje si¢ w ten sposob
droge do totalitarnych naduzy¢ wtadzy. Polityka wolna od wymagan moralno$ci
i naktadanych przez nig ograniczen juz nieraz w ciagu wiekow stata si¢ powodem
tragedii wielkich rzesz ludzkich, a nawet catych narodéw. W ostatnim za$ stule-
ciu sprowadzita na ludzkos¢ klgski w skali catego globu. Chodzi o dwie grozne
i zbrodnicze dyktatury: faszystowsko-hitlerowska i marksistowsko-stalinowska’.
Trzeba stwierdzi¢, Ze nie bez znaczenia dla dobra panstwa i obywateli bedzie to,
jaka koncepcje¢ wladzy panstwowej prezentuje dany kandydat na urzad panstwo-
wy: czy jest zwolennikiem teorii dobra wspolnego, czy tez wyznaje koncepcje
wladzy zaproponowang przez N. Machiavellego. I to bedzie kolejnym wyznaczni-
kiem oceny jego kompetencji do sprawowania rzadéw w panstwie.

W ramach dobra wspdlnego istnieje wiele dobr czastkowych niepodzielnych,
takich jak spokoj spoteczny czy bezpieczenstwo publiczne, z ktorych korzystanie
jest wspolne i solidarne. Ale sa tez inne dobra, ktore trzeba przyznawac i przydzie-
la¢ na wytaczny uzytek jednych z pominigciem innych. Do kompetencji wtadzy
nalezy rowniez okreslanie, jakie powinnosci maja do wypehienia obywatele. Po-
wstaje tu problem polegajacy na sprawiedliwym rozdzielaniu dobr i przydzielaniu
powinnosci. Panstwo powinno sprawiedliwie rozdziela¢ przede wszystkim urzedy
i stanowiska publiczne. Wprawdzie przynosza one ich piastunom pewne korzysci
materialne i niematerialne, ale powinno si¢ je przydziela¢ wylacznie majac na
uwadze dobro wspoélne, czyli interes ogotu. Sprawiedliwie tez powinny by¢ roz-
dzielane wszelkie wyroznienia, odznaczenia, tytuly honorowe i osobiste korzysci
materialne. Chociaz maja one wymiar réwniez spoleczny, jednak bezposrednio
daja zadowolenie i korzysci tym, ktorym zostaja przyznane.

Sprawiedliwy, czyli rownomierny rozdziat cigzarow i korzysci spotecznych
polega na liczeniu si¢ zardowno z dobrem wspolnym, jak i dobrem jednostek. Ze
wzgledu na dobro wspdlne powinno si¢ mie¢ na uwadze wktad jednostek w to do-
bro. Wzglad na dobro jednostek natomiast kaze liczy¢ si¢ z rzeczywista potrzeba
poszczegolnych osob lub ich rodzin. Stosowanie w praktyce zasady sprawiedli-
wosci jest bardzo wazne, ale i trudne. Nietatwo bowiem poréwnywac potrzeby
poszczegolnych ludzi, jeszcze trudniej ocenié, jakie sa ich faktyczne zastugi dla
spotecznos$ci albo czy maja oni odpowiednie kwalifikacje do wykonywania roz-

"Por. S. Olejnik, Teologia moralna, t. VII, Warszawa 1993, s. 284.
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norodnych zadan spotecznych, najtrudniej za$ przewidzie¢ i obliczy¢ ewentualne
korzysci, jakie moga ci ludzie przynies¢ spotecznosci®.

Przejawem naruszenia sprawiedliwos$ci rozdzielczej w omawianym tu zakresie
moze by¢ nierownomierne obciazanie ludzi podatkami lub obsadzanie stanowisk
i urzedow publicznych ludzmi nie zawsze odpowiednimi. Dzieje si¢ to wtedy,
kiedy rzeczowe motywy ustgpuja miejsca motywom czysto osobistym, czyli
decydujace staja si¢ znajomosci lub wlasne korzysci. Tu dotykamy zagadnienia
korupcji, przez ktora rozumie si¢ ,,przyjmowanie lub zadanie przez pracownika
instytucji panstwowej lub spotecznej korzysci majatkowej lub osobistej w zamian
za wykonanie czynnos$ci urzgdowej lub za naruszenie prawa’™. To demoralizujace
i korupcyjne dziatanie, czyli przekupstwo i fapownictwo, stanowi pogwatcenie
norm obowigzku i spotecznego porzadku. Wykroczenie to opiera si¢ na dobrze ob-
mys$lonym zamiarze postawienia specyficznego wtasnego interesu wyzej od dobra
ogo6lnego. Osobista korzy$¢ osiaga si¢ kosztem dobra wspolnego. Korupcja jest
jedna z przyczyn, dla ktérych administracja staje si¢ coraz bardziej ocigzata az do
niefunkcjonalnosci, co wiedzie kraj do gospodarczej i politycznej ruiny.

Obiektywne wymagania stawiane jednostce winny by¢ tym wigksze, im bar-
dziej odpowiedzialne stanowisko zajmuje. Wraz z mozliwosciami ro$nie bowiem
pokusa naduzycia urzedu. Dlatego wydaje sig, ze przy dobieraniu ludzi na wyzsze
urzedy nalezy sprawdzac strukturg osobowosci kandydatow ubiegajacych sig o nie
i wnikliwie oceniac¢ ich przydatno$¢. Nalezy tez zasiegna¢ informacji o ich zacho-
waniu na dotychczasowym, nizszym stanowisku. Chcac przeciwdziata¢ korupcji,
nie nalezy przy obsadzaniu wyzszych stanowisk i zlecaniu zadan spotecznych pa-
trze¢ wylacznie na kompetencje zawodowa, ale trzeba rowniez zwrdci¢ uwage na
styl zycia kandydata, na jego etyczne zasady i moralnos¢. Jesli si¢ to zlekcewazy,
nie nalezy si¢ dziwi¢, kiedy pdzniej pojawia si¢ naduzycia i korupcja.

Jak wspomniano wyzej, zuwagina dobro panstwa nie powinna by¢ nam obojgtna
przesztos¢ kandydata do urzedu panstwowego. Jesli ktos, kto petni obecnie wyso-
ka funkcj¢ w panstwie, nalezat kiedy$ np. do PZPR czy wspotpracowatl z Urzedem
Bezpieczenstwa lub byt w nim zatrudniony, to istnieje duze prawdopodobienstwo,
ze taki cztowiek moze narazi¢ kraj na straty (chociazby przy zawieraniu réznych
migdzynarodowych umoéw moze by¢ szantazowany i zmuszany do podpisywa-
nia umow, ktore beda niekorzystne dla jego panstwa). Dlatego jest bardzo wazna
sprawa, aby na wysokie urzedy panstwowe wybiera¢ ludzi nieskorumpowanych,
nie majacych nic wspolnego z dawniejsza wladza komunistyczng czy jakimi$
mafijnymi ugrupowaniami. Stwierdzenie zainteresowanego (kandydata), ze jest
,»CZysty”, ze nie wspotpracowat z UB, nie stanowi zadnej gwarancji. Trzeba zapo-
znacé si¢ z jego zyciorysem, by upewnic si¢ co do prawdziwosci takiej deklaracji.

8Por. tamze, s. 287-288.
® Stownik jezyka polskiego, red. M. Szymczak t. I, Warszawa 1972, s. 1018.
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Jest bowiem pewne, ze nikt nie przyzna si¢ publicznie do swoich stabosci, kto-
re stanowia przedmiot szantazu. Nawet cien podejrzenia czy niejasna sytuacja
z przesztosci winny dyskwalifikowa¢ kandydata. Odpowiedzialnag funkcje w pan-
stwie powinni pelni¢ wytacznie ludzie nieskorumpowani i niesktonni do korupcji.
Chodzi przeciez o dobro wspoélne catego narodu.

2. ODPOWIEDZIALNOSC PRZED BOGIEM

Z religijnego punktu widzenia pozycj¢ i role wtadzy w panstwie nalezy ceni¢
wysoko. Chociaz nie ma ona charakteru sakralnego, cieszy si¢ jednak wysokim
autorytetem moralnym, gdyz jej ostatecznym zrodtem jest Bog. A zatem sprawo-
wanie wladzy panstwowej ma w swej genezie odniesienie do Boga. Opierajac si¢
na stowach z listu §w. Pawta: ,,Nie ma bowiem wtadzy, ktora by nie pochodzita od
Boga, a te, ktore sa, zostaly ustanowione przez Boga” (Rz 13,1), mozna stwier-
dzi¢, ze i wladza w panstwie pochodzi od Boga. Prawdg t¢ potwierdzaja takze inne
teksty Pisma $wigtego?®.

Stowa te odnosza si¢ jednak do wtadzy panstwowej jako takiej, w ogole, a nie
do konkretnej formy jej wcielenia. Wyjasnia to §w. Jan Chryzostom, piszac w jed-
nej ze swoich homilii: ,,C6z moéwisz? Czy kazdy wladca jest przez Boga ustano-
wiony? Nie twierdzg tego, nie chodzi mi bowiem teraz o poszczeg6élnych wiad-
coOw, ale o sama wiadzg. Twierdzg wigce, iz to madros¢ Boza sprawia, ze istnieja
wladze, ze jedni rzadza, a inni sa im podlegli i ze Zadne sprawy nie zalezg od
przypadku ani nie sa prowadzone lekkomys$lnie™.

Istnienie wtadzy ma swoje uzasadnienie w spotecznej naturze cztowieka. Po-
niewaz Bog stworzyt ludzi jako istoty z natury swej spoteczne, a zadna spotecz-
no$¢ — jak pisze papiez Leon XIII — ,,nie moze istniec, jesli w niej ktos jeden nie
posiada wladzy zwierzchniej i nie naktania skutecznie jednostek do dziatania na
rzecz wspolnego celu, dlatego polityczna spotecznos¢ ludzka musi mie¢ wiadze,
ktora sprawuje w niej rzady. Dlatego wladza ta, podobnie jak i spotecznos¢ z na-
tury swej pochodzi od samego Boga-Stworcy” 2.

Podobne wyjasnienie znajdujemy w dokumencie Soboru Watykanskiego II:
,»Wspolnota polityczna i wladza publiczna opieraja si¢ na naturze ludzkiej i naleza
do porzadku okreslonego przez Boga, jakkolwiek forma ustroju i wybor wladz
pozostawione sa wolnej woli obywateli” (KDK, nr 74). Boég nie wyznacza zatem,

10 Zob. ,,Dzigki mnie krélowie panuja, stusznie wyrokuja urzednicy” (Prz 8,15); ,,Bo od Pana
otrzymali$cie wladzg, od Najwyzszego panowanie: On zbada uczynki wasze i zamysty wasze roz-
sadzi” (Mdr 6,3); ,,Nie mialby$ zadnej wladzy nade Mna, gdyby ci jej nie dano z gory” (J 19, 11);
,.Nalezy wigc jej [wladzy] si¢ poddac nie tylko ze wzgledu na karg, ale ze wzgledu na sumienie” (Rz
13,5).

1 Cyt. za: PT, nr 46.

121D, cyt. za PT, nr 56.
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kto ma sprawowac wladzg, nie okresla tez sposobu jej przekazywania ani form jej
wykonywania. Okreslaja to sami ludzie, cztonkowie spoleczenstwa.

Z faktu, ze wladza panstwowa pochodzi od Boga, wynikaja zaréwno dla spra-
wujacych wladzg, jak i dla obywateli (wyborcéw) powazne zobowiazania moral-
ne. Pierwsi nieustannie winni mie¢ $wiadomos¢ tego, iz wobec obywateli powinni
by¢ reprezentantami Boga. To w Jego imieniu maja sprawowaé wladze. Jan XXIII
podkresla, ze ci, ktorzy dziataja w imieniu panstwa, moga zobowiazywaé ludzi
do czego$ w sumieniu, jesli wladza ich jest zwiazana z wladza Boga i w nigj
uczestniczy®. I dodaje: ,,Zachowanie tej zasady odpowiada godnosci obywateli.
Ci bowiem, ktdrzy sa postuszni przedstawicielom wtadzy, nie sa im wcale po-
stuszni jako ludziom, lecz w rzeczywistosci czcza Boga, przewidujacego Stworce
wszechrzeczy, ktory nakazat kierowaé stosunkami migdzy ludzmi wedlug tego
porzadku, jaki sam ustalit”™.

Sprawowanie wladzy w imieniu Boga to wielka odpowiedzialno$¢ zardéwno
przed Bogiem, jak i przed ludzmi. Przed Bogiem — aby nie sprzeniewierzy¢ sig¢
Jego woli wyrazonej w Jego prawie, przed ludzmi za$ — aby nie zawie$¢ ich zaufa-
nia, aby ich nie skrzywdzi¢. Sprawujacy wiadzg winni mie¢ §wiadomos$¢ tego, iz
za swoje czyny beda odpowiadac nie tylko przed wyborcami, ale i przed Bogiem.
I to niezaleznie od tego, czy sa wierzacymi, czy nie, poniewaz porzadek wladzy
cywilnej — jak to juz byto powiedziane — nie pochodzi od ludzi, ale jest z ustano-
wienia Bozego: ,,Urzedy czerpia swa godnos$¢ stad, ze w pewien sposob uczestni-
cza we wladzy samego Boga™™*®.

Z kolei dla obywateli-wyborcow powaznym obowiazkiem moralnym, wynika-
jacym z faktu, ze wladza pochodzi od Boga, jest wybor na stanowiska panstwowe
odpowiednich ludzi. Podkresla to wyraznie Jan XXIII w stowach: ,,Z tego jed-
nak, ze wladza wywodzi si¢ od Boga, wcale nie wynika, ze ludzie nie posiadaja
zadnego prawa do wybierania tych, ktdrzy maja sprawowaé wladze w panstwie,
do decydowania o formie rzadow w panstwie oraz do okreslania zasad i zakresu
sprawowania wladzy”*. Wyborcy musza mie¢ swiadomos¢ tego, ze to od ich wy-
boru zalezy, czy wladza w ich kraju bedzie sprawowana w imieniu Boga czy tez
nie. Jesli wybiora niewtasciwych ludzi, np. bezboznikoéw, tym samym wystapia
przeciw Bozemu porzadkowi. Wtadza pochodzaca od Boga nie bedzie mogta z ich
winy by¢ przez Niego sprawowana.

Wybor ludzi na stanowiska panstwowe to wielka odpowiedzialno$¢ przed Bo-
giem i przed ludzmi. Dlatego aby wierni dokonujac wyboréw mieli na uwadze

BPT, nr49.
14 Tamze, nr 49-50.

15 Pius XII, Oredzie radiowe wygtoszone w Wigilie Bozego Narodzenia 1944 roku, cyt. za: PT, nr
47.

BPT, nr 52.
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Bozy porzadek, Kosciot w Kodeksie Prawa Kanonicznego przestrzega: ,,Kto za-
pisuje si¢ do stowarzyszenia dziatajacego w jakikolwiek sposob przeciw Koscio-
towi, powinien by¢ ukarany sprawiedliwa kara; kto za$§ popiera tego rodzaju sto-
warzyszenie lub nim kieruje, powinien by¢ ukarany interdyktem”*’. Prawodawca
koscielny przewiduje wigc surowa karg dla popierajacych stowarzyszenia i partie
przeciwne Kosciotowi. Jest to kara interdyktu polegajaca na czasowym pozba-
wieniu tych, ktorzy postepuja wbrew prawu kanonicznemu, pewnych uprawnien
duchowych oraz pewnych funkcji. Nie wyklucza ich jednak ze wspdlnoty Koscio-
ta. Zazwyczaj interdykt zawiesza prawa do sprawowania sakramentow (jezeli do-
tyczy duchowienstwa) lub do ich przyjmowania (w przypadku ludzi $wieckich).
Zakaz ten na mocy samego prawa traci wazno$¢ w niebezpieczenstwie $mierci.
Interdykt moze by¢ nalozony na pojedyncze osoby, na miejsca (koscioty, cmenta-
rze, klasztory), na grupy ludzi, na miasta, a nawet na caty kraj*.

W tym samym duchu wypowiada si¢ Jan Pawet II, podkreslajac, ze ,,w przy-
padku prawa wewngtrznie niesprawiedliwego, jakim jest prawo dopuszczajace
przerywanie ciazy i eutanazjg, nie wolno si¢ nigdy do niego stosowac ani uczest-
niczy¢ w ksztattowaniu opinii publicznej przychylnej takiemu prawu, ani tez oka-
zywac¢ mu poparcia w gtosowaniu™, Opini¢ taka juz wezesniej wyrazita Kongre-
gacja Nauki Wiary w Deklaracji o przerywaniu ciqzy, stwierdzajac, ze ,,cztowiek
nigdy nie moze by¢ poshuszny prawu, ktore samo w sobie jest niemoralne; miato-
by to miejsce, gdyby prawo uznato za dozwolone przerywanie ciazy. Oprocz tego
nie mozna by¢ ani uczestnikiem kampanii na rzecz tego prawa, ani nawet oddac
w tym celu swego glosu. Co wigcej, nie wolno takze wspolpracowaé w stosowa-
niu takiego prawa”?,

Niewatpliwie nalezy z uznaniem odnie$¢ si¢ do o§wiadczenia wiadz naczel-
nych Krajowego Instytutu Akcji Katolickiej, w ktorym katolicy §wieccy stwier-
dzaja: ,,Zdeklarowany ateista nie jest godzien poparcia przez cztowieka wierza-
cego, gdyz posiada on zredukowana wizj¢ czlowieka, wedle ktorej ksztaltowat
bedzie zycie spoteczne, nie uwzgledniajac potrzeb duchowych, transcendentnych,
nadprzyrodzonych, ktore odczuwa kazdy cztowiek. Popierat on bedzie takze ta-
kie rozwiazania prawne, ktore nie daja pogodzi¢ si¢ z chrzescijanskim systemem
wartosci”?. Trzeba wyraznie podkresli¢, ze zdeklarowany ateista nie dlatego nie
jest godzien poparcia, iz jest ateista, ale dlatego, Ze jest takim ateista, ktory popiera

TKPK, [wyd. Poznan 1984], kan. 1374.

18 Interdykt, w: Zwiezly stownik teologiczny, red. G. O’Collins, E. Farrugia, Krakéw 1993, s. 98-
99.

BEV, nr73.

2K ongregacja Nauki Wiary, Deklaracja o przerywaniu ciqzy ,, Quaestio de abortu” (18 X1 1974),
w: W trosce o pelnie wiary, Tarnow 1995, s. 83, nr 22.

2 Wierzqcy nie powinni glosowa¢ na ateistéw, Wiadomosci KAI 36(2000), s. 6.
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dziatania wymierzone przeciwko prawom cztowieka i dobru wspolnemu (np. opo-
wiada si¢ za aborcja, eutanazja, pornografia).

Cztowiek wierzacy glosujac na kandydata reprezentujacego inne wartosci,
a zwlaszcza stojace w sprzecznosci z chrzescijanskim systemem warto$ci, wcho-
dzitby w konflikt z wtasciwie uformowanym sumieniem i zaprzeczatby w pew-
nym stopniu tozsamosci swojej wiary. Bratby jednocze$nie odpowiedzialnos¢
za wszelkie zlo, bedace konsekwencja tego wyboru. Poparcie takiego kandydata
w wyborach bytoby wigc posrednim wspotudziatem w zhu, jakie moze wyniknaé
ze stanowionych 1 podpisywanych przez niego ustaw wymierzonych przeciwko
dobru wspdlnemu.

Nalezy jeszcze dodaé, ze wybor takiego kandydata bytby nielogiczny. Wiadze
wybiera si¢ bowiem po to, by rzadzita i wydawala w imieniu obywateli sprawied-
liwe ustawy. Tymczasem kiedy sprawujacy wladze w panstwie ustanawiaja prawa
lub wydaja zarzadzenia sprzeczne z porzadkiem moralnym ustanowionym przez
Boga, prawa te przestaja by¢ wiazace w sumieniu i tym samym obywatele nie sa
moralnie zobowiazani do ich respektowania. Po co wigc wladza wydajaca ustawy,
ktére nie zobowiazuja w sumieniu?

Papiez Jan XXIII pisze, ze jesli sprawujacy wladze w panstwie ustanawiaja
prawa wzglednie nakazuja co$ wbrew prawu moralnemu, wbrew woli Bozej, to
ani ustanowione w ten sposob prawa, ani udzielone kompetencje nie zobowia-
zuja obywateli, gdyz ,,bardziej trzeba stucha¢ Boga niz ludzi” (Dz 5,29). Wtedy
w rzeczywistosci koficzy si¢ whadza, a zaczyna potworne bezprawie?. Sw. Tomasz
z Akwinu tak o tym uczy: ,,Prawo ludzkie ma o tyle moc obowiazujaca, o ile jest
zgodne z wlasciwymi zasadami. Wobec tego jest rzecza oczywista, Ze powinno
si¢ ono wywodzi¢ z prawa wiecznego. O ile wigc odchyla si¢ od tych wlasciwych
zasad, jest prawem niestusznym; nie posiada ono wtedy cech prawa, lecz raczej
jest jego pogwalceniem”?,

Co wigcej, Jan Pawet 11 w encyklice Evangelium vitae dodaje, ze ustawy, ktore
uznaja za dopuszczalne przerywanie ciazy i eutanazje, ,,nie tylko nie sa w zaden
sposob wiazace dla sumienia, ale stawiaja wreez cztowieka wobec powaznej i kon-
kretnej powinnos$ci przeciwstawienia si¢ im poprzez sprzeciw sumienia”?, Ojciec
Swiety wyjasnia w dalszej czesci encykliki, ze od samych poczatkow Koscio-
ta przepowiadanie apostolskie pouczato chrzescijan o obowiazku postuszenstwa
wladzom publicznym prawomocnie ustanowionym (por. Rz 13,1-7; 1 P 2,13-14),
ale zarazem przestrzegato stanowczo, ze ,.trzeba bardziej stucha¢ Boga niz lu-
dzi” (Dz 5,29). Juz w Starym Testamencie znajdujemy wymowny przyktad oporu

2PT, nr 51.

2 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna 1-11, q. 93, a. 3 ad 2, w: Suma teologiczna. Prawo, t. X111,
Londyn 1985, s. 43.

2EV, nr 73.
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wobec niesprawiedliwego rozporzadzenia wtadz — i to wlasnie takiego, ktore byto
wymierzone przeciw zyciu. Mianowicie zydowskie potozne sprzeciwily si¢ fa-
raonowi, ktory nakazal zabija¢ wszystkie nowo narodzone dzieci ptci meskiej,
i ,,nie wykonaly rozkazu krola egipskiego, pozostawiajac przy zyciu [nowo naro-
dzonych] chtopcow” (Wj 1,17). Trzeba jednak zwrdci¢ uwage na glteboki motyw
takiej ich postawy: ,,potozne baty si¢ Boga” (Wj 1,17). Wlasnie z postuszenstwa
Bogu — ktoremu nalezy si¢ bojazn, wyrazajaca uznanie Jego absolutnej i najwyz-
szej wladzy — czlowiek czerpie moc i odwage, aby przeciwstawiac si¢ niespra-
wiedliwym ludzkim prawom?.

Katolicka nauka spoteczna wysoko ceni pozycje i role wladzy panstwowe;.
Nadaje jej niezwykty autorytet moralny, widzac u jej podstaw powageg Stworcy.
Z drugiej jednak strony ostrzega przed naduzyciem wiladzy, ukazujac daleko ida-
ce ograniczenia w jej sprawowaniu. Wladza pelni wazna funkcje w zyciu pan-
stwowym. Jej celem jest dobro wspolne spoteczenstwa. Zardéwno obywatele, jak
i sprawujacy wladzg maja na swdj sposob stuzy¢ dobru wspolnemu. Nie tylko wy-
petniajac polecenie wtadzy, ale i rzadzac, trzeba zawsze stuzy¢ spoteczenstwu®.
Wiladza panstwowa nie moze lekcewazy¢ powszechnych, ogélnoludzkich zasad
moralnych i to zarowno dobierajac $rodki i metody politycznego dziatania, jak
i okreslajac cele rzadzenia.

Mowiac o odpowiedzialno$ci moralnej tych, ktorzy sprawuja wiadzg pan-
stwowa, nie mozna zapominac i o tym, ze sprawowanie tej wtadzy, a w szerszym
znaczeniu uprawianie polityki jest dla tych ludzi ich droga do zbawienia. Innymi
stowy, pelniac swoj urzad, na ktory zostali wyniesieni przez obywateli, maja jed-
noczesnie na tej drodze osiagnac zbawienie. T¢ prawde przypomniat Jan Pawet 11
podczas swej ostatniej pielgrzymki do Ojczyzny w 1999 r. W Starym Saczu pod-
czas mszy $w. kanonizacyjnej bl. Kingi powiedzial: ,,Dzisiejszy $wiat potrzebuje
swigtosci chrzescijan, ktorzy w zwyczajnych warunkach zycia rodzinnego i za-
wodowego podejmuja swoje codzienne obowiazki; ktorzy pragnac spelnia¢ wolg
Stworcy i na co dzien stuzy¢ ludziom, daja odpowiedz na Jego przedwieczna mi-
los¢. Dotyczy to rowniez takich dziedzin zycia, jak polityka, dziatalno$¢ gospo-
darcza, spoteczna, prawodawcza. Niech i tu nie braknie ducha stuzby, uczciwosci,
prawdy, troski o dobro wspodlne nawet za ceng wielkodusznej rezygnacji ze swe-
go, na wzor swigtej Ksieznej [Kingi] tych ziem! Niech i w tych dziedzinach nie
zabraknie pragnienia §wigtosci, ktdra zdobywa si¢ przez kompetentne, stuzebne
dziatanie w duchu mitoéci Boga i blizniego™?.

% Tamze.
BPT, nr 53.

21 Jan Pawel 11, Nie lekajcie sie byc¢ swietymi, L’ Osservatore Romano (wyd. polskie) 8(1999),
s. 109.
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By¢ moze nadszedt juz czas, aby w Ojczyznie naszej sprawowali wladze ludzie
gotowi poswigci¢ bezinteresownie swoje sily, zdolnosci a nawet zycie dla dobra
wspolnego, a takze swiadomi tego, ze w imieniu Boga rzadza powierzonym sobie
ludem. Tym bardziej Ze, jak powiedziat Ojciec Swiety w Parlamencie, ,,w polskiej
tradycji nie brakuje wzorcow zycia poswigconego catkowicie dobru wspolnemu
naszego narodu. Te przyktady odwagi i pokory, wiernosci idealom i poswigcenia
wyzwalaty najpigkniejsze uczucia i postawy u wielu Polakow, ktorzy bezintere-
sownie 1 z pos§wigceniem ratowali Ojczyzng, gdy byta ona poddawana najcigz-
szym probom?,
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Jan Orzeszyna
Odpowiedzialno$¢ moralna sprawujacych wladze

Spoteczenstwo jest pierwotnym podmiotem wiadzy i powotuje niektdrych swo-
ich cztonkéw do shuzby spotecznej, zlecajac im prawo rzadzenia w swoim imieniu.
Podstawowym obowiazkiem tych, ktorzy sprawuja wtadzg, jest wigc troska o dobro
wspolne, czyli wszechstronnie pojmowana pomyslnos¢ spoteczenstwa. Sa oni odpo-
wiedzialni za utrzymanie tadu zapewniajacego kazdemu obywatelowi zarowno moz-
liwo$¢ egzekwowania swych praw, jak i fatwo$¢ w wypetnianiu swoich obowiazkow.
Powinni oni zatem posiada¢ stosowne predyspozycje i odpowiednie kwalifikacje, aby
to zadanie nalezycie wypetnic¢. Muszg takze mie¢ swiadomo$¢ swej odpowiedzialno-
$ci przed Bogiem. I to niezaleznie od tego, czy sa wierzacymi, czy nie, poniewaz po-
rzadek wladzy cywilnej jest z ustanowienia Bozego. Sprawowanie wtadzy to wielka
odpowiedzialno$¢ zarowno przed Bogiem, jak i przed ludZmi.

Jan Orzeszyna
Die moralische Verantwortung der Regierenden im Staat

Die Sorge um das Allgemeinwohl ist die Hauptaufgabe der Menschen im Staat, die
die ausfiihrende Gewalt innehaben. Diese Menschen sind fiir die Ordnung im Staat
verantwortlich. Daher miissen sie sich um Rechte und Pflichte jedes Staatsbiirgers
sorgen. Sie sollten die besten Qualifikationen haben. Auflerdem sollten sie gut vor-
bereitet sein, um wichtige Aufgaben fiir den Staat fehlerlfrei erfiillen zu kénnen. Au-
Berdem miissem sie sich der Verantwortung vor Gott bewusst sein. Dabei ist es nicht
von Bedeutung ob die ausfithrende Gewalt gliubig ist, denn alle Macht kommt von
Gott. Von der Bevolkerung bei der Wahl gewihlt, verabschiedet man Gesetze oder ist
Staatsoberhaupt, was eine grosse Verantwortung sowohl vor Gott, als auch vor den
Menschen bedeutet.
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Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie
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POLITYCZNA MADROSC
KARDYNALA STEFANA WYSZYNSKIEGO
(ROZSADEK MEZA STANU CZY CHARYZMATYCZNA
INTUICJA MEZA BOZEGO?)

Ksiadz Kardynat Stefan Wyszynski (1901-1981) wszedt na state do historii
Kosciota i historii Polski. Ze wzgledu na wielkie zastugi 1 dziejowa rolg nazwa-
ny zostal Prymasem Tysiaclecia. Nie wahat si¢ podejmowania kontrowersyjnych
decyzji, gdy uwazat je za stuszne. Spojrzmy na dwa takie momenty w jego zyciu.

1. PIERWSZE POROZUMIENIE MIEDZY KOSCIOLEM
A KOMUNISTYCZNYM PANSTWEM

Ksiadz Prymas Stefan Wyszynski obejmowal swoj urzad w niezwykle skom-
plikowanej i trudnej sytuacji polityczno-spotecznej, gdy w Polsce umacniat si¢ ko-
munizm. Ingres ks. arcybiskupa Stefana Wyszynskiego, Prymasa Polski do katedry
Gnieznienskiej odbyt sig 2 I1 1949 r., a w Warszawie 6 II. Wykorzystujac pretekst
natozenia przez papieza Piusa XII w 1949 r. ekskomuniki na cztonkéw 1 sympaty-
kow partii komunistycznej, atakowano Kosciot ze zdwojona sita.

Wielu pasterzy Kosciotdéw w Europie wschodniej byto zmuszonych do koegzy-
stencji z komunizmem, ale tylko Prymas Polski znalazt droge wtasciwa. Ztagodzit
ostre uderzenia stalinizmu w polski Kosciot. Czynit wszystko, by go ochronic.

W Zapiskach wieziennych Prymas Wyszynski wyznaje, ze od pierwszych ty-
godni sprawowania funkcji prymasa zaczat oswaja¢ ksigzy biskupow z zarysem
swego programu. ,,Pragnatem doprowadzi¢ za wszelka ceng do stworzenia state-
go ciata porozumiewawczego migdzy Episkopatem a Rzadem, ktore pozniej po-
wstalo w postaci Komisji Mieszanej” (powstata w sierpniu 1949 r.)!. Tlumaczy
tez powody swego stanowiska: ,,Bylem od poczatku i jestem nadal tego zdania,
ze Polska, a z nig 1 Kosciol §wiety, zbyt wiele utracita krwi w czasie okupacji
hitlerowskiej, by mogta sobie obecnie pozwoli¢ na dalszy jej uptyw”. Ksiadz
Prymas byl $wiadomy, ze Rzad polski popemit wiele razacych btedow: prze-
sadnie pomniejszat osiagnigcia gospodarcze Polski przedwojennej a wychwalat
osiagnigcia sowieckie, narzucal wzorce radzieckie, doprowadzit do represyjnych

1S. Wyszynski, Zapiski wiezienne, Warszawa — Zabki 2001, s. 19.
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procesow, likwidacji partii i wolnych zwiazkow zawodowych. ,,A btedy mnozono
dalej; doszly btedy na odcinku zycia religijno-moralnego, zerwanie Konkordatu,
ataki na Stolice $wigta, schlebianie wolno$ci obyczajowej mtodziezy, ugodzenie
w Kosciot — co musiato razi¢ Narod, ktory nigdy walki z religia nie prowadzit™
Wszystkie te motywy, wylozone na Konferencji Episkopatu w Krakowie w marcu
1950 r., doprowadzity ksigezy biskupow do postanowienia, by dazy¢ do zawarcia
porozumienia. 14 IV 1950 r. podpisane zostato pierwsze w dziejach porozumie-
nie migdzy komunistycznym panstwem a Ko$ciotem. Strona koscielna uzyskata
m.in. zgod¢ na nauczanie religii w szkotach, duszpasterstwo w wojsku, szpitalach,
wigzieniach, gwarancj¢ dziatalnosci Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego oraz
stowarzyszen katolickich. Ko$ciot zobowiazat si¢ do nauczania wiernych posza-
nowania wladzy panstwowej i prawa, poparcia dla odbudowy kraju, potepit ,,ban-
dy podziemia’.

Powstat w ten sposob akt prawno-polityczny, na ktory Kosciol mogt sie powo-
ta¢, gdy prawo byto drastycznie tamane: ,,Porozumienie, podpisane 14 IV 1950 r.,
stato si¢ odtad argumentem w reku Episkopatu w walce o prawo Kosciota. Byt to
argument jedyny, gdyz Rzad nie liczyt si¢ juz z Konstytucja, zerwat Konkordat,
nie uznawat Kodeksu Prawa Kanonicznego™.

Zauwazmy, ze od czasu zerwania, zaraz po wojnie, konkordatu z Watykanem,
nie byto w kraju zadnej formalno-prawnej podstawy obrony. Dawato je wlasnie
zawarte porozumienie. Kardynat wiedziat, ze bedzie ono tamane. Jednakze prag-
nat mie¢ formalne podstawy obrony. Innych gwarancji wobec systemu stalinow-
skiego uzyska¢ nie bylo mozna. Zreszta nie miat ich zaden nardd pozostajacy
w komunistycznej strefie wptywow.

Podpisane porozumienie przyjgte zostalo na Zachodzie z zaskoczeniem, niedo-
wierzaniem, a nawet krytyka. W Watykanie mons. Tardini na wie$¢ o podpisaniu
porozumienia poczatkowo byt ,przejety bolem”. Ojciec Swigty Pius XII miat je
jednak p6zniej w petni zaakceptowac®. Bynajmniej nie zahamowato ono przesla-
dowan Kosciofa.

Juz w trzy miesiace od podpisania Porozumienia, w czerwcu 1950 r. rozpo-
czely sig napastliwe ataki na Kosciot w srodkach masowego przekazu. W prasie
partyjnej mnozyty si¢ antykoscielne wypowiedzi, w ktorych prym wiodt 26-letni
wowczas marksista, Leszek Kotakowski®. Biskupow oskarzono o przeciwdziata-
nie $wiatowemu pokojowi. 12 IX 1950 r., a wigc w pig¢ miesigcy po podpisa-
niu Porozumienia, Episkopat wystosowat list do Bieruta, w ktorym ubolewat nad

2Tamze, s. 25.

3Por. J. Borowiec, H. Niemiec, Dzieje Polski w datach, Warszawa 2005, s. 424.

4S. Wyszynski, Zapiski wiezienne..., s. 25.

SPor. A. Micewski, Stefan Kardynat Wyszynski (1901-1981), Warszawa 2000, s. 67.
®Por. P. Raina, Kardynal Wyszynski, t. 1: Losy wiezienne, Warszawa 1999, s. 48.
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gwalceniem Konstytucji i niedotrzymywaniem zobowiazan zapisanych w Poro-
zumieniu’.

20 11951 r. aresztowano biskupa kieleckiego Czestawa Kaczmarka pod zarzu-
tem rzekome;j faszyzacji kraju w czasie wojny, wspierania pogromu kieleckiego
w lipcu 1946 r. oraz wspoélpracy z wywiadem USAS8, Potem drastyczne szykany
spadty na Kos$ciot lawinowo: odsunigcie od sprawowanych funkcji administrato-
roéw apostolskich na Ziemiach Zachodnich (28 I 1951), usuwanie religii ze szkoty,
proby dywersji wsrod duchowienstwa, bezwzgledne niszczenie prasy katolickiej,
ingerencja w wewngtrzne sprawy Kosciota. W potowie 1952 r. w wigzieniach
komunistycznych przebywato juz okoto tysiaca ksigzy katolickich, a takze sio-
stry zakonne®. W 1952 r. nastapita likwidacja nizszych seminariow duchownych
i nowicjatow zakonnych. Na poczatku 1953 r. odméwiono Ksiedzu Prymasowi
paszportu, uniemozliwiajac wyjazd do Rzymu, gdzie 12 stycznia miat otrzymac
godno$¢ kardynalska®. Od 21 do 27 1 1953 r. przed Wojskowym Sadem w Krako-
wie odbyt si¢ stynny proces ksigzy z kurii krakowskiej. 9 I1 1953 r. Rada Panstwa
uchwalita dekret o ,,obsadzaniu duchownych stanowisk koscielnych”, wedlug
ktérego Rzad mial decydowaé o wszystkich nominacjach i odwotaniach ksigzy.
Wroga postawa komunistycznych wladz wobec Kosciota osiagneta apogeum.

Reakcja Ksigdza Prymasa byta zdecydowana. Podczas zebrania Episkopatu 8
V 1953 1. biskupi przyjmuja Memoriat, skierowany do prezesa Rady Ministrow
Bolestawa Bieruta i podpisany przez Prymasa Polski. On tez byt jego autorem. Jest
to chyba najbardziej przejmujacy dokument, wydany po drugiej wojnie §wiatowe;j
przez biskupoéw polskich®. Do historii przeszty dramatyczne stowa Non possu-
mus, ktorymi Ksiadz Prymas i biskupi wyrazali przekonanie, ze dtuzej nie moga
milcze¢, nie moga znosi¢ bez protestu ciaglych ograniczen i walki z Kosciotem.
W Memoriale biskupi stwierdzali: ,,gdyby postawiono nas wobec alternatywy:
albo poddanie jurysdykcji koscielnej jako narzedzia wtadzy Swieckiej albo osobi-
sta ofiara, waha¢ si¢ nie bedziemy. Pojdziemy za glosem apostolskiego naszego
powotania i kaptanskiego sumienia, idac z wewngtrznym pokojem i $wiadomoscia,
ze do przesladowania nie daliSmy powodu, Ze cierpienie staje si¢ naszym udzia-
fem nie za co innego, lecz tylko za sprawa Chrystusa i Chrystusowego Kosciota.
Rzeczy Bozych na oltarzach Cezara sktada¢ nam nie wolno. Non possumus!”*.
Natomiast 4 VI 1953 r., podczas procesji Bozego Ciala w Warszawie, Ksiadz

"Tamze, s. 15.

8Por. J Zaryn, Kosciét w PRL, Warszawa 2004, s. 32.
9Tamze, s. 31.

©Por. J. Geresz, Podlaski Mocarz, bmw. 2001, s. 11.

Y Por. A. Micewski, Stefan Kardynat Wyszyriski..., s. 114.
12p Raina, Kardynal Wyszynski..., t. 11, s. 75.
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Prymas Wyszynski stwierdzit: ,,Nalezy odda¢ co jest Cezara Cezarowi, a co Boze-
go — Bogu. A gdy Cezar siada na ottarzu, to méwimy krétko: nie wolno!”*.

251X 1953 r. w pdznych godzinach wieczornych (po 22%) Ksiadz Prymas zo-
staje uprowadzony z siedziby na ul. Miodowej przez pracownikéw stuzby bezpie-
czenstwa. Rozpoczyna sig trzyletni okres uwigzienia. Wkrotce aresztowano takze
biskupow: Stanistawa Adamskiego, Antoniego Baraniaka, Herberta Bednorza, Ju-
liusza Bienka i Lucjana Biernackiego**. Dzieje si¢ to w kilka miesigcy po $mierci
Stalina. Umart wodz, ale spadkobiercy trwali, nie myslac odstapi¢ od systemu.

Podpisanie porozumienia byto aktem odwagi ze strony Ksigdza Prymasa Wy-
szynskiego i Episkopatu Polski. Nie chciat konfrontacji z komunistycznymi wta-
dzami. Ustgpowat tak dtugo, jak byto to mozliwe. Narazat si¢ na niezrozumienie
i zarzuty ze strony wielu katolikow w Polsce 1 zagranica. Mogt obawiac si¢ utraty
zaufania ze strony papieza i Watykanu. Dla dobra Ko$ciota i Polski podjat ryzyko
zawarcia ugody z komunistami. Aresztowanie mozna uwazac¢ za przegrang Pry-
masa Tysiaclecia, fiasko zawartego porozumienia. A jednak przyczynito si¢ ono
do wzrostu jego autorytetu.

2. OREDZIE BI,SKUP(’)W POLSKICH
DO BISKUPOW NIEMIECKICH

Po wyjsciu z wigzienia Ksiadz Prymas Wyszynski staje si¢ znakiem jedno$ci
wszystkich Polakow. Nawet wrogowie muszg si¢ z nim liczy¢. Niejednokrotnie
prosza go o interwencjg, gdy ich dialog z narodem przerywa sig, a sytuacja w kraju
grozi wybuchem.

W czasie odwilzy pazdziernikowej 1956 r. Wiadystaw Gomulka, ateista i an-
tyklerykat, poszedt na kompromis z Kosciotem. ,,Kosciot, kierowany przez jed-
ng z najwybitniejszych postaci w nowszych dziejach Polski, Prymasa Stefana
Wyszynskiego, wyszedl naprzeciw tym oczekiwaniom. Juz pierwsze publiczne
wystapienia, uwolnionego 26 X 1956 r. Prymasa miaty koncyliacyjny charakter,
cho¢ lista rewindykacji zostata w nich przedstawiona bez niedoméwien*®. Nie-
stety bardzo szybko wtadze komunistyczne powrécity do polityki represji. Dra-
stycznie ograniczano budownictwo sakralne, naktadano na proboszczéw podatki,
wprowadzono nadzér nad seminariami duchownymi, cofnigto odroczenia stuzby
wojskowej dla alumnéw seminariow, zakonnicom zabroniono pracy w szpitalach
i przedszkolach. Prowadzono uporczywa propagande antykosScielna. Szczyt hi-

13 Cytuje na podstawie: W. Roszkowski, Najnowsza historia Polski 1945-1980, Warszawa 2003,
S. 269

14 Tamze, s. 271.

15 A. Paczkowski, 1939-1989, w: Polska na przestrzeni wiekéw, red. J. Tazbir, Warszawa 1995,
s.701n.
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sterii nastapit po wystosowaniu przez Episkopat Polski 18 XI 1965 r. Oredzia bi-
skupow polskich do ich niemieckich braci w Chrystusowym urzedzie pasterskim.
Znalazly si¢ w nim slynne stowa ,,udzielamy przebaczenia i prosimy o przebacze-
nie”. Rozpetata si¢ burza propagandowa, bedaca wstepem do uroczystosci mile-
nijnych.

Przyjeta sig opinia, ze Oredzie biskupow polskich... rozpoczeto dialog pomig-
dzy polskim i niemieckim Kosciotem katolickim. W rzeczywistosci byto ono po-
przedzone kontaktami pomigdzy kardynatem Wyszynskim a kardynatem Juliusem
Dopfnerem, przewodniczacym Konferencji Episkopatu Niemiec. Pierwsze spot-
kanie nastapito z inicjatywy kardynata Dopfnera. Jesienia 1957 r., gdy byt jeszcze
arcybiskupem Berlina, podczas pobytu w Rzymie starat si¢ o nawiazanie kontaktu
z Prymasem Polski. Spotkat kardynata Wyszynskiego w bazylice tytularnej Pry-
masa na Zatybrzu, pograzonego w modlitwie przy epitafium kardynata Stanistawa
Hozjusza. Po tym pierwszym spotkaniu nastapity p6zniej nastgpne'®. W roku 1958
biskup Dopfner znowu spotkat si¢ w Rzymie z Ksigdzem Prymasem przekazujac
mu o$wiadczenie: ,,Czynnikom miarodajnym w Niemczech Zachodnich bardzo
zalezy na tym, aby Prymas Polski to wiedziat. Ot6z rzad w Bonn uwaza, ze nie
jest jego problemem rewizja granic, tylko inne utozenie na przyszto§¢ stosunku
Niemiec i Polski™*.

Podczas kolejnych wizyt w Rzymie Ksiadz Prymas Wyszynski sondowat sta-
nowisko Stolicy Apostolskiej i doszedt do przekonania, ze Watykan nie zdecyduje
si¢ na ostateczne rozwiazanie sprawy polskich Ziem Zachodnich bez zawarcia
uktadu polsko-niemieckiego. Wynikato to z formalistycznego podejscia Stolicy
Apostolskiej, jak i z silnych wptywow Episkopatu RFN w Watykanie. Biskupi
niemieccy w wigkszo$ci nie byli sktonni uzna¢ rozstrzygni¢¢ w Poczdamie za
ostateczne. Zmiana postawy strony niemieckiej 1 osiagnigcie porozumienia pol-
sko-niemieckiego bytaby wielkim sukcesem polskiego Kosciota®.

Na spotkaniu z ziomkostwem 10 VII 1960 r. kanclerz Konrad Adenauer
obiecywat Niemcom powrot na ojczyste ziemie pod warunkiem, ze RFN stanie
si¢ silnym i wiernym sojusznikiem Paktu Atlantyckiego. Totez za akt odwagi
trzeba uzna¢ kazanie kardynata Dopfnera z 16 pazdziernika 1960 r. w koSciele
$w. Edwarda w Berlinie, w ktorym mowit o krzywdach wyrzadzonych przez Niem-
coéw narodowi polskiemu, zwtaszcza po 1933 r. ,,Biada narodowi niemieckiemu,
jezeli zamyka¢ bedzie oczy na przyczyny tego nieszczgscia; jezeli zapomniatby,
ze mamy za t¢ niesprawiedliwos$¢ odpokutowac”. Ale i druga strona — powiedziat

16 p. Raina, Kardynat Wyszyiski, t. VI: Oredzie Biskupéw a Reakcja Wladz, Warszawa 1995,
S. 5n.

17K ard. Stefan Wyszynski, Omowienie najwazniejszych dokumentéw soborowych, Warszawa 14
11 1966 [mps], s. 23. Cyt. za: P. Raina, Kardynal Wyszynski..., s. 6.

18 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciél w Polsce (1945-1989), Krakéw 2003, s. 217.
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kardynata Dopfner — wyrzadzita po 1945 r. krzywdg, kiedy to Niemcy zostali wy-
pedzeni z ziem, ktdre byty ich ojczyzna od wielu stuleci. Stwierdzit tez, ze dla
przyszto$ci wspolnota narodow i panstw jest wazniejsza od problemu granic®.
Kazanie niemieckiego kardynata byto doniostym krokiem na drodze do zblizenia
obydwu naroddow.

Czegsciej spotykali si¢ obydwaj kardynatowie po powotaniu ich przez papieza
Jana XXIII na cztonkow Komisji Przedprzygotowawczej Soboru Watykanskie-
go I1. Pierwsze spotkanie miato miejsce 25 I 1962 r. Ksiadz Prymas zaprosit
kardynata Dopfnera 25 11 1962 r. na kolacje¢ do Instytutu Polskiego w Rzymie.
Nastepne spotkanie mialo miejsce 29 XI 1962 r., rowniez w Instytucie Polskim
w Rzymie. Podczas drugiej sesji Soboru Watykanskiego I (IX—XII 1963 r.) bi-
skupi polscy i niemieccy wspdlnie wystapili o beatyfikacje ojca Maksymiliana
Kolbe.

W 1965 r. Kosciot Polski uroczyscie obchodzit 20-lecie obecnosci na Ziemiach
Zachodnich i Potnocnych. Gtéwna ceremonia, wraz z towarzyszaca jej sesja na-
ukowa, odbyta si¢ we Wroctawiu 1 IX 1965 r. Jej celem bylto przypomnienie faktu,
ze okoto 1000 r. ziemie te nalezaty do polskiej prowincji koscielnej w Gnieznie.
Uroczystosci te oceniane byly z dystansem przez komunistyczne wtadze polskie,
wstrzymano druk ,,Naszej Przeszto$ci” poswigconej obchodom. Niezadowolenie
dalo si¢ odczucé takze ze strony prasy i biskupoéw niemieckich?.

Jesienia 1965 r. Kosciot ewangelicki w RFN sformutowat ,,memorandum z Tii-
bingen”, w ktérym apelowat do rzadu zachodnioniemieckiego o uznanie granicy
na Odrze i Nysie Luzyckiej. Idea ta zyskiwata powoli zwolennikoéw, zwlaszcza
w kregach socjaldemokratycznych, ale popierali ja takze niektorzy biskupi kato-
liccy?.

Biskup Ignacy Jez —uczestnik pierwszej sesji Soboru Watykanskiego I1—w wy-
stapieniu podczas konferencji zatytutowanej Kardynat Stefan Wyszynski. Prymas
Tysiqclecia — Mqz Stanu 1901-1981-2001, zorganizowanej w Sali Kolumnowe;j
Sejmu Rzeczypospolitej w dniu 10 V 2001 r., podkreslit, Zze cztery sesje Soboru
wytworzyly ducha szczegdlnego braterstwa wsrod uczestnikow tego wydarzenia;
moéwito si¢ o duchu Soboru, o specyficznym klimacie jednosci. Termin zakoncze-
nia Soboru graniczyl z terminem rozpoczegcia uroczystosci milenijnych w Polsce.
,»Z tego soborowego ducha braterstwa zrodzita si¢ mysl zaproszenia na te uro-
czystosci przedstawicieli wszystkich konferencji episkopatow swiata. Tak, i tylko
tak, trzeba patrze¢ na fakt wystosowania 56 zaproszen do biskupow catego Swiata,

¥ Por. P. Raina, Kardynal Wyszyiski..., t. V1, s. 6n. Zob. J. Dépfner, Polen und Deutschland, Pe-
trusblatt 43(1960), s. 1-2.

D Por, J. Zaryn, Dzieje Kosciota katolickiego w Polsce (1944-1989), Warszawa 2003, s. 234.
2L Por. W. Roszkowski, Najnowsza historia Polski 1945-1980..., s. 501.



POLITYCZNA MADROSC KARDYNALA STEFANA WYSZYNSKIEGO 165

biskupow, z ktorymi siedzialo si¢ razem w jednej auli soborowej, z ktorymi dys-
kutowalo si¢ na rozmaite tematy, pito kawe czy spozywato positki”?.

Pod koniec obrad Soboru biskupi polscy skierowali listy do 56 Episkopatow
$wiata z zawiadomieniem o obchodach Millenium Chrztu Polski i prosba o mod-
litwe. W dniu 18 X1 1965 r. do biskupow niemieckich skierowane zostato Oredzie
biskupow polskich do ich niemieckich braci w Chrystusowym urzedzie pasterskim.
Jego autorem byt arcybiskup wroctawski Bolestaw Kominek, dobrze znajacy je-
zyk niemiecki. J. Zaryn podaje, Ze za zgoda prymasa Wyszynskiego wspierany byt
on przez biskupa Jerzego Strobe i biskupa Kazimierza Kowalskiego®, natomiast
wedlug A. Dudka w ostatecznych pracach redakcyjnych uczestniczyli kardynat
Wyszynski oraz arcybiskup Wojtyta i biskup Kazimierz Kowalski®.

Tres¢ oredzia konsultowano z biskupami niemieckimi. W rozmowach na ten
temat obok kardynatow Wyszynskiego i Dopfnera uczestniczyli ze strony polskiej
arcybiskup Bolestaw Kominek i biskup Jerzy Stroba, a ze strony niemieckiej bi-
skupi Otto Spiidlbeck i biskup Franz Hengsbach?.

Tres¢ Oredzia zdominowana zostata przez historyczna analizg¢ stosunkow
polsko-niemieckich. Przypomniano chlubne karty z dziejow stosunkow migdzy
obydwoma narodami (chrystianizacja Europy S$rodkowej w X—XII w., postaé
$w. Jadwigi Slaskiej), a nastgpnie krzywdy wyrzadzone narodowi polskiemu
przez Niemcow (szczegolnie w czasie drugiej wojny $wiatowej). Przyznano, ze
narodowi niemieckiemu tez dziala si¢ w przesztosci krzywda podczas przymuso-
wych wysiedlen (,,stato si¢ to na migedzyaliancki rozkaz zwycigskich mocarstw”).
W zakonczeniu biskupi napisali ,,W tym najbardziej chrzescijanskim, ale i bardzo
ludzkim duchu, wyciagamy do Was, siedzacych tu na tawach konczacego si¢ So-
boru, nasze rece oraz udzielamy wybaczenia i prosimy o nie”?.

Biskupi polscy nie powiadomili oficjalnie wtadz polskich o planowanym wy-
stapieniu, co dzisiaj mozna ocenia¢ jako blad?. Arcybiskup Kominek przekazat
wprawdzie poprzez swego sekretarza, ks. Zygmunta Seremaka, tekst Oredzia
korespondentowi ,,Trybuny Ludu” w Rzymie Ignacemu Krasickiemu i otrzy-
mat od niego zapewnienie, ze rzad PRL nie zglasza zastrzezen, ale istnieje
przypuszczenie, ze Krasicki przekazal projekt listu jako pochodzacy ze Zrodet

221, Jez, List biskupow polskich do biskupéw niemieckich przestaniem dla Europy jutra, w: Kar-
dynat Stefan Wyszynski Prymas Tysiqclecia — Mqz Stanu 1901-1981-2001, red. H. Jerzmanski, Wy-
dawnictwo Sejmowe, Warszawa 2001, s. 68.

2] Zaryn, Dzieje Kosciota katolickiego w Polsce..., s. 237. Wedhug W. Roszkowskiego, Najnow-
sza historia Polski 1945-1980..., s. 502, pismo zostato zredagowane, w porozumieniu z prymasem,
przez grono biskupdw, ktoremu przewodzili abp Wojtyta, abp Kominek i bp Jerzy Stroba.

2 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciél w Polsce..., s. 218.
% Por. P. Raina, Kardynal Wyszynski..., s. 11.
% Tamze..., s. 28.

2" Por. A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciét w Polsce..., s. 218.
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agenturalnych®. W. Roszkowski podaje, ze Krasicki przekazat Oredzie nie kie-
rownictwu partyjno-rzadowemu, lecz jednemu z ugrupowan partyjnych tzw. par-
tyzantom, ktorzy chceieli ostabi¢ pozycje Gomulki przez sprowokowanie starcia
z kardynatem Wyszynskim?®. Konsultowanie tresci listu z biskupami niemieckimi
mozna uzna¢ za normalng procedure, ale blgdem byto zaniechanie sondazu, jaka
bedzie odpowiedz biskupoéw niemieckich®.

W dniu 5 XII 1965 r. ukazato si¢ Pozdrowienie biskupow niemieckich dla
polskich braci w biskupim postannictwie i odpowiedz na list z dnia 18 listopada
1965 roku. Zawierato ono podzigkowanie oraz uznanie winy narodu niemieckiego
i prosbg o przebaczenie, ale nie bylo w nim jednoznacznej deklaracji na temat
granicy na Odrze i Nysie Luzyckiej. Niektore zas sformutowania, np. ,,0 prawie do
rodzinnych stron” i nadziei na przezwycigzenie skutkow wojny ,,w rozwigzaniu
wszechstronnie zadowalajacym i sprawiedliwym” odebrane zostaty przez polska
opinig publiczna negatywnie®.

Biskupi polscy juz 7 XII 1965 r. odpowiedzieli komunikatem na list bisku-
péw niemieckich. Stwierdzali m.in.: ,,W pewnych sprawach dotyczacych historii
obu narodow i oceny pewnych faktow historycznych istnieje jeszcze niecatkowi-
ta zgodno$¢ miedzy interpretacja polska a niemiecka. Celem dalszego zblizenia
i wzajemnego zrozumienia historycznych rozbieznosci polscy biskupi postanowili
przesta¢ swoim braciom w Niemczech niemieckie ttumaczenie historii Polski pi6-
ra Oskara Haleckiego. Jesli idzie o wysiedlencow oraz «prawo do ojczyzny», bi-
skupi polscy staraja si¢ zrozumie¢ interpretacje biskupéw niemieckich, ktora jest
analogiczna do interpretacji zawartej w niedawnym memorandum protestantow
niemieckich. Jak dotad — istnieja pewne rozbieznosci migdzy interpretacja pol-
ska oraz probami interpretowania ze strony niemieckiej — katolickiej i1 protestan-
ckiej®2. Stowa te sa Swiadectwem rozczarowania biskupow polskich odpowiedzia
biskupéw niemieckich.

Po opublikowaniu listu biskupdéw niemieckich rozpoczeta si¢ propagandowa
nagonka w mediach polskich. 10 XII 1965 r. ukazaly sie pierwsze artykulty w ,,.Zy-
ciu Warszawy” i ,,Stowie Powszechnym”, a 12 XII w ,,Trybunie Ludu”. Za tymi
dziennikami ruszyly do ataku wszystkie inne $§rodki masowego przekazu: prasa,
radio i telewizja. Byta to zmasowana, bardzo intensywna ofensywa. W ciagu kilku
miesigcy wydrukowano wiele broszur i ksiazek zawierajacych przedruki z prasy
lub nowe opracowania. Zadna inna kampania propagandowa przeciwko Episko-

2 Por. P. Madajczyk, ,, Przebaczamy i prosimy o przebaczenie...”, Wigz 9(1990), nr 9, s. 119.
2 W, Roszkowski, Najnowsza historia Polski 1945-1980..., s. 502.

% Por. A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciét w Polsce..., s. 218.

31 Por. tamze, s. 220; J. Zaryn, Dzieje Kosciola katolickiego w Polsce (1944-1989)..., 238n.

32 Tekst cytowany w pracy A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciét w Polsce..., s. 220n, za:
J. Wnuk, Finale soboru i Episkopat Polski, Warszawa 1966, s. 198.
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patowi w czasach PRL nie byta tak gwattowna i histeryczna jak wiasnie ta. Nie
ograniczala si¢ ona do §rodkow masowego przekazu. W zaktadach pracy i ré6znych
instytucjach organizowano wiece i masowki, na ktérych uchwalano rezolucje do-
magajace si¢ ukarania autorow Oredzia.

Oredzie i personalnie Prymasa Wyszynskiego atakowat publicznie sam I sekre-
tarz KC PZPR Wtadystaw Gomutka. Po raz pierwszy miato to miejsce 14 1 1966 r.
na posiedzeniu Ogolnopolskiego Komitetu Frontu Jednosci Narodu. W obronie
Oredzia wystapit Jerzy Turowicz, redaktor naczelny ,, Tygodnika Powszechnego”.
W polemicznym, nieplanowanym wczesniej wystapieniu, Gomultka bardzo ostro
skrytykowat zwtaszcza grudniowy komunikat Episkopatu. Zarzucit biskupom pol-
skim, ze zamiast potgpi¢ rewizjonistyczny list biskupow niemieckich, ocenili go
pozytywnie. Z gwaltowna krytyka spotkala si¢ takze ksiazka Oskara Haleckiego
Historia Polski, ktorej autor uznany zostal przez Gomulke za historyka o ,,orien-
tacji reakcyjno-klerykalnej”.

Propagandowa nagonka byla szczegétowo przygotowana przez Biuro Poli-
tyczne KC PZPR. W pierwszych dniach grudnia 1965 r. w Wydziale Administra-
cyjnym KC PZPR opracowano Uwagi i propozycje w zwiqzku z listem biskupow
polskich skierowanym do biskupow niemieckich. Zawarto w nich plan wielkiej
kampanii propagandowej. Szczegolnie doktadne instrukcje sporzadzono dla za-
planowanych rozmoéw, jakie z biskupami miaty by¢ przeprowadzone w Prezydiach
Wojewodzkich Rad Narodowych, a z kaptanami w Prezydiach Powiatowych Rad
Narodowych.

Za granica z krytyka Oredzia, obok prasy niemieckiej, szczegdlnie zwigzanej
z ziomkostwami, wystapita prasa komunistyczna, np. wtoska ,,Unita”.

Najwazniejsze zarzuty powtarzane wielokrotnie podczas nagonki mozna spro-
wadzi¢ do kilku: ,,1. List wystosowano bez przeprowadzenia wcze$niejszych kon-
sultacji z rzadem PRL; 2. Oredzie stanowito probeg ingerencji w polska polityke
zagraniczna, ktéra jest wytaczna domena wiladz panstwowych; 3. Jego tekst byt
konsultowany z biskupami niemieckimi, od ktérych przyjeto tez pomoc material-
na; 4. Przedstawiono w nim fatszywy obraz dziejow stosunkéw polsko-niemie-
ckich, a nastgpnie przestano biskupom niemieckim dzieje Polski piora «reakcyj-
nego» historyka Oskara Haleckiego; 5. Stwierdzono, ze Polska nie znalazta si¢
w gronie zwycigzcow Il wojny swiatowej; 6. Przesiedlenie ludnosci niemieckie;j
z Ziem Zachodnich uznano za «gorzki owoc» wojny, a nie za akt sprawiedliwo$ci
dziejowej; 7. Bezprawnie udzielono przebaczenia w imieniu narodu polskiego™*.

Na konferencji Episkopatu odbywajacej si¢ w dniach 15-16 XII 1965 r. bi-
skupi postanowili wyda¢ komunikat dotyczacy Oredzia. Jest on datowany 15 XII
1965 r., a ogloszony dwa dni pozniej. Komunikat oceniany jest obecnie jako cheé
tlumaczenia si¢ 1 czg$ciowe wycofanie si¢ z tresci Oredzia: ,,Zamiast bowiem

3 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciél w Polsce..., s. 222.
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obrony idei pojednania z Niemcami w komunikacie znalazto si¢ zapewnienie, ze
polscy biskupi nigdy nie kwestionowali polskiej granicy zachodniej. Znamienne
tez byto odzegnywanie si¢ od politycznego aspektu Oredzia, choé¢ jego istnie-
nie byto sprawa oczywista, a dowodem — fala publikacji i dyskusji po§wigconych
temu tematowi w RFN%,

Nagonka wtadz komunistycznych na autoréw Oredzia, szczegolnie na Kardy-
nala Wyszynskiego, tym razem odniosta sukces. Polskie spoteczenstwo dobrze
pamigtato jeszcze koszmar okupacji niemieckiej. Straszone byto przez srodki ma-
sowego przekazu zagrozeniem ze strony odwetowcow z RFN. Zwrocenie si¢ do
Niemcow z prosba o przebaczenie bylo posunigciem ,,pod prad” powszechnych
odczu¢. Wywarlo fatalne wrazenie na milionach Polakow.

W meldunkach nadestanych w grudniu 1965 r. przez wojewddzkie wydziaty
do spraw wyznan do centrali w Warszawie mowa jest o powszechnym oburzeniu.
Np. w Lodzi ,,niektorzy ksigza oswiadczaja, ze nie beda mogli ze wstydu poka-
zaC si¢ swoim parafianom, nie sa w stanie da¢ zadnych argumentow”®, Nikt nie
przeprowadzit badan, jaki procent spoteczenstwa potepiat Oredzie. Z pewnoscia
byt o wiele wyzszy od poparcia wczesniejszych antykoscielnych akcji propagan-
dowych. Jednak w informacjach kierowanych do Urzgdu do Spraw Wyznan zna-
lazty si¢ takze wiadomosci o poparciu udzielanym biskupom przez wiernych®.
W nastepnych miesiacach to poparcie bedzie rosto: ,, Tres¢ Oredzia na moment
oddalita wiernych od pryncypialnego prymasa — interrexa, za to represje zastoso-
wane wobec kardynala — ponownie ich do niego zblizyty”.

Szczegdlnie na poczatku Oredzie Zle zostato przyjete przez duza czgs¢ ducho-
wienstwa. 27 XII 1965 r. rozpoczela si¢ akcja wzywania ksiezy na rozmowy do
prezydiow powiatowych rad narodowych. W pierwszej fazie rozmoéw przeciwko
Oredziu mialo si¢ wypowiedzie¢ 58% wezwanych proboszczow, a stanaé w jego
obronie tylko 18%3%. Do 5 II 1966 . przeprowadzono 4560 rozmdw z proboszcza-
mi i administratorami parafii. Wigkszo$¢ rozmowcow zajeta krytyczne stanowisko
wobec Oredzia (53%), cze$¢ kaptandéw solidaryzowata sig¢ z biskupami (22%),
a pozostali unikali jasnych odpowiedzi. Zlustrowano tez w dniach od 13 do 22
XII 1965 1. 1 od 7 do 15 XII 1966 r. generatow i prowincjatow meskich zgro-
madzen zakonnych. Tylko zwierzchnicy ksigzy zmartwychwstancow oraz maria-
néw bronili linii Prymasa Wyszynskiego. Wigkszo$¢ dystansowata si¢ od Prymasa
w obawie przed represjami®.

3 Tamze, s. 224n.

% Tamze, s. 223.

% Tamze, s. 223n.
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Podobno gtéwny autor Oredzia, arcybiskup Kominek w pierwszych dniach
nagonki byt przerazony. Przebywajac w poczatkach stycznia 1966 r. w Austrii,
usitowal naméwi¢ kard. Dopfnera do wspolnego wystapienia w telewizji. Osta-
tecznie sam udzielit wywiadu telewizji zachodnioniemieckiej. A. Dudek podaje,
ze arcybiskup Karol Wojtyta na konferencji prasowej 22 XII 1966 r. ttumaczyt, ze
,»hie byt wspotautorem tekstu do biskupow niemieckich, byt natomiast autorem
listu do biskupow francuskich™*, W. Roszkowski stwierdza, Zze wobec propagandy
jakoby arcybiskup Wojtyta odciat si¢ od Oredzia, a w kazaniu w Krakowie ,,pod-
trzymat w pelni ideg oredzia™*

Na rozmowy wzywano takze biskupéw. Rozmowy przeprowadzali przewod-
niczacy wojewodzkich rad narodowych lub kierownicy wojewodzkich urzedow
wyznan. Rozmowy przeprowadzono w dniach 27 I — 5 11 1966 r. z 51 biskupa-
mi. Zdecydowana wigkszo$¢ biskupodw wystapita w obronie Oredzia (46). Zajeli
stanowisko podobne do wyrazonego 1 11 1966 r. przez arcybiskupa Karola Woj-
tyte: ,,Uwazam, ze OredZzie jest wielkim dzietem przynoszacym sukces w stosun-
kach polsko-niemieckich™?, Tylko pigciu biskupéw nie podjeto obrony Oredzia
a dwoch zdystansowato si¢ od inicjatywy kierownictwa Episkopatu®.

Najwytrwalej i najzarliwiej bronit Oredzia Prymas Wyszynski. Nie mogt si¢
postuzy¢ srodkami spotecznego przekazu. Pozostawata jedynie ambona. W kilku
kazaniach wygltoszonych w grudniu 1965 r. i styczniu 1966 r. odpieral zarzuty,
wykazywat religijny charakter Oredzia. Argumentowat, ze biskupi sa wolnymi
obywatelami i moga pisac listy bez powiadamiania wtadz panstwowych. Zwracat
uwagge na to, ze kampania wokot Oredzia szkodzi polskiej racji stanu.

W ramach represji pismem szefa Urzedu Rady Ministréw Janusza Wieczorka
z dnia 7 1 1966 r. odméwiono Ksigdzu Prymasowi wydania paszportu w zwiazku
z planowanym wyjazdem do Rzymu. Nie byto innych represji, poza straszliwa na-
gonka propagandy i wzywaniem biskupow i kaptanéw na rozmowy. W nastgpnych
miesigcach kampania propagandy skierowana byta przede wszystkim przeciwko
osobie Prymasa Polski. Gomutka nie chciat jednak doprowadzi¢ do ponownego
aresztowania Kardynata Wyszynskiego.

Biskupi zebrani na konferencji w dniu 10 II 1966 r. wystosowali list pasterski
O listach biskupow do Episkopatow na temat Millenium. Zaprotestowali w nim prze-
ciwko oskarzeniom o zdradg w sprawie granic zachodnich. Wyjasnili, ze przebaczy-
li ,,jako przedstawiciele spotecznosci katolickiej w Narodzie polskim” tylko tym,
,.ktorzy wing swoja rozumieja i maja dobra wolg pokojowego wspotzycia z nami;
ktérzy rozumieja, ze ziemie, jakie posiadamy i w trudzie zagospodarowujemy,

“0 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciél w Polsce..., s. 225n.
41W. Roszkowski, Najnowsza historia Polski 1945-1980...,s. 504.
2 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciél w Polsce..., s. 231.

4 Tamze.
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sa nie tylko z dawna nasza ojcowizng piastowska, ale sa tez koniecznos$cia dla
naszej egzystencji’.

Wobec nagonki na Kardynata Wyszynskiego, tym razem biskupi polscy soli-
darnie wystapili w obronie Ksiedza Prymasa. Na 92 Konferencji Plenarnej (23 III
1966 r.) skierowali na rg¢ce kardynata pismo, dajace ,,wyraz braterskiej solidarno-
sci z X. Prymasem, z Jego postawa pasterska i zaprotestowali przeciwko atakom
prasowym niesprawiedliwie krzywdzacym osobg X. Kardynata Prymasa™*.

17 I 1966 r. w ,, Trybunie Ludu” ukazat si¢ redakcyjny artykut pt. Nowa wy-
ktadnia. Byt to komentarz do lutowego listu biskupow polskich. A. Dudek w ten
sposoOb ocenia ten artykutl: ,,Uznawano w nim wyjasnienia biskupow za przejaw
thumaczenia si¢ ze sprawy Oredzia oraz «za wyrazna probe zasypania cho¢ w czg-
Sci tej przepasci, jaka wytworzyla si¢ miedzy stanowiskiem hierarchii koscielnej
a pogladami olbrzymiej wigkszosci Polakéw na kwesti¢ niemiecka». «Trybuna
Ludu, oceniajac wystapienie Episkopatu jako nickonsekwentna i pelna niedomo-
wien probg wybrnigcia z trudnej sytuacji», rownoczesnie nie formutowata zadnych
oskarzen i postugiwata si¢ wyjatkowo tagodnymi sformutowaniami utrzymanymi
w konwencji pouczania «niedo§wiadczonych» biskupow. Artykut byt wyraznym
sygnalem zakonczenia antyoredziowej kampanii, co byto zaskoczeniem dla sporej
czesei funkcjonariuszy partyjnych i panstwowych’.

Oredzie byto powodem wielu rozterek polskich katolikdw. Na krotki czas
podwazylo autorytet biskupow. Wkrotce jednak zaufanie do Kosciota wracato.
W 1966 r. miaty miejsce obchody Tysiaclecia Chrztu Polski. Ksiadz Prymas Wy-
szynski 1 biskupi brali udziat w uroczystos$ciach odbywajacych si¢ we wszystkich
diecezjach polskich. Komunistyczne wiadze panstwowe organizowaly paralelne
obchody Tysiaclecia Panstwa Polskiego. Przegrywaly one jednak pod wzgledem
frekwencji z uroczystosciami koscielnymi, w ktorych braty udziat dziesiatki i set-
ki tysigcy ludzi. Na gléwnych uroczystosciach w diecezjach z reguty przemawiat
Prymas Stefan Wyszynski. Miat wtedy okazj¢ wyjasniania sprawy Oredzia. Wie-
lokrotnie z tej okazji korzystat.

OredZzie biskupow polskich do ich niemieckich braci w Chrystusowym urzedzie
pasterskim miato wielkie znaczenie moralno-etyczne. Byto widocznym owocem
Soboru Watykanskiego 1. W dwadzie$cia lat od zakonczenia drugiej wojny $wia-
towej w Polsce zywa byta jeszcze pamig¢ o cierpieniach zadanych przez Niemcow,
doznanych krzywdach, okrucienstwie hitlerowcow. Oficjalna propaganda straszy-
ta ludzi odwetowcami z Republiki Federalnej Niemiec, ktorzy nie pogodzili sig

4 Stowo biskupow polskich o listach do episkopatéow na temat Milenium. Cytuje na podstawie:
A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciol w Polsce..., S. 232.

4 Protokot z 92. Konferencji Plenarnej Episkopatu (Warszawa 23 111 1966). Cytuje na podstawie:
A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciot w Polsce..., S. 231.

% Tamze, s. 232n.
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z utrata ziem zachodnich 1 gotowi sa sila je odebraé. Oredzie byto proba nawia-
zania dialogu miedzy obydwoma narodami, podjeta na bazie mito$ci chrzescijan-
skiej. Kilka lat p6zniej Zwiazek Radziecki, a za nim rzad Polski rozpoczgli per-
traktacje z rzadem Republiki Federalnej Niemiec, ktorych wynikiem byto uznanie
granic na Odrze i Nysie. W sierpniu 1970 r. podpisano w Moskwie uktad miedzy
ZSRR a RFN zobowiazujacy obie strony do ,,nicograniczonego poszanowania in-
tegralnosci terytorialnej wszystkich panstw w Europie w ich obecnych granicach”,
w tym granicy na Odrze i Nysie, ktdra zostata w tek$cie wymieniona. 7 XII 1970 .
kanclerz Brandt i premier Cyrankiewicz podpisali w Warszawie uktad migdzy PRL
i RFN o podstawach normalizacji wzajemnych stosunkow. Strony stwierdzaty, ze
linia Odra—Nysa Luzycka jest zachodnia granica PRL i o§wiadczaly, ze nie maja
zadnych roszczen terytorialnych wobec siebie.

W pewnym momencie mogto si¢ wydawac, ze Oredzie do biskupow niemie-
ckich przyczyni sie do upadku autorytetu biskupow polskich, szczegolnie Ksiedza
Prymasa Wyszynskiego. Tak si¢ jednak nie stato. W ocenie wybitnego historyka,
prof. Wojciecha Roszkowskiego ,,Kosciot wyszedt ze starcia zwycigsko. Watpli-
wosci w sprawie przebaczenia Niemcom wkroétce zanikty wsrod uniesienia zwia-
zanego z uroczystosciami Millenium Chrztu Polski (...) Ogromna czg$¢ spote-
czenstwa polskiego zamanifestowata przywiazanie do tradycji chrzescijanskie;j,
do nauki Kosciota i przywddztwa duchowego Episkopatu™.

*k*k

W latach siedemdziesiatych XX w. autorytet Ksiedza Prymasa Wyszynskiego
wzrastat nie tylko wsérdd wierzacych, lecz takze w calym spoleczenstwie. Zmieni-
fo si¢ na lepsze takze nastawienie nowej ekipy rzadzacej z pierwszym sekretarzem
PZPR, Edwardem Gierkiem. Do zmiany przyczynity si¢ niepokoje spoteczne oraz
wydarzenia w Kosciele podnoszace jego prestiz, jak np. beatyfikacja o. Maksy-
miliana Kolbe, a nastgpnie wybor na papieza kardynata Karola Wojtyly. Ksiadz
Prymas byt autorytetem dla ruchu spotecznego ,,Solidarno$¢”, ktorego przedsta-
wiciele prosili o spotkania i zasiggali jego rady.

Niedlugo po $mierci Ksigdza Prymasa Wyszynskiego, 7 VII 1981 r. Ojciec
Swiety Jan Pawel II napisat z polikliniki Gemelli List do Narodu, w ktorym w ten
sposob scharakteryzowat Prymasa Tysiaclecia: ,,Stat si¢ za naszych czasow, w ciagu
trzydziestolecia swego pasterzowania, autentycznym $wiadkiem Chrystusa wsroéd
ludzi, stat si¢ nauczycielem i wychowawca w duchu catej prawdy o cztowieku
—uczac zas$ 1 pasterzujac, starat si¢ na podobienstwo Chrystusa i Jego Matki stuzy¢
ludziom 1 narodowi, ktorych dobry Bog postawit na drodze jego postannictwa.

4TW. Roszkowski, Historia Polski 1914-2004, Warszawa 2004, s. 279n. Por. tenze, Najnowsza
historia Polski 1945-1980..., s. 505.
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Jako nieustraszony rzecznik cztowieka oraz jego nienaruszalnych praw w zyciu
osobistym, rodzinnym, spotecznym i narodowym, stat si¢ zmarly Prymas szcze-
golnym przyktadem zywej mito$ci Ojczyzny i musi by¢ policzony jako jeden
z najwigkszych mezoéw w jego dziejach™®.

Biskup Wtadystaw Miziotek w zakonczeniu swego opracowania pos§wigcone-
go Kardynalowi Wyszynskiemu napisal: ,,Na trudne czasy Pan Bog daje Koscio-
towi wielkich ludzi”. Nieco wczesniej stwierdzit, ze ,,Ksiadz Kardynal nie chciat
by¢ politykiem, nie stworzyt tez systemu teologicznego, lecz byt duszpasterzem.
Glosit olbrzymig ilo$¢ kazan na najrozmaitsze tematy, prowadzit rekolekcje i dni
skupienia, tworzyt programy duszpasterskie, urzadzat wielkie uroczystosci, gro-
madzace dziesiatki i setki tysigcy wiernych™.

Kardynat Stefan Wyszynski byt wielkim czlowiekiem Kosciota, byl mgzem
Bozym, ktory — jak starotestamentalni prorocy — stal na strazy przestrzegania pra-
wa Bozego. Nie petnit funkcji politycznych i nie chcial by¢ uwazany za polityka.
Jednak 6wczesna sytuacja polityczna Polski i piastowana funkcja Prymasa Polski
obligowatly go do zabierania glosu w sprawach zycia publicznego. Jego odwaga,
madro$¢ polityczna, trafnos¢ wyborow, wielka troska o dobro Kosciota i Ojczy-
zny przemawiaja za tym, by uwazac¢ go nie tylko za obdarzonego charyzmatyczna
intuicja M¢za Bozego, lecz takze za kierujacego si¢ pragmatycznym rozsadkiem
Mgza Stanu.
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Roman Bartnicki
Polityczna madro$é Kardynala Stefana Wyszynskiego (rozsadek Me¢za
Stanu czy charyzmatyczna intuicja M¢za Bozego?)

Kardynal Wyszynski byt jedna z najwazniejszych postaci polskiego Kosciota i hi-
storii powojennej polski. Wielko$¢ jego zastug oceniono poprzez nadanie mu tytutu
,»Prymasa Tysiaclecia”. Czas postugi prymasowskiej kard. Wyszynskiego to burzli-
wy okres zimnej wojny. Represje stalinowskie, bledy polskiego rzadu, szykanowanie
Kosciota katolickiego, zerwanie konkordatu — to wydarzenia, ktdre zwigzane zostaty
z wigzieniem kard. Wyszynskiego od 1953 do 1956 r. W artykule autor wiele miej-
sca poswigca obchodom Millenium Chrztu Polski oraz orgdzie biskupow polskich
do biskup6éw niemieckich (1965). Osoba kard. Wyszynskiego na tle wydarzen histo-
rycznych ukazana zostala jako rzecznik cztowieka i jego praw w zyciu osobistym,
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rodzinnym, spotecznym i narodowym. Odpowiedz na pytanie zawarte w tytule nie jest
radykalnym opowiedzeniem si¢ za jedng opcja, ale raczej polaczeniu obu w spojna
1 harmonijna calo$¢. Wyszynski byt duszpasterzem, ,,wielkim cztowiekiem na trudne
czasy’.

Roman Bartnicki
Politische Weisheit Kardinals Stefan Wyszynski — Vernunft eines
Staatsmannes oder Intuition eines Gottesmannes?

Kardinal Wyszynski war kein Staatsmann, er war ein Mann der Kirche. Doch im
damaligen kommunistischen Polen, wo nur eine kommunistische Partei erlaubt war,
wurde die katholische Kirche oft als Opposition betrachtet und Kardinal Wyszynski
war ein starker Fiihrer dieser Kirche. Seine politische Weisheit hat sich besonders in
den kritischen Momenten offenbart.

Als erster Oberhirt in den kommunistischen Staaten schloss er im Jahre 1950 eine
Vereinbarung mit der Regierung ab. Damit hat er sich sogar den Widerwillen des Va-
tikans zugezogen. Er wurde dann im Jahre 1953 durch die Sicherheitkréfte verhaftet
und drei Jahre isoliert. Die durch ihn bezogene Stellung bewahrte die Kirche davor
sich den Kommunisten unterordnen zu miissen.

Die wichtigste seelsorgelrische Handlung des Kardinals Wyszyniski, Primas von
Polen, war die Vorbereitung der katholischen Kirche auf dias Feiern des Milleniums
im Jahr 1966, d.h. zum Tausendjihrigen Jubiléum des Christentums in Polen und dann
das Feier des Milleniums in allen Diozesen. Im Jahr 1965, wahrend des II. Vatika-
nischen Konzils, veroffentlichten die polnischen Bischofe einen Brief adressiert an
die deutschen Bischofe, der den beriihmten Satz enthielt: ,,Wir vergeben und wir bit-
ten um Vergebung®. Dieser Brief rief heftige Kritik an den polnischen Bischdéfen und
besonders an Kardinal Wyszynski hervor. Auch viele Katholiken und sogar Priester
hatten Zweifel. Dieser Schritt gilt heute als Meilenstein der deutsch — polnischen An-
ndherung. Kardinal Wyszynski hat also grosse Verdienste fiir die deutsch — polnische
Versohnung.

In den siebziger Jahren des XX. Jahrhunderts wurde Kardinal Wyszynski immer
mehr auch von der polnischen Regierung und Parteigenossen geschitzt. Natiirlich
brachten ihm auch die Anhédnger der ,,Solidaritit-Bewegung* grosses Vertrauen ent-

gegen.
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INTERIORYZACJA MORALNOSCI I POLITYKI

Odpowiedz na pytanie o wzajemny, rzeczywisty stosunek polityki do moralno-
§ci i vice versa nie jest tatwa. Scieraja sie bowiem dwie tendencje. Z jednej strony
pojecia te sa uznawane za przeciwstawne, wykluczajace sig, z drugiej zas strony
trzeba wskaza¢ na zdecydowane zwiazki 1 zalezno$ci migdzy nimi. Dotykamy tu
zatem konkretnej dychotomii, ktora odpowiada jakby apriorycznej niezgodno$ci
tego, co moralne i tego, co polityczne. Stad warto pochyli¢ si¢ nad tym zagadnie-
niem i postawi¢ konkretne akcenty, ktore wskaza na sumienie cztowieka jako na
punkt przecigcia moralnosci i polityki.

1. PYTANIE O MIEJSCE MORALNOSCI W POLITYCE

Cztowiek majac naturg spoteczng tylko w spotecznosci moze si¢ wlasciwie
rozwijac. Stad szanujac obiektywne dane historyczne i to wszystko, co wypltywa
z ludzkiego wngtrza, trzeba mie¢ na uwadze spoteczno-polityczny wymiar istoty
ludzkiej. Kazdy z nas do§wiadcza naturalnej potrzeby taczenia si¢ z innymi ludz-
mi. Owe ,,my” realizuje si¢ na roznych ptaszczyznach, w tym takze w ramach
spotecznosci obywatelskiej*.

Dziatalnos¢ polityczna, poniewaz jest dziatalnoscia cztowieka, nosi na sobie
jego znamig i jego charakter. Cztowiek jest nie tylko tym, ktory wykonuje swo-
ja dziatalnosc, ale takze tym, ktory jest jej odbiorca i na rzecz ktdrego jest ona
prowadzona. Z tego powodu kazde dziatanie cztowieka, réwniez na polu polity-
ki, winno ukazywac wlasciwy sens jego egzystencji i realizowac cel, ktory jest
istotnie ,,ludzki”?. W tej perspektywie kryje si¢ prawdziwy sens moralnosci,
a zwlaszcza moralnosci chrzescijanskiej®. Nie jest ona przeciwko czlowiekowi,

1C. Valverde, Antropologia filozoficzna, Poznan 1998, s. 367; por. M.A. Krapiec, Jednostka a spo-
lteczenstwo, Znak 6(1969) , s. 684-712.

2D. Tettamanzi, Orientacje moralne w dziedzinie finanséw, Spoteczenstwo 3(2004) , s. 422.

3, Nie mozna méwi¢ o moralnosci bez pytania o czlowieka, bez postawienia problemu: kim jest
cztowiek (...). Zwiazek «moralnosé—czlowiek» ma swoje znaczenie rowniez i w drugim kierunku:
w kierunku antropologicznym. Nie tylko moralno$ci nie sposéb rozumiec i interpretowac bez zro-
zumienia «kim jest cztowiek» — ale takze cztowieka nie mozna wlasciwie zrozumie¢ 1 wyjasni¢ bez
prawidtowej odpowiedzi na pytanie, czym jest moralno$¢. Sa to rzeczywisto$ci wzajemnie sprzgzone
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lecz dla cztowieka, jego wzrostu i rozwoju wszystkich jego rzeczywistych mozli-
wosci 1 zdolnosci.

Nie na darmo nauka spoleczna KoSciota ,,zwraca szczegdlng uwage na fakt,
ze fundament moralnosci kazdego dziatania spotecznego polega na rozwoju ludz-
kiej osoby. Okresla ona normy dziatalno$ci spotecznej, ktore powinny by¢ zgodne
z prawdziwym dobrem ludzko$ci, zaangazowanie za§ winno zmierzac¢ do tworze-
nia warunkow, ktore pozwola kazdemu czlowiekowi realizowaé jego integralne
powotanie™. Ewangelia przeciez nie powsciaga, lecz pobudza ducha przedsig-
biorczosci®. Stawia jednak jeden warunek, a mianowicie azeby nigdy nie tracic
z oczu prawdziwego dobra cztowieka. Moralno$ci zatem wilasnie dlatego, ze jest
ona dla cztowieka, nie wolno pojmowac¢ jako sprawy czysto indywidualnej albo,
co gorsza, prywatnej. Dlatego D. Tettamanzi stwierdza, ze skoro cztowiek jest
bytem-w-relacji, jest ,,ja” otwartym na ,,ty”, to moralno$¢ musi mie¢ wewngtrzny
i niezbywalny walor spoteczny®. Dotyczy ona bowiem wszystkich stron wspol-
nego zycia ludzi, tacznie z tym wszystkim, co odbywa si¢ w ogromnym i ztozo-
nym §wiecie polityki.

,»S0bor, akcentujac apostolska warto$¢ aktywnosci ludzkiej w rdéznych dziedzi-
nach zycia spoteczenstwa, nie ominat polityki wskazujac na koniecznos$¢ tworze-
nia wspdlnot politycznych (...) i podkreslajac, ze wspdlnota polityczna i wladza
publiczna opierajq si¢ na naturze ludzkiej i naleza do porzadku okreslonego przez
Boga (KDK, nr 74). W tym kontekscie Sobor apelowat do wszystkich chrzesci-
jan, by odczuwali wtasciwe sobie powotanie we wspolnocie politycznej (KDK,
nr 75)".

Wobec tego trzeba podkreslic, ze specyficzna rola moralnosci polega nie tyle
na stawianiu zakazoéw lub naktadaniu wigzow, lecz na pozytywnym przedstawia-
niu kryteriow, wytycznych, wskazan po to, zeby dziatalno$¢ polityczna mogta by¢
wykonywana, w sposob pelny i prawidlowy, w stuzbie cztowiekowi, catemu czto-
wiekowi 1 wszystkim ludziom®. Przywiazywanie bowiem zbyt matej wagi do

(mozna mowic o sprzgzeniu zwrotnym) i gleboko korelatywne”. A. Frossard, Rozmowy z Janem Pa-
wlem 11, Citta del Vaticano 1982, s. 110.

4KNSK, nr 522.

5R. Coste, Evangile et politique, Paris 1968, s. 141. Wiara w Jezusa Chrystusa, ktory okreslit
samego siebie jako ,,droge, prawdg i zycie” (J 14,6), przynagla chrzescijan do tego, by z nieustannie
odnawiajacym si¢ zapatem angazowali si¢ w budowe kultury spotecznej i politycznej inspirowanej
Ewangelia. Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna o niektorych aspektach dziatalnosci i poste-
powania katolikow w Zyciu politycznym (24 listopada 2002), L' Osservatore Romano (wyd. polskie),
2(2003), s. 53.

D. Tettamanzi, Orientacje moralne..., s. 423

7J. Wagner, Odpowiedzialno$¢ katolikéw $wieckich w Kosciele i w swiecie, w: Kosciol. Swiat.
Swieccy, red. tenze, Warszawa 1988, s. 163.

8D. Tettamanzi, Orientacje moralne..., s. 423.
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wymiaru moralnego prowadzi do dehumanizacji zycia stowarzyszeniowego oraz
instytucji spotecznych i politycznych, a w konsekwencji do umacniania ,,struktur
grzechu™.

2. CZY DZIALALNOSC POLITYCZNA
DOMAGA SIE MORALNOSCI?

Wszystko, co dotyczy spraw moralnych, jest czgsto traktowane jako szereg
zakazow, przeszkod, wigzow albo przynajmniej hamulcow w prowadzeniu wszel-
kiej dziatalno$ci, a politycznej w szczegolnosci. Czgsto takze sadzi sig, iz mo-
ralnos¢ jest przewodnikiem majacym duze znaczenie, ale tylko na plaszczyznie
scisle indywidualnej. Poniewaz moralno$¢ jest istotnie zwiazana z podmiotem,
uwaza sig, ze nie mozna o niej wlasciwie mowic¢ na forum publicznym czy in-
stytucjonalnym?®. Tak wigc moralnos¢ nie miataby nic do powiedzenia na temat
prowadzenia dziatalno$ci politycznej. W najlepszym zatem wypadku ogranicza-
taby si¢ ona wylacznie do tego, zeby da¢ si¢ stysze¢ w sumieniu poszczegodlnego
dziatacza politycznego i nic ponadto.

Stad nic dziwnego, ze polityka jest czgsto postrzegana jako sfera lezaca poza
moralnoscig, a nawet wymagajaca dziatan sprzecznych z zasadami moralnymi.
Wiele 0s6b umacnia si¢ w tym przekonaniu, nie widzac praktycznych skutkow
dziatalnosci politycznej, przektadajacych si¢ na codzienne zycie'. Nie bez trudu
tez przychodzi im zgodzi¢ si¢ z twierdzeniem jakoby dziatalnos$¢ polityczna byta
kregiem spraw ,,pozbawionych sumienia”. Oznacza to w ich przypadku zgodg ze
stanowiskiem mowiacym o ,,bezrobociu moralnos$ci” w dziedzinie polityki. Co
zatem uczyni¢ ze starym uprzedzeniem gloszacym, iz ,,polityka i etyka nie maja ze
soba nic wspolnego”? Co wigcej: ,,wzajemnie si¢ wykluczaja”, a to z tego powodu,
ze zadaniem tej pierwszej jest ksztattowanie ludzkich charakterow, podczas gdy
polityka przynosi akurat odwrotne skutki, wypaczajac je*?. Istnieja tez opinie, ze
»polityka to teren moralnego zagrozenia™®. J. Mirewicz pisze wprost, ze ,,kazda
wladza deprawuje”*. Takie i im podobne stwierdzenia prowadza do wykluczenia
przestanek moralnych z polityki, czyli do uznania jej za wolna od moralnosci.

9SRS, nr 36.
0D, Tettamanzi, Orientacje moralne..., s. 422.

Y K. Gryz, Moralne dylematy polityki, w: Wartosci u podstaw demokracji, red. J. Nagérny,
A. Derdziuk, Lublin 2002, s. 87.

12 A, Marcol, W kregu wartosci chrzescijaniskich. Wybor artykutéw, Opole 2006, s. 455.

18 K. Czuba, Moralne fundamenty polityki w nauczaniu Jana Pawla II, Forum Teologiczne
8(2007), s. 83.

14, Mirewicz, Mity wspétczesne, Rzym 1968, s. 250. ,,Ani oskarzenie o karierowiczostwo, o kult
wiadzy, o egoizm i korupcje, ktore nierzadko sa kierowane pod adresem wchodzacych w sktad rzadu,
parlamentu, klasy panujacej czy partii politycznej, ani do$¢ rozpowszechniony poglad, Ze polityka
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Ten pesymistyczny obraz, w centrum ktorego stoi teza o braku miejsca dla mo-
ralnosci w polityce, trzeba uznac za przesadny i przeciwstawi¢ mu inne spojrzenie
wynikajace z istoty polityki. Ona bowiem w ogélnym sensie moze by¢ rozumiana
jako sita ksztaltujaca, zmierzajaca do uzasadnienia prawnego porzadku. Ten zas
potrzebuje ustaw 1 instytucji stuzacych do porzadkowania wspotzycia spoteczne-
go. Jako dyscyplina o racjonalnym dziataniu cztowieka w spotecznos$ci potrzebuje
moralnych kwalifikacji politykow i obywateli. Polityczna moralno$¢ jest zatem
moralno$cia instytucji i postaw?.

Jezeli dziatalno$¢ polityczna nie ma zaprzeczaé swojej tozsamosci i celowo-
sci, nie moze by¢ korzystna tylko dla niektorych, a szkodliwa dla innych. Musi
rzeczywiscie by¢ i pozostawa¢ w shuzbie dobra wszystkich i1 kazdego, czyli dobra
wspolnego. I to musi by¢ w stuzbie catosciowemu dobru kazdej osoby ludzkie;j,
tak aby mogta ona spetnia¢ siebie zgodnie ze wszystkimi swoimi prawdziwymi
warto$ciami i autentycznymi potrzebami®, Ciagle bowiem chodzi o czlowie-
ka, o jego egzystencje w spotecznosci. Tymczasem najczgsciej tak sig dzieje, ze
gdy mowa jest o polityce, wowczas mysli si¢ o panstwie i o wladzy. Dlatego tez
A. Marcol pisze, ze ,.koncepcja, ktora w centrum uwagi stawia cztowieka, przez
polityke w sensie statycznym rozumie porzadek zycia spotecznego, zas przez po-
lityke w znaczeniu dynamicznym (uprawianie polityki) — przywracanie i utrzymy-
wanie porzadku spolecznego™'.

Powiazanie zatem migdzy polityka a moralno$cia mozna ukaza¢ na dwoch
ptaszczyznach. Z jednej strony moralno$¢ jest czynnikiem, faktorem okreslaja-
cym, ksztattujacym polityczng dziatalno$¢, ktora winna by¢ ukierunkowana na
cel. Winna ona by¢ urzeczywistnianiem wartosci, gdzie moralnosc¢, sady, twier-
dzenia i stanowiska odgrywaja decydujaca rolg. Na drugiej za$ ptaszczyznie trze-
ba upatrywa¢ w moralnosci kryterium indywidualnego postgpowania, polityczne-
go dziatania'®, Oznacza to, ze moralnos¢ polityczna nie moze by¢ izolowana od
spotecznych wyobrazen moralnych. Nie moze odchodzi¢ od obiektywnych zasad
do zasad liberalno-relatywistycznych®.

musi by¢ terenem moralnego zagrozenia, bynajmniej nie usprawiedliwia sceptycyzmu i nieobecnosci
chrzescijan w sprawach publicznych”. ChL, nr 42.

15 A. Marcol, W kregu wartosci chrzescijanskich..., s. 459.
16D, Tettamanzi, Orientacje moralne..., s. 423
1T A. Marcol, W kregu wartosci chrzescijanskich..., s. 458.

18H. Neisser, Die moralische Dimension in der Politik, w: Auf den Spuren einer Ethik von mor-
gen, red. T. Faulhaber, B. Stillfried, Freiburg—Basel-Wien 2001, s. 67; por. J. H. Hallowell, Moralne
podstawy demokracji, Warszawa 1993, s. 46.

W literaturze przedmiotu mowa jest o tzw. polach napie¢ miedzy polityka a moralnoscia. Por.
V. Zsifkovits, Politik ohne Moral?, Linz 1989, s. 15-114.
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W tym wypadku polityk stoi przed pytaniem, czy w swojej roli winien si¢
kierowa¢ wylacznie utrwalong moralnoscia spoteczna, czy tez posiada on sam
z siebie funkcje¢ kierowania, ktora ma moc wywierania moralnego wplywu na spo-
tecznosc. Inaczej mowiac pytamy, czy spoteczne wyobrazenia moralne winny by¢
lustrzanym odbiciem w polityce, czy tez on sam winien ksztaltowaé moralno$é
spoteczna? Odpowiedz jest tu prosta: moralnosc jest czyms wigcej niz spelnieniem
ankiet tyczacych pogladéw?. Moralno$¢, mimo istnienia pluralistycznego Swiata
wartosci w demokracji, nie moze by¢ tworzona przez postanowienia wigkszo$ci?.
One bowiem moga sta¢ si¢ ,,dyktatura wigkszosci” niszczaca uniwersalne warto-
$ci i normy moralne?. Ale tez respektowanie moralnych wartosci w politycznym
dziataniu nie moze prowadzi¢ do btednie rozumianego moralizmu. Dyskusja mo-
ralna nie moze stac sig retoryczng wymiang zdan, ktora zawiera wzajemne obraza-
nie i zarzut odrzucania moralno$ci. Takie za$ postgpowanie sprowadza polityczne
dziatanie i jego motywy do tych, jaki panuja miedzy przyjacielem a wrogiem?.
Tymczasem moralno$¢ w kazdej spotecznosci oznacza site wiazaca. W politycz-
nym dziataniu dokonuje si¢ ona w trdjkacie miedzy spoteczenstwem, panstwem
i obywatelem, przy czym polityk ma istotna funkcje¢ posredniczaca. Ztozone spo-
feczno$ci moga jedynie trwac i przezy¢ z moralnoscia. Trzeba zatem uwzglednic
miejsce dla moralnosci w polityce. Ona bowiem tkwi w samej istocie polityki,
w jej wnetrzu, thumaczy ja i uzasadnia®.

Polityk jest skazany na ciagta konfrontacj¢ z problemem moralno$ci. U podstaw
koniecznosci uznania moralnego wymiaru w polityce stoi sceptyczne pytanie o po-
lityczna jej uzytecznosé. Czyz nie jest w interesie panstwa stawiac na pierwszym
miejscu cel, srodki, wyrachowanie? Klasyczna odpowiedz na to pytanie dat juz
N. Machiavelli. Sformutowany przez niego utylitaryzm wtadzy mozna przeciw-
stawi¢ moralnos$ci, ktora mozna rozumie¢ jako drogowskaz w nowoczesnym, plu-
ralistycznym, wolnym spoteczenstwie. Moralno$¢ ta, uzasadniajac postgpowanie

2 Koncepcja relatywistycznej demokracji eliminuje z polityki pojecie dobra, tym bardziej praw-
dy, gdyz zagrazaja rzekomo wolnosci. W ostatecznos$ci nie ma innej zasady jak werdykt wigkszosci,
ktora wkracza na miejsce prawdy. W tym znaczeniu jest nig prawo, ktore jest tym, co stanowione
w wigkszos$ci przez powolane organy i urzedy. I tak owo formalne pojmowanie demokracji polega na
mechanizmach wyboréw, plebiscytow, glosowan, referendow”. J. Krucina, Swiatlos¢ na areopagach,
Wroctaw 1999, s. 118.

2| Zasady spoteczne nie moga by¢ glosowane”. A. Klose, Katolicka nauka spoleczna. Jej pra-
wa i aktualnos¢é, Warszawa 1985, s. 13; por. R. Buttiglione, Prymat sumienia w polityce, Ethos 69-
70(2005), s. 459.

22 J. Marianski, Demokracja bez wartosci? Refleksje wokdt encykliki ,, CA” i sytuacji w Polsce,
w: Wartosci u podstaw demokracji, red. J. Nagorny, A. Derdziuk, Lublin 2002, s. 31; por. F. X. Kauf-
mann, Demokracja przeciw wartosciom?, Spoteczenstwo 2(2000), s. 311-335.

2H. Neisser, Die moralische Dimension..., s. 67-68.

2 A, Zwolinski, Katolik i polityka, Krakdéw 1999, s. 147.
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polityka, wymaga od niego okre$lonych osobistych przymiotow, cnot®. One bo-
wiem decyduja o profesjonalizmie w polityce.

3. INTEGRALNOSC MORALNO-POLITYCZNA OSOBY
ZAANGAZOWANEJ W DZIALALNOSC POLITYCZNA

Wspotczesne chrzescijanstwo uznaje autonomig polityki®. Powodem tego jest
cho¢by fakt, iz Ewangelia nie zawiera konkretnych programow spoteczno-poli-
tycznych. Takie programy bowiem winien wypracowac polityk, uwzgledniajac
srodowisko ekonomiczne, kulturowe, ideologiczne, historyczno-narodowe i spo-
leczne. Autonomia ta nie moze jednak by¢ rozumiana jako dziatanie egoistyczne
i samowolne. Aktywnos$¢ polityczna, pomimo catej swej specyfiki, podlega huma-
nizmowi i moralno$ci. Jest ona bowiem zawsze dzietem cztowieka?. On zatem
jest punktem stycznym moralnosci i polityki. Stad tez polityka bedzie tym bar-
dziej ,,ludzka”, im lepszy bedzie polityk jako cztowiek?.

Niewatpliwie nalezy liczy¢ si¢ z ziemskimi realiami, z faktem istnienia ,,ce-
zara”®, ale nigdy kosztem istotnych ludzkich wartosci, ktore nalezne sa Bogu
1 wartosci, jaka jest sam cztowiek. Tych wartosci nie wolno sktada¢ na ,,ottarzach”
zadnej polityki. Na tym polega zasadnicza reguta politycznej moralnosci. Regule
t¢ mozna sformutowac pozytywnie i wowczas otrzyma ona brzmienie: polityka
jest moralna, jezeli stuzy cztowiekowi i autentycznym warto§ciom ludzkim®. Pa-
wet VI za$ uczy, ze polityka jest ,,trudnym obowiazkiem stuzby drugim”. Jej za$
celem jest: ,,proponowaé sposoby utozenia stosunkéw migdzy ludzmi. Polityce
zatem winni po$wigcac si¢ ludzie odczuwajacy powolanie do ulepszania porzadku

% Sobor, akcentujac apostolska warto$¢ aktywnoscei ludzkiej w réznych dziedzinach zycia spote-
czenstwa nie ominal polityki wskazujac na koniecznos¢ tworzenia wspolnot politycznych stuzacych
rozwojowi dobra wspodlnego i podkreslajac, ze wspdlnota polityczna i wladza publiczna opieraja si¢
na naturze ludzkiej i naleza do porzadku okreslonego przez Boga (KDK, nr 74). W tym kontekscie
Sobér apelowal do wszystkich chrzescijan, by odczuwali wlasciwe sobie powolanie we wspdlnocie
politycznej (KDK nr 75)”. J. Wagner, Odpowiedzialnos¢ katolikow swieckich w Kosciele i w swiecie,
w: Kosciél. Swiat. Swieccy, red. I. Wagner, Warszawa 1988, s. 163.

2W literaturze przedmiotu najczesciej wskazuje si¢ i omawia tak bezwzgledna, jak i wzgledna
autonomig polityki. Por. A. Dylus, Polityka a moralnos¢. Typologia stanowisk, Studia Theologica
Varsaviensia 1(1991), s. 49-64.

21 A. Dondeyne, La foi écoute le monde, Paris 1964, s. 265. Nie wszystko, co jest mozliwe, jest
w dzialaniu politycznym godziwe i moralnie dopuszczalne. Por. P. Goralczyk, Problemy moralne
wladzy politycznej, Communio 3(1984), s. 61-69.

23, Kowalczyk, Podstawy $wiatopogladu chrzescijanskiego, Warszawa 1979, s. 410.

2 Chodzi tu o odniesienie do Mt 22,21, gdzie odnotowano stowa Jezusa: ,,Oddajcie wigc cezarowi
to, co nalezy do cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga”.

%0 A, Zwolinski, Katolik i polityka..., s. 144.
SLOA, nr 46.
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doczesnego®. Stad tez J.J. Kondziela pisat, ze polityka nie moze by¢ domeng ludzi
przypadkowych i niekompetentnych oraz karierowiczow®. Od 0sdb poswigcaja-
cych sig dziatalnos$ci politycznej wymagac nalezy nie tylko okreslonych predys-
pozycji umyshu i charakteru, pisze S. Olejnik, lecz rowniez umiejgtnosci racjonal-
nego myslenia, przekonywania ludzi i roztropnosci w dziataniu®. Nie dziwi zatem
zyczenie Soboru Watykanskiego 11, aby ci, ktorzy ,,posiadaja talent do dziatalno$ci
politycznej lub moga si¢ do niej nadac¢”, winni si¢ do niej ,,sposobi¢ i oddac¢ sig jej,
nie myslac o wlasnej wygodzie lub zyskownym stanowisku” (KDK, nr 75). Zda-
niem P. Jareckiego, ,,polityki nie mozna sprowadza¢ do ingerencji z zewnatrz, do
narzucania arbitralnej woli innym ludziom”. Bezwzglednie ma to by¢ ,.kompletne
zaangazowanie na rzecz wspolnego dobra poprzez autentyczne uczestnictwo we
wszystkich problemach danej spotecznosci”™®.

Jezeli zatem porzadek polityczny ma by¢ szeroko ugruntowany w spotecznosci
i do tego ma by¢ optymalnym tadem, to polityka nie moze by¢ amoralna. Tylko
bowiem dobry, mozliwy do zaakceptowania tad spoteczny, respektujacy naturalne
prawa cztowieka, jest zgodny z zasadami moralnymi. Polityka zatem musi sta¢
na strazy godnos$ci kazdego cztowieka. Winna ochrania¢ jego podstawowe prawa
wrodzone. W tym tez zakresie winna wyprzedzac¢ prawodawstwo panstwowe tak,
aby by¢ busola dla jego dziatalno$ci. Aby tak bylo, polityke winni uprawia¢ ludzie
sumienia. Jan Pawet Il w Skoczowie w 1995 r. apelowat o tad moralny w Ojczyz-
nie, ktéra ,,wota dzi§ nade wszystko o ludzi sumienia”. Wydaje si¢, ze wezwanie
to skierowat w sposdb szczegdlny do politykdw, administracji samorzadowej i rza-
dowej*. Skoro bowiem sumienie jest dla kazdego cztowieka wewngtrznym prze-
wodnikiem i sgdzig jego czynow, to od sumienia zalezy takze porzadek spoteczny.
Jan Pawetl I wyraznie t¢ prawde podkresla, gdy mowi: ,,Dzisiaj, kiedy zmagacie
si¢ o przyszly ksztalt zycia spotecznego 1 panstwowego, pamigtajcie, iz zalezy on
przede wszystkim od tego, jaki bedzie cztowiek — jakie bedzie jego sumienie™.

32 Tamze, nr 48.

31.J. Kondziela, Osoba we wspélnocie. Z zagadnien etyki spotecznej, gospodarczej i miedzyna-
rodowej, Katowice 1987, s. 64; por. R. Matyja, Politvka w stuzbie wspolnoty, w: Moralne aspekty
przemian cywilizacyjnych, red. J. Nagorny, A. Derdziuk, Lublin 2001, s. 152.

348, Olejnik, Dar: Wezwanie. Odpowied?. Teologia moralna, t. VII, Warszawa 1993, s. 287.
P, Jarecki, Polityka w Swietle nauki spolecznej Kosciota, Collectanea Theologica IV(1990), s. 90.

% Polska wota dzisiaj nade wszystko o ludzi sumienia! By¢ cztowiekiem sumienia to znaczy
przede wszystkim w kazdej sytuacji swojego sumienia stucha¢ i jego glosu w sobie nie zaghuszac,
cho¢ jest on nieraz trudny i wymagajacy; to znaczy angazowac si¢ w dobro i pomnazac je w sobie
i wokot siebie, a takze nie godzi¢ si¢ nigdy na zto w mysl stow $w. Pawla: «Nie daj si¢ zwycigzy¢
zhu, ale zto dobrem zwycigzaj!» (Rz 12,21)”. Jan Pawet 11, Polska potrzebuje dzisiaj ludzi sumienia,
L’Osservatore Romano (wyd. polskie) 7(1995), s. 27.

3" Tamze; por. tenze, Sumienie — miejsce dialogu Boga z czlowiekiem, L’ Osservatore Romano
(wyd. polskie) 7/8(1983), s. 22; por. L. Bossle, Das Gewissen in der Politik, Osnabriick 1974, s. 25.



182 KS. ANDRZEJ SZAFULSKI

Chodzi tu o sumienie, ktore jest wyrazem etycznej wolnosci cztowieka, w tym
wypadku polityka. Méwiac o wolnosci, nie nalezy jej rozumie¢ w sensie przekor-
nego ,,ja chcg” czy nawet ,,ja Smiem”, ale w znaczeniu ,,by mnie ogarngto dobro”.
W tym sensie, uzywajac sformutowania E. Schockenhoffa, sumienie jest ,,indy-
widualng instancja zobowiazania”, ktdrej zlecone jest ,,odkrywanie wilasnych
mozliwosci dziatania”. Oznacza to, ze w sumieniu chodzi bardziej o poznawanie
zadania niz o okreslanie granic lub odrzucanie etycznych wymogow. Zasadnicza
zatem funkcja sumienia nie polega na tym, aby ,,ramg obrazu przesuwacé i zmie-
nia¢ ramowe warunki moralnego dziatania, lecz by wypetni¢ odkryte pole obrazu,
domalowac¢ obraz do konca poprzez odpowiedzialne postepowanie” i podejmowa-
ne decyzje, zgodnie z wlasnymi ideatami i wyobrazeniami celu. Wynikajace przy
tym potrzeby 1 wymogi, jakie stawia cztowiekowi dziatalno$¢ polityczna, czgsto
nie sposdb uchwyci¢ nalezycie przez ogdlnie obowiazujace normy. Ich zatem od-
krycie, uznanie i wypetnienie wedtug wlasnych umiejgtnosci jest pierwszorzed-
nym zadaniem sumienia®. Oznacza to, ze w czasach cynicznego pragmatyzmu,
terroru ,,politycznej poprawnosci” i liberalistycznego nihilizmu, sumienie dziata
jako organ, ktory cztowiekowi parajacemu si¢ polityka wskazuje, co powinien
czyni¢ hic et nunc — nie dlatego, ze ,,wszyscy tak czynia”, lecz poniewaz on to
winien uczyni¢ i on to potrafi urzeczywistnic.

Trzeba tu zatem mowi¢ o tworczej funkcji sumienia. Ona bowiem polega na
tym, by to ,,im-wigcej” wlasnego zaangazowania wywazy¢ i poznac te ,,wigksza
miarg mito$ci” w jej kazdorazowym charakterze zobowiazujacym. Gdy dzialaja-
cy poprzez moralne wyczucie i inwestygatywna sit¢ sumienia odkrywa w sobie
osobista moznos¢, wowczas czuje si¢ zobowiazany do takiego a nie innego poste-
powania. Poniewaz owa powinno$¢ przedstawia si¢ jako czastka wlasnego stawa-
nia sig, jej realizacja jest natozona jako wymog wlasnej osobowej prawdy tak, ze
w niedociaganiu do wylonionych przez sumienie wlasnych mozliwosci poznaje
si¢ zawinione niedomaganie®.

ZAKONCZENIE

Polityka jest dzialaniem, ktore nie moze by¢ obojetne moralnie, gdyz wchodzi
zbyt gleboko w istnienie ludzkie. Wobec moralnosci w polityce nie mozna zajaé
postawy neutralnej. Odmowa zajecia stanowiska moze by¢ i czgsto jest cicha zgo-
da na sytuacj¢ nieprawosci. Jak bowiem mozna zaja¢ miejsce wsrdd ludzi swoich
czasow, nie biorac udziatu w ich niepokojach i walkach o lepszy $wiat? Trzeba
zatem podnies¢ godnosc i potrzebe dziatalno$ci politycznej. Jest ona przeciez pro-

38 E. Schockenhoff, Jakq pewnosé daje nam sumienie? Orientacja etyczna, Opole 2006, s. 184-
185.

% Tamze, s. 185.
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wadzeniem i zarzadzaniem spoteczenstwem. Ma ona decydujacy, wszechstronny
i czgsto niecodwracalny wplyw na ksztatt naturalnego srodowiska zycia ludzkie-
go. Od niej zalezny jest takze rozwoj i ksztatt dzialalnosci doczesnej cztowie-
ka. Polityka jest domena zasadniczych decyzji, od ktorych zalezy zycie i rozwoj
wszystkich cztonkow spoteczenstwa. Ona zatem winna utatwia¢, koordynowac
i wspomaga¢ dziatania ludzkie, tak w sferze prywatnej, jak i w zakresie dobra
wspoélnego. Funkcja zatem porzadku politycznego jest harmonizowanie, czasem
ograniczanie — dla dobra calosci. Aby jednak czltowiek zaangazowany w dziatal-
nos¢ polityczna mogt dobrze spelni¢ swe powotanie, winien kierowac si¢ dobrze
uksztattowanym sumieniem.
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STRESZCZENIE /ZUSAMMENFASSUNG

Andrzej Szafulski
Interioryzacja moralnosci i polityki

Polityka i moralno$¢ to dwie przestrzenie, ktore jak si¢ wydaje sa wobec siebie prze-
ciwstawne, dla niektérych sg wreez wykluczajace sig. Jednakze opisujac stosunek po-
lityki do moralnosci, autor twierdzi, ze obydwie sa ze soba $cisle powiazane, a nawet
zalezne od siebie. Dzieje si¢ tak, dlatego, ze zadna dziatalno$¢ cztowieka w §wiecie nie
jest zawieszona w prozni. Cztowiek to ,,byt-w-relacji” 1 wszystko co czyni powinno by¢
ukierunkowane na wzrost i rozwoj jego samego oraz jego otoczenia. Polityka nie jest
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sferg lezaca poza moralnoscia. Ona domaga si¢ wrecz obecnosci etyki jako sity ksztattu-
jacej porzadek i tad w $wiecie. Rola moralnosci jest pozytywne przedstawianie kryteriow,
wytycznych, wskazan dzialalnosci cztowieka. Pojawia si¢ w tym miejscu postulat, aby
polityka nie byta amoralna, aby raczej stala na strazy godnosci kazdego cztowieka. Istnie-
je bowiem potrzebna podniesienia godnosci i potrzeba wlasciwego zarzadzania spotecz-
noscia. Tylko tak mozna ksztattowac porzadek prawny w srodowisku zycia ludzkiego.

Andrzej Szafulski
Verinnerlichung von Sittlichkeit und Politik

Seit den 1990er Jahren werden im Bereich der politischen Wissenschaften neue
Perspektiven in den Grundfragen politischer Ordnung entwickelt. Man spricht von
einer ,,Interiorisierung*, welche Politik und Sittlichkeit zusammenzubringen versucht.
Im besonderen geht es um das Verhéltnis und die Spannung zwischen Politik und
Moral. Wenn Politik es erlaubt, Triume zu realisieren (,,I have a dream...”), muss auf
der anderen Seite ein begrenzendes Realitétsprinzip ansetzen. E. Schockenhoff stellt
sich u.a. die Frage: Dient die Politik dem Gliick des Menschen? (vgl. ,,Theologie und
Philosophie® 76 (2001) S. 338-367).

Es gibt Grenzen der Politik. Der Auftrag der Politik liegt nicht allein in der Garan-
tie &uferer Sicherheit und in der Aufrechterhaltung eines gesellschaftlichen Friedens-
zustandes. Die weltliche Gewalt dient dem Biirger auch darin, dass sie ihn in seiner in-
dividuellen Lebensfiihrung unterstiitzt und zur Erlangung seiner eigenen Lebensziele
anleitet. Sie dient ihm nicht nur im biirgerlichen Zusammenleben und im Tauschver-
kehr, sondern auch zur umfassenden Entfaltung seines eigenen Menschseins in einem
tugendhaften Leben.

Johannes Paul II. hat — auf die polnischen Verhéltnisse anspielend — die Erwartung
gedufert, dass unter den neuen Umstidnden ,,Menschen des Gewissens®, d.h. ausge-
reiften Personlichkeiten, die politische Verantwortlichkeit zu {ibertragen ist. Somit
steht der gewissenhafte Mensch im Schnittpunkt von Politik und Sittlichkeit.
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PROBLEMATYKA GODZIWEJ ZAPLATY
W SWIETLE NAUCZANIA KOSCIOLA

Koscidt, kierujac si¢ zmystem wiary, troszczy si¢ o wszystkie aspekty ludzkiej
egzystencji. Przejawem tego jest nauka papieza Leona XIII. W encyklice Rerum no-
varum zabral on glos w obronie ucisnionych, ubogich, pokornych, wyzyskiwanych.

Gtos Papieza byt gtosem widzialnego zastepcy Jezusa Chrystusa, ktéry blogo-
stawionymi oglosit ubogich i laknqcych sprawiedliwosci. Ojciec Swigty przemo-
wil, idac za impulsem i wezwaniem swiadomosci swego apostolskiego postugiwa-
nia. Miat do tego prawo, co wiecej byto to jego obowiazkiem. Tym bowiem, co
uzasadnia interwencj¢ Kosciola i jego Najwyzszego Pasterza w sprawy spoteczne,
jest zawsze postannictwo otrzymane od Chrystusa, postannictwo ocalenia czto-
wieka w jego godnos$cit.

Ta sama droga poszli jego nastepcy Pius X1, Jan XXIII, Pawetl VI i Jan Pawet I1.
W ich nauczaniu sprawy spoteczne zajmowaly szczegdlne miejsce. Wyjatkowo
duzo miegjsca poswigcili kwestii robotniczej, a przede wszystkim zagadnieniu tzw.
sprawiedliwej zaptaty.

1. TROSKA O MORALNOSC ZYCIA EKONOMICZNEGO

Ekonomia to jedna z dziedzin wielorakiej ludzkiej dziatalnosci i podobnie jak
w kazdej z nich, takze i w niej, obowiazuje prawo do wolnosci oraz obowiazek
odpowiedzialnego z niej korzystania. Cztowiek ,,jako stworzenie, ktorego Bog
chciat i chee dla niego samego” (KDK, nr 24) znajduje si¢ w centrum ekonomii,
jest ona dla cztowieka. Kazda bowiem struktura ekonomiczna, ktora nie stuzytaby
cztowiekowi, traci swoje uzasadnienie etyczne. Jan Pawet 11 uznat, ze ekonomia
ma warto$¢ wtedy jedynie, gdy jest ludzka, stworzona przez cztowieka i dla czto-
wieka.

Zycie gospodarcze — chociaz posiada wiasne autonomiczne prawa, wedle
ktorych ma si¢ rozwija¢ — nie jest jednak wyjete spod prawa moralnego ani od
niego niezalezne. Zagadnienia spoleczne dotycza bowiem stosunkow migdzy
ludZmi i dlatego powinny by¢ normowane prawami sprawiedliwosci i mitosci.
Ten fakt upowaznia Kosciot i jego Najwyzszych Pasterzy do wypowiadania si¢

RN, nr 1.
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w kwestiach spotecznych. Obowigzkiem bowiem Kos$ciota jest gloszenie i obro-
na prawa moralnego oraz troska o to, aby stosowata si¢ do niego cata dziatal-
no$¢ ludzka. Dlatego Kosciot powinien osadzac, czy dany porzadek spoteczny
i gospodarczy jest, czy nie jest zgodny z porzadkiem moralnym. Powinien on
rowniez okresla¢ zasady, jakie maja obowiazywaé w zyciu spotecznym i go-
spodarczym, aby byto ono zgodne z prawem moralnym. Oceniajac z moralnego
punktu widzenia tezy i zasady formutowane przez ekonomig, Kosciot wszech-
stronnie analizuje problemy, zgigbiajac istot¢ zagadnien. Z pozoru bowiem na
przyktad ekonomiczna zasada ,,maksimum rezultatéw przy minimum wysitku”
jest zacheta do lenistwa, ktore teologia moralna uznaje za jeden z grzechow
gtownych. W istocie rzeczy jednak jest to wezwanie do racjonalizacji wysitkow,
by zaoszczgdzone sity przeznaczac na inne formy pozytecznej i celowej ludzkiej
aktywnosci.

W odroznieniu od dziatania spoleczenstwa cywilnego dziatanie Kosciota na
plaszczyznie spotecznej okreslane jest mianem dziatania specyficznego?. Dziata-
nie bowiem Kosciota nie jest polityczne, ekonomiczne czy techniczne. Kosciot
nie jest kompetentny w dziedzinie techniki czy polityki. Na jego dziatalno$¢ nie
sktadaja si¢ Srodki, jakimi postuguje sig ustrdj czy wladza polityczna®.

Dziatalnos$¢ Kosciota zmierza do tego, aby porzadek doczesny zostal przenik-
nigty duchem Ewangelii. Jan Pawel II dat temu wyraz w przemoéwieniu wygto-
szonym z okazji ztozenia listow uwierzytelniajacych przez ambasadora Kolumbii.
Mowit wtedy m.in.: Kos$ciot ,,dazy przede wszystkim do urabiania cztowieka i sta-
wia na pierwszym miejscu to, co w nim jest najcenniejsze, co jest zrodtem szcze-
gblnej godnosci, tzn. obrazu Bozego. Azeby obraz ten byl autentyczny, musi on
rzutowaé na wszystkie dziedziny zycia — zawodd, rodzing, kulture, zycie spoteczne
— na te dziedziny zycia, w ktorych dzien po dniu ubogaca swe osobiste doswiad-
czenie, zdazajac do budowania wspoélnoty ludzkiej wceiaz bardziej sprawiedliwe;,
solidarnej 1 pokojowej™.

2. PRACA CENTRALNYM ZAGADNIENIE EKONOMII

Pierwszorzednym zagadnieniem ekonomii jest praca ludzka dzigki, ktorej
czlowiek zdobywa $rodki potrzebne do zycia. Dokonujace si¢ wciaz przemiany

2P, de Laubier, La pensée sociale de I’Eglise catholique. Un ideal historique de Leon XIII a Jean
Paul I, Fribourg 1984, s. 198.

3 Giovanni Paolo 11, Fraternita che si allagra e prendre corpo. Al comitato economico e sociale
della Comunita Europee, w: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11 1979, t. 11, Vatican 1979, s. 679.

* Giovanni Paolo 11, Le Credenziali del nuovo Ambasciatore di Colombia, w: Insegniamenti di
Giovanni Paolo II..., s. 831.
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w zakresie technologii i ekonomii ksztaltuja w znacznej mierze wspotczesny spo-
sob rozumienia ludzkiej pracy?®.

Ma on swe zrodlo w mysleniu materialistycznym i ekonomicznym, charakte-
rystycznym dla znanych systemow 1 ideologii kolektywistycznych. W systemach
tych praca jest traktowana jako sita, jako element energii. Warto$¢ jej ogranicza
si¢ wytacznie do jej celowosci ekonomicznej, zas cztowiek traktowany jest jako
narzedzie produkcji. To podporzadkowanie cztowieka produkcji odbiera ludzkiej
pracy wlasciwa jej godnosc i sens. Jest to jedna z najwigkszych krzywd wyrzadzo-
nych dzisiaj cztowiekowi.

Sytuacje ludzi pracy utrudnia szerzacy si¢ wyzysk. Chociaz we wspotczesnym
spoteczenstwie zjawisko wyzysku zostato przezwycig¢zone, przynajmniej w tych
formach, ktore analizowat i opisywat Marks, to jednak nie zostata zlikwidowana
alienacja, przejawiajaca si¢ w jego roznych formach. Do tego dochodzi nasilajaca
si¢ emigracja. Wielu ludzi wlasnie na skutek ponizajacego wyzysku, w poszuki-
waniu pracy opuszcza ojczyzng, a cz¢sto i rodzing?.

Obok kolektywistycznej wizji pracy roOwnie niebezpieczna jest jej wizja
indywidualistyczna, propagowana migdzy innymi przez Jeana-Paula Sartre’a,
utrzymujaca, ze praca, z racji utrudzenia ktoére niesie, stanowi smutng zycio-
wa koniecznos¢, dlatego wszedzie gdzie to mozliwe nalezatoby ograniczaé jej
zgubny wptyw na ludzkie zycie. Konsekwencja takiej wizji pracy sa obiegowe
slogany: ,,robota, nie zajac, nie ucieknie” i ,,czy sig¢ stoi, czy si¢ lezy, ile$ tysig-
cy si¢ nalezy”. Wizja indywidualistyczna godzi takze w podmiotowos¢ ludzkiej
pracy.

Problem pracy nalezy od poczatku do waznych tematow w spotecznym naucza-
niu Kosciota, w odniesieniu do cztowieka, zycia spotecznego, a w szczegolnosci
do moralnosci spotecznej, ktora Kosciot wypracowat w ciagu wiekow’. W swietle
nauki Ko$ciota problematyka ludzkiej pracy sprowadza si¢ nie do techniki i nawet
nie do ekonomii, ale do jednej podstawowej kategorii, jaka jest godno$¢ cztowie-
ka®.

Praca oznacza ,,kazda dziatalnos$¢, jaka czlowiek spehnia, bez wzgledu na jej
charakter i okolicznosci, to znaczy kazda dziatalnos¢ cztowieka, ktdra za prace
uzna¢ mozna i uznaé nalezy posrdd catego bogactwa czynnosSci, do jakich jest
zdolny 1 dysponowany poprzez sama swoja naturg, poprzez samo czlowieczen-
stwo™. Kosciol nie czyni rozréznienia migdzy praca ,,fizyczna” czy ,,umystowa”,

5].Y. Calvez, Etica per una societa in transformatione. La Chiesa di fronte alle emergenze mon-
diali, Roma 1992, s. 142.

6 Jan Pawel 11, Mafzeristwo i rodzina, L’ Osservatore Romano (wyd. polskie) 9(1986), s. 22.
" Cz. Strzeszewski, Praca ludzka, zagadnienie spoleczno-moralne, Lublin 1978, s. 30.

8B. Skrzydlewski, Teologia pracy ludzkiej, Ateneum Kaptanskie 65(1962), s. 100.

°LE, wstep.
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ani migdzy jej poszczegdlnymi celami. W encyklice Laborem exercens Jan Pa-
wel Il szczegolnie wiele miejsca poswigca np. pracy rolnika, emigrantow oraz
0s0b uposledzonych.

Praca rozumiana jest jako powotanie cztowieka do uczestnictwa w dziele
Stworcy®. Opis stworzenia, z pierwszego rozdziatu Ksiggi Rodzaju, jest jakby
pierwsza ,,ewangelia pracy”, ukazuje bowiem, na czym polega jej godnosc, uczy,
ze cztowiek pracujac, winien nasladowa¢ Boga, swojego Stworce, nosi bowiem
w sobie — on jeden — 6w szczegdlny pierwiastek podobienstwa do Niego.

Swiadomo$é, ze praca ludzka jest uczestnictwem w dziele Boga, winna prze-
nika¢ — jak uczy Sobor — takze do zwyktych, codziennych zajec. ,,Mezczyzni bo-
wiem i kobiety, ktorzy zdobywajac srodki na utrzymanie wlasne i rodziny tak wy-
konuja swoje przedsigwzigcia, by nalezycie shuzy¢ spoteczenstwu, moga stusznie
uwazaé, ze swoja praca rozwijaja dzielo Stworcy, zaradzaja potrzebom swoich
braci i osobistym wktadem przyczyniaja si¢ do tego, by w historii spetnial si¢
zamyst Bozy” (KDK, por. 34). Swiadomo$é, ze przez prace cztowiek uczestniczy
w dziele stworzenia, stanowi najgl¢bsza pobudke do jej podejmowania na réznych
obszarach codziennego zycia®.

Dla cztowieka praca posiada wigc nie tylko znaczenie techniczne, ale takze
etyczne. ,,0 tyle mozna powiedzie¢, ze czlowiek poprzez prace czyni sobie zie-
mig poddana, o ile cztowiek sam przez swoje postgpowanie okazuje si¢ panem,
a nie niewolnikiem ziemi, a takze panem, a nie niewolnikiem pracy. Praca ma
dopomagaé cztowiekowi do tego, aby stawal si¢ lepszym, duchowo dojrzal-
szym, bardziej odpowiedzialnym, aby mogt spetnia¢ swoje ludzkie powotanie
na ziemi”*?, W tym obszarze nalezy mowic o personalistycznym wymiarze pra-
cy (stuzy rozwojowi osobowosci) i spotecznym (niektdrzy mysliciele, np. ks.
Tischner uzywaja tutaj okreslenia ,,dialogicznym”) charakterze pracy ludzkiej
(praca jest sluzba spoleczna)*® Trzeba wreszcie powiedzie¢ o ekonomicznym
charakterze pracy, jako zroédle dochodow i pozyskiwania srodkéw na utrzyma-
nie wlasne i rodziny, bo ten wymiar pracy ludzkiej taczy si¢ bezposrednio z kwe-
stig sprawiedliwej zaptaty*.

Jesli praca jest powotaniem cztowieka, to jest czyms$ nierozerwalnie zwiaza-
nym z jego ziemskim bytowaniem. Powotujac si¢ na encyklike Laborem exercens

10 Jan Pawet 11, Ewangelia pracy, L’ Osservatore Romano (wyd. polskie) 3(1981), s. 4.

LLE, nr25.

12 yan Pawet 11, Do pielgrzyméw Gérnego Slaska i Zaglebia Dabrowskiego, w: tenze, Nauczanie
spoteczne. Pielgrzymka do Polski, t. 1, Warszawa 1982, s. 137.

18 Por. J. Wal, Tischnerowska koncepcja pracy jako dialogu spolecznego, w: Zmieniajqce sie

przedsiebiorstwo w zmieniajqcej si¢ politycznie Europie, t. V: Zarzqdzanie pracq, red. T. Wawak,
Krakow 2002, s. 66nn.

¥ Por. J. Wal, Ekonomiczny (przedmiotowy) wymiar pracy, w: Katecheza w szkole i w parafii.
Materialy pomocnicze do prowadzenia spotkan z mlodziezq [pr. zb.], Krakow 1991, s. 53n.
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mozna powiedzie¢, ze praca jest jego losem, aspektem istotnym jego zycia, co trze-
ba rozumie¢ nie tylko jako opis stanu faktycznego, lecz takze jako zadanie i zobo-
wiazanie. Praca jest powinno$ciag moralna i obowiazkiem czlowieka. ,,Cztowiek
powinien pracowaé zarowno ze wzgledu na nakaz Stworcey, jak tez ze wzgledu na
swoje wlasne cztowieczenstwo, ktorego utrzymanie i rozwoj domaga si¢ pracy.
Powinien czlowiek pracowaé ze wzgledu na bliznich, zwlaszcza ze wzgledu na
swoja rodzing, ale takze ze wzgledu na spoteczenstwo, do ktdrego nalezy’*s.

Przemawiajac do robotnikow w Saint-Denis, Jan Pawet 11 zwrocit uwage na
zywotny zwiazek pomigdzy praca czlowieka i rodzina. Cztowiek pracuje po to,
azeby utrzymac siebie i swoja rodzing. W tym konkretnym celu zawiera si¢ cata
szlachetnos$¢ pracy. Poprzez ten §wigty zwiazek, jaki stanowi rodzina, praca na-
biera swego niezwyklego znaczenia — cigzaru mitosci: ,,Kazdy czlowiek pracuje,
azeby utrzymac rodzing, znaczy to, ze w pracg swoja wktada codzienny trud mi-
losci. Rodzina bowiem bierze poczatek z mitosci i jest statym jej wyrazem, statym
jej srodowiskiem™e.

Jesli praca, w wielorakim tego stowa znaczeniu, jest powinnoscia, czyli obo-
wiazkiem, to rownoczes$nie jest ona zrédlem uprawnien czlowieka pracujacego?’.
Pracujacy jest nie tylko wytworca dobr, ale przez swoja pracg nabiera specyficz-
nych praw dotyczacych tego, co wiaze si¢ z praca. Dlatego pracujacy powinni by¢
traktowani jako ludzie wolni i odpowiedzialni, powotani do udziatu w decyzjach
dotyczacych ich zycia i przyszlosci oraz sprawiedliwie wynagradzani za swoja
wykonywang praceg.

3. SLUSZNA PLACA

Problemem kluczowym wigc w temacie pracy jest zagadnienie sprawiedliwej
zaptaty*®. Sprawiedliwo$¢ ustroju spoteczno-ekonomicznego, a przede wszyst-
kim jego sprawiedliwe funkcjonowanie oceniane moze by¢ wedle tego, czy praca
ludzka jest w tym ustroju prawidtowo wynagradzana.

Jan Pawet I w Laborem exercens stwierdzil na ten temat co nastgpuje:
»W kazdym ustroju, bez wzgledu na panujace w nim podstawowe uktady po-
migdzy kapitatem a praca, zaptata, czyli wynagrodzenie za prace, pozostaje kon-
kretnym $rodkiem, dzigki ktéremu ogromna wigkszos¢ ludzi moze korzystac
z owych dobr, ktore sa przeznaczone dla powszechnego uzywania: sg to zarow-
no dobra natury, jak tez dobra bedace owocem produkcji. Jedne i drugie staja

BLE, nr 16.

18 Jan Pawet 11, Przeméwienie do robotnikéw w Sao Paulo, 1’ Osservatore Romano (wyd. polskie)
1(1980), s. 10.

YLE, nr 16.
18 A. Dylus, Kwestia ptacowa dawniej i dzis, Ethos 4(1995), s. 99.
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si¢ dostepne dla cztowieka pracy na podstawie zaptaty, jaka otrzymuje on jako
wynagrodzenie za swa prace”.

Katolicka nauka spoteczna nie traktuje pracy tylko jako dobra gospodar-
czego, jako towaru, ktory ma swoja ceng, czyli odpowiednia ptace. ,,Pracy nie
mozna w zadnym wypadku uwazaé za towar — pisze Jan XXIII — gdyz jest ona
bezposrednim dziataniem osoby ludzkiej”?. W zwiazku z tym nalezy ptace wia-
za¢ z osoba pracownika, a dopiero na drugim miejscu z tym, co on wyproduko-
wat?,

Ptaca jest forma realizacji uprawnien wynikajacych z gospodarczej wartosci
pracy wykonywanej przez pracownika najemnego. Jest to wigc suma korzysci
gospodarczych osiaganych przez pracownika. Korzysci te przybieraja potroj-
na forme i dlatego mowi si¢ o trzech rodzajach ptacy: ptacy indywidualne;j,
wspolnej, spotecznej. Przez place indywidualna rozumie si¢ sume pienigdzy
czy innych dobr gospodarczych, jakie otrzymuje pracownik jako wynagrodze-
nie proporcjonalne do wykonywanej pracy, mierzonej w czasie lub od sztuki?.
Ptace wspolne to suma uzytecznosci i korzysci, jakie odnosi pracownik z tytutu
pracy w danym zaktadzie pracy, kiedy korzysta z urzadzen i instytucji zakta-
dowych. Pracownik korzysta z tych udogodnien zyciowych bezptatnie lub za
optata znacznie nizsza od ceny rynkowej, co jest swego rodzaju dodatkiem do
pracy?®.

Ptace spoteczne to korzysci (pieniadze lub ustugi), jakie otrzymuje pracow-
nik w zwiazku z praca w pewnych trudniejszych dla niego sytuacjach spotecz-
nych, niezaleznie od ilosci i warto$ci wykonywanej pracy. Sa to $wiadczenia
z tytutu ubezpieczen spotecznych, dodatki rodzinne, uposazenie emerytalne itp.
Wyroéznia si¢ takze ptace nominalng i realna. Pierwsza okresla sumeg pieniedzy
otrzymywanych przez pracownika, druga natomiast — sumg artykutow pierwszej
potrzeby, jakie pracownik moze naby¢ za otrzymane pieniadze. O wysokosci
ptac realnych decyduje zatem nie tylko wysoko$¢ ptacy nominalnej, ale i ksztal-
towanie si¢ cen artykutow pierwszej potrzeby?. Zwiazki zawodowe podnosza
takze czgsto problem ptacy minimalnej, przez ktéra rozumieja taka wysokos¢
wynagrodzenia, ktora zabezpieczy jedynie potrzeby egzystencji na najnizszym
poziomie, zostawiajac na uboczu potrzeby rozwoju.

Przez sprawiedliwa ptace, gdy chodzi o dorostego pracownika obarczonego
odpowiedzialnos$cia za rodzing, Jan Pawel Il rozumie taka, ktora ,,wystarcza na

BLE, nr 19.

MM, nr 18.

21, Dyczewski, Placa sprawiedliwa i stuszna, Ethos 4(1995), s. 113.
223 Majka. Etyka zycia gospodarczego, Wroctaw 1982, s. 162.

2 Tamze.

% Tamze.
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zatozenie 1 godziwe utrzymanie rodziny oraz na zabezpieczenie jej przyszto-
$ci”®. Takie wynagrodzenie moze by¢ realizowane poprzez tzw. placg rodzinna,
jedno wynagrodzenie dane gtowie rodziny za prace, czy tez poprzez inne $wiad-
czenia spoteczne, jak zasitek rodzinny albo dodatek macierzynski dla kobiety,
ktéra poswigca si¢ macierzynstwu. Dodatek ten winien odpowiadac¢ realnym
potrzebom, to znaczy winien uwzglednia¢ liczbg os6b pozostajacych na utrzy-
maniu w rodzinie®.

Potrzeba placy rodzinnej jest — zdaniem Piusa XI — uzasadniona podstawowy-
mi wymogami sprawiedliwosci spotecznej. Sytuacja, w ktorej wzgledy finansowe
zmuszaja zon¢ i matke do podjecia pracy zarobkowej poza domem oraz zaniedba-
nia wlasciwych obowiazkow, winna by¢ napigtnowana jako moralnie szkodliwa?.
Ptaca sprawiedliwa ma pozwoli¢ matkom na zajgcie si¢ wychowaniem dzieci i za-
pewnic rodzicom $rodki do wasciwego pokierowania wychowaniem i wyksztat-
ceniem dzieci.

Ptaca musi mie¢ charakter dynamiczny, to jest odpowiada¢ wzrastajacym
potrzebom rodziny, zr6znicowanym potrzebom dzieci stosownie do ich wieku,
uwzglednia¢ liczbe 0sob pozostajacych na utrzymaniu w ciagu catego okresu
wychowawczego. Ustalajac wysoko$¢ wynagrodzen trzeba wzia¢ pod uwagg po-
trzeby pracownikow i ich rodzin, stan przedsigbiorstwa, racje gospodarcze do-
bra wspdlnego?, a takze uzyteczno$¢ spoteczna pracownikoéw i wydajnos¢ pracy.
Tempo wzrostu ptac powinno by¢ proporcjonalne do postepu gospodarczego®,
gdyz to wlasnie stuszna zaptata jest wyktadnikiem rozwoju spoteczno-gospodar-
czego. Tempo to winno by¢ takze podyktowane sytuacja inflacyjna na rynku i sita
nabywcza pieniadza.

Jan Pawet II podkresla, Ze ustalenie slusznej ptacy wymaga dostrzezenia
i uwzglednienia podmiotowego wymiaru pracy, gdyz pracownika wynagradza
si¢ ,,za to, czym on jest w tym procesie, a nie tylko za to, co wyprodukowal”?.
Najwazniejszym kryterium sprawiedliwej zaptaty sa, wedlug papieza, potrzeby
pracownika i jego rodziny. Obejmuja one potrzeby materialne i duchowe, mozli-
wo$¢ korzystania z dobr kultury oraz ich wspottworzenia. Wynagrodzenie powin-
no umozliwi¢ zaspokojenie tych wszystkich potrzeb oraz zaoszczedzenie pewnej
czesci dochodow.

BLE, nr 19.
26 Tamze.
TQA, nr 71.
MM, nr 33.

2 Tamze.
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Oprécz wspomnianych juz kryteridow zasadniczych istnieja tez szczegodto-
we, ktore winno si¢ wzia¢ pod uwage przy okreslaniu wysokosci ptacy. Nalezy
uwzgledni¢ koszt spoteczny uzyskania okreslonych kwalifikacji. Ptaca powinna
dostarcza¢ pewnej motywacji ludziom, ktérzy w celu zdobycia lub podniesienia
wyksztalcenia musza podejmowac wysitek uczenia si¢ oraz zainwestowac¢ w ten
proces wlasne finanse. Nalezy takze uwzglednia¢ efektywnos¢ wykonywanej pra-
cy. Placa winna by¢ proporcjonalna do uzyskania rezultatow. Konieczne jest takze
uwzglednienie sytuacji na rynku pracy, oprocz tego nalezy bra¢ pod uwage uciaz-
liwos¢ i1 nieatrakcyjno$¢ pracy. Elementem koniecznym okazuje si¢ by¢ odpo-
wiednie zrdéznicowanie poziomu wynagrodzenia w zalezno$ci od stazu pracy oraz
odpowiedzialnosci jaka wiaze si¢ z wykonywana praca. Nalezy nadto uwzgled-
nia¢ dynamizm gospodarczy kraju, umie¢ takze rozr6zni¢ ptacg nominalna i real-
ng oraz pamigtac, ze tylko wlasciwe okreslenie poziomu zaptaty realnej przyczyni
si¢ do poprawy warunkéw zycia pracownikow®.

4. PLACA MINIMALNA

W Polsce od dtuzszego czasu w sferze budzetowej obowiazuje tzw. ptaca mi-
nimalna, ktéra wyznacza kierunek rozwiazan ptacowych w sektorze gospodarki
prywatnej. Jej wysoko$¢ jest ustalana na pewien okres czasu przez odpowiednie
instytucje rzadowe?®..

Placa minimalna ma zabezpieczy¢ tzw. minimum egzystencji, ktore okresla-
ne bywa jako minimum biologiczne. Jego celem jest zaspokojenie potrzeb byto-
wo-konsumpcyjnych na bardzo niskim poziomie. Mozna powiedzie¢, ze koszyk
minimum biologicznego wyznacza praktycznie najnizszy standard zycia. Chodzi
bowiem o wyznaczenie poziomu zaspokojenia potrzeb, ponizej ktorego wyste-
puje ,,biologiczne zagrozenie zycia oraz rozwoju psychofizycznego cztowieka .
Uwzglednia sig jedynie wydatki na towary i ustugi umozliwiajace tzw. przezycie,
przy czym chodzi przed wszystkim o wyzywienie 1 mieszkanie.

Nalezy jednak wyjasni¢, ze minimum egzystencji odrdznia si¢ od minimum so-
cjalnego tym, ze w tym pierwszym brak nalezytej troski o utrzymanie wigzi ze spo-
feczenstwem. Brak jest takich potrzeb jak rekreacja, transport i facznos$¢ czy uczest-
nictwo w kulturze. Minimum egzystencji uznaje si¢ wigc za dolna granic¢ obszaru
ubostwa. To nic innego jak okreslenie dochodow potrzebnych do zakupu dobr i ustug
zaspokajajacych niezbgdne potrzeby —jednostki lub catego gospodarstwa domowego.

30 T. Borutka, Spoleczne nauczanie Kosciola. Teoria i zastosowanie. Podrecznik dla studentéw
teologii, Krakow 2004.

81 Zob. W. Golnau, Znaczenie placy minimalnej dla funkcjonowania rynku pracy, Gdansk 2007.

3270b. Projekt badawczy pt. Polityka spoleczna paristwa w okresie przebudowy ustroju i systemu
gospodarczego kierowany przez S. Golinowskq, Warszawa 1997.
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Warto zauwazy¢, ze zawartos¢ koszyka wyrazona w normach ilosciowych dla ponad
300 towaroéw i ustug wchodzacych w jego sktad po raz pierwszy okreslona zostata
w 1995 r. przez ekspertdéw Instytut Pracy i Spraw Socjalnych (PiSS).

Uwzgledniajac jednak zmiany na rynku w sferze zachowan konsumpcyjnych
oraz w zakresie wskazan eksperckich dokonano weryfikacji struktury minimum,
a nastgpnie modyfikacji koszykoéw minimum egzystencji. Zadanie to prowadzono
w latach 2005-2007. Wykorzystano takze informacje przygotowane przez GUS
na temat notowan cen towarow i ushug przyjetych w nowym koszyku.

Odwotujac si¢ do badan GUS nalezy zauwazy¢, ze w latach 1998-2002 udziat
0s0b w rodzinach zyjacych ponizej minimum egzystencji systematycznie wzrastat
o czym $wiadczy wykres 1. Natomiast w latach 2002—2005 wskaznik ten ksztat-
towat si¢ na miarg stabilnym poziomie (od 10,9% w 2003 r. do 12,3% w 2005 r.).
Przedstawiajac wyniki zagrozenia ubostwem skrajnym dla 2006 r., GUS wyko-
rzystal zmodyfikowana wartos¢ koszykow minimum egzystencji, dlatego udziat
0sOb w gospodarstwach domowych zagrozonych skrajnym ubdstwem znacznie
si¢ obnizyt (7,8%)%.

Wykres 1. Udzial os6b ponizej minimum egzystencji w latach 1997-2006%
14

12,3
11,8

11,1
10,9

8,1
6,9 78

1099 ' 2000 ' 2001 | 2002 = 2003 ' 2004 ' 2005 ' 2006*

-—-ME —-m-zmodyfikowane ME

Szacunki zmodyfikowanych koszykdéw minimum egzystencji za 2007 r. w prze-
kroju badanych gospodarstw domowych przedstawia ponizej tabela 2. Dla samot-
nej osoby dorostej w wieku produkcyjnym byto 386,30 zt, dla emeryta 364,70
zt. Dla malzenstwa z trojka dzieci na utrzymaniu, oszacowana warto$¢ koszyka
wynosita 1718,40 zt czyli 343,70 zt na osobg.

33 p. Kurowski, Poziom i struktura zmodyfikowanego minimum egzystencji w 2007 r., Warszawa
2008, s. 2.

3 Tamze.
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Tabela 1. Warto$¢ zmodyfikowanego minimum egzystencji w 2007 r., w zI*

Gospodarstwa pracownicze Gzi:l)::'l;::it:va

Wyszezegolnienie 1-osob. | 2-osob. | 3-osob. | 3-osob. | 4-osob. | 5-osob. | l-osob. | 2-osob.
M+K+

M+K)2 | MK MS§+ MSISG S\ﬁgs ;)Xl\ég M2 | MK
Zywno$é 1633 326,6 469,3 521,9 664,6 859,9 140,5 281,0
Mieszkanie 175,2 2452 3433 3433 4443 5437 175,2 2452
Edukacja 0,0 0,0 2,7 36,4 39,1 75,6 0,0 0,0
Odziez i obuwie 11,4 22,8 38,3 41,2 56,6 75,0 11,4 22,8
Ochrona zdrowia 7,4 12,5 25,6 20,2 32,6 40,2 11,4 20,4
Higiena osobista 10,6 20,7 25,5 28,9 33,8 422 8,9 17,2
Pozostate wydatki 18,4 31,4 452 49,6 63,6 81,8 17,4 29,3
Razem ME 386,3 659,2 9499 | 10414 | 13346 | 17184 364,7 616,0
ME na 1 osobg 386,3 329,6 316,6 347,1 333,6 3437 364,7 308,0

Zauwazamy wigc pewna dynamike¢ zmodyfikowanego minimum egzystencji.
W drugiej potowie lat 90. pojawiaja si¢ w nim juz elementarne potrzeby rozwojowe,
jak np. udziat w obowiazkowej edukacji. Wzrost wartosci minimum egzystencji byt
wyraznie wyzszy od wskaznika inflacji. Jeszcze w 1998 r. rdznica migdzy tempem
wzrostu minimum a inflacja siggata siedmiu punktow procentowych, co oznaczato
spora zwyzke realnej wartosci koszyka minimum egzystencji. W latach 2000-2003
réznica migdzy poziomem inflacji a tempem wzrostu byta niewielka. Niestety w la-
tach 2004—-2006 roznica ta stala sie bardzo znaczaca. W roku 2007 wrosta ona o 3 lub
4 punkty procentowe zaleznie od wielkosci gospodarstwa domowego®.

W badanym okresie ogdlny wskaznik inflacji dla towaré6w zywnosciowych
ksztattowal sie na bardzo podobnym poziomie (wzrost o 5 punktéw). W zakre-
sie eksploatacji oraz wyposSazenia mieszkania koszyk minimum egzystencji cha-
rakteryzowal mniejsza dynamike od wskaznikow CPI. Z Kolei warto$¢ koszyka

% Tamze. Zrodto: Obliczenia Instytutu Pracy i Spraw Socjalnych na podstawie danych Depar-
tamentu Statystyki Spotecznej GUS. Uwaga: Symbole uzyte w tablicy oznaczaja odpowiednio: M
— mezczyzna w wieku 25-60 lat, K — kobieta w wieku 25-60 lat, M+K/2 — wydatki na poziomie
$redniej arytmetycznej dla gospodarstwa mezezyzny i kobiety, DM — dziecko mlodsze w wieku 4-6
lat, DS —dziecko starsze w wieku 13-15 lat. W przypadku gospodarstw emeryckich symbole M i K
oznaczaja odpowiednio mezczyzng i kobiete w wieku powyzej 60 lat.

% Tamze. Do realnej zwyzki zmodyfikowanego minimum egzystencji w 2007 r. w najwigkszym
stopniu przyczynily si¢ wyzsze ceny artykutéw zywnosciowych, w tym zwlaszcza warzyw (np. ziem-
niaki), produktéw zbozowych (maki, chleb), czy niektorych gatunkdéw migs (np. drob). Wartosé koszy-
ka zywnosciowego w standardzie minimum egzystencji wzrosta o 5,8 — 6,0 punktu procentowego.
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edukacyjnego w 2007 r. rosta szybciej niz poziom inflacji. W zakresie ochrony
zdrowia koszyk minimum egzystencji rost nieco szybciej w przypadku gospo-
darstw z dzie¢mi, wolniej za$ w przypadku gospodarstw emeryckich.

Tabela 2. Dynamika zmodyfikowanego minimum egzystencji na tle inflacji w 2007 .’

Typ gospodarstwa domowego Dynamika

Wyszczegolnienie Pracownicze | Pracownicze | Emeryckie Emeryckie wzrostu cen
1-osobowe 4-osobowe 1-osobowe 4-osobowe (CPI)
Zywno$é 105,9 106,0 105,8 105,8 105,0
iﬁiﬁiﬁ?a 102,8 103,4 102,8 1034 104,1
Wyposazenic 98.9 97.1 98.9 97.7 101,1
Edukacja - 103,6 - 101,6
QOdziez i obuwie 101,8 101,0 101,8 101,8 92,6
Ochrona zdrowia 101,6 102,2 101,0 100,7 102,1
Higiena 93,2 93,4 101,0 101,0 100,6
RAZEM 103,6 104,2 103,7 104,1 102,5

Na podstawie analizy powyzszej tabeli mozna zauwazy¢, ze najwigksze rozni-
ce miedzy dynamika danej grupy wydatkow a poziomem wskaznika CPI dotyczy-
ly odziezy i obuwia. Ogoélnie wartos$¢ koszyka lekko wzrosta od 1,0% do 1,8% jest
to wynikiem zmian cen dla konkretnych towarow.

Tabela 3. Struktura minimum egzystencji w 2007 r. w %

Gospodarstwa pracownicze Gospodars‘twa
emeryckie
Wyszczegdl- 1-osob. | 2-osob. | 3-osob. | 3-osob. | 4-osob. | 5-osob. | l-osob. | 2-osob.
nienie MK+
M+K+ M+K+ M+K+
(M+K)2 | M+K DM DS | DMeDs | PM* | K2 | MK
2xDS
Zywno$é 42,3 49,5 49,4 50,1 49,8 50,0 38,5 45,6
Mieszkanie 454 37,2 36,1 33,0 333 31,6 48,0 39,8
— eksploatacja 42,2 34,8 34,0 31,0 31,3 29,8 44,7 37,2
— wWyposazenie 3,1 2,4 2,1 1,9 2,0 1,9 3,3 2,6
Edukacja 0,0 0,0 0,3 35 2,9 4.4 0,0 0,0
Odziez i obuwie 3,0 3,5 4,0 4,0 42 4.4 3,1 3,7

87 P. Kurowski, Poziom i struktura zmodyfikowanego minimum egzystencji w 2007 r...., s. 5.

38 Tamze, s. 5.
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Ochrona zdrowia 1,9 1,9 2,7 1,9 2,4 2,3 3,1 33
Higiena osobista 2,7 3,1 2,7 2.8 2.5 2,5 2,4 2,8
Pozostate wydatki 4.8 4.8 4.8 4.8 4.8 4.8 4.8 4.8
RAZEM 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Analizujac powyzsza tabele mozna si¢ zorientowaé, ze najwigksze byly wy-
datki na potrzeby mieszkaniowe, a nastgpnie na wyzywienie. Wyzywienie stanowi
38,5% w przypadku samotnego emeryta do 50,1% wartosci catego koszyka (ro-
dzina z dzieckiem starszym).

5. PLACA MINIMALNA W EUROPIE

Pod wzgledem poziomu $rednich wynagrodzen kraje nalezace do Unii Euro-
pejskiej mozna podzieli¢ na trzy grupy®.

W pierwszej grupie znajduja si¢ panstwa: Luksemburg, Francja, Belgia, Szwe-
cja, Niemcy, Wielka Brytania i Holandia. W panstwach tych poziom wynagrodze-
nia przekracza 30 tys. euro rocznie.

Druga grupe stanowia: Finlandia, Austria, Wtochy. W tych panstwach zarobki
wahaja si¢ w granicach 20 tys. euro do 30 tys. euro rocznie.

W trzeciej grupie znajduja si¢ kraje o $rednich rocznych zarobkach ponizej 20
tys. euro Tu rozpigtosci sa duze od 9928 w Grecji do 19307 w Hiszpanii. O sytua-
cji tej informuje zamieszczona ponizej tabela.

Tabela 4. Minimalne wynagrodzenie w euro w panstwach Unii Europejskiej

% pracownikow

g Minimalne Stosunek
Minimalne q pelnoetatowych A
q wynagrodzenie w q minimalnego
wynagrodzenie w otrzymujacych 5
euro wg parytetu q wynagrodzenia do
euro (2006) . . wynagrodzenie .
sily nabywczej M przecietnego w %
minimalne
Belgia 1234,0 1159,9 — —
Butgaria 81,8 1774 - -
Czechy 280,2 417,7 2 38
Estonia 191,7 268,0 5,7 34
Irlandia 1293,0 1047,7 3,1 50
Grecja 667,7 760,5 - -
Hiszpania 631,0 665,7 0,77 37
Francja 1254,0 11222 15,6 -
Litwa 173,8 291,5 12,07 38
Luksemburg 1503,4 1370,6 18 49

% Polska na szarym koricu, Niezalezny Samorzadny Zwiazek Zawodowy Serwis Informacyjny,
20 VIII 2007, s. 1.
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% pracownikow

g Minimalne Stosunek
Minimalne q pelnoetatowych g
q wynagrodzenie w q minimalnego
wynagrodzenie w otrzymujacych ;
euro wg parytetu . wynagrodzenia do
euro (2006) . . wynagrodzenie .
sily nabyweczej g przecietnego w %
minimalne
Wegry 229,5 361,2 8 40
Malta 580,0 7573 L5 48
Holandia 1285,0 1202,7 2,07 46
POLSKA 223,3 354,2 4,5 35
Portugalia 450,2 512,7 5,5 40
Rumunia 93,0 161,3 12 34
Stowenia 511,6 624.,4 2 44
Stowacja 181,3 292.4 1,93 34
Wielka Brytania 1255,4 1159,7 1,4 37
Turcja 262,1 - - -
Stany Zjednoczone 705,9 - 1,4 32

W Polsce przecigtne wynagrodzenie wynosito 6734 euro. Bylo wigc prawie
trzykrotnie nizsze niz w Hiszpanii. Bylto takze nizsze o 37% niz w Portugalii,
0 32 % nizsze niz w Grecji. Polska wigc na tle panstw Unii Europejskiej, w kto-
rych wystepuje relatywnie wysoki stosunek ptacy minimalnej do $redniej wypa-
dala nie najlepiej.

Wynagrodzenie minimalne w Polsce otrzymuje 48,8% pracownikow
niepelnosprawnych, 37% pracownikow cudzoziemcow, 32% pracownikow firm
zatrudniajacych ponizej pigeiu 0sob, 24% pracownikéw zatrudnionych w handlu,
17,5% pracownikow sektora prywatnego, 11% pracownikow szkolnictwa i 9,6%
pracownikow sektora publicznego®.

6. OCENA POZIOMU MINIMUM EGZYSTENCJI

Na podstawie opracowanego materialu przez Instytut Pracy i Spraw Socjal-
nych dotyczacego poziomu minimum egzystencji mozna zauwazy¢ pewien stusz-
ny niepok¢j. Nalezy zauwazy¢, ze minimum egzystencji (biologiczne) to dolne
kryterium. Ponizej tego kryterium wystepuje biologiczne zagrozenie zycia oraz
rozwoju psychofizycznego cztowieka. Chodzi bowiem o potrzeby, ktorych zaspo-
kojenie nie moze by¢ odtozone na pdzniej.

W zwiazku z tym nalezy zadac istotne pytanie o to, czy warto$¢ kwot wystarczy
na pokrycie podstawowych potrzeb okreslonych w koszyku minimum egzysten-
cji. Statystyki wzrostu ubdstwa w Polsce sa niepokojace, gdyz skala tego zjawiska
z roku na rok ciagle wrasta, jesli chodzi o odsetek osob Zyjacych ponizej mini-

0 Tamze.
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mum egzystencji: 1997 r. — 5,4%; 1998 r. — 5,6%; 1999 1. — 6,9%; 2000 r. — 8,1%;
2001 r. — 9,5%; 2002 r. — 11,1%; 2003 . — 11,7%; 2004 . — 12%; 2005 r. — 12,3%.
Ta tendencja wzrostowa ciagle sig¢ utrzymuje*.

W najtrudniejszej sytuacji sa rodziny, ktorych podstawe utrzymania stanowi
$wiadczenie spoleczne. W ostatnim okresie wzrosto zagrozenie ubostwem ludzi
mtlodych oraz dzieci z rodzin wielodzietnych. Wedlug danych GUS ponizej mini-
mum egzystencji zyje okoto 44% os6b w rodzinach z czworgiem i wigcej dzieci
na utrzymaniu, okoto 22% w rodzinach z trojgiem dzieci®.

Na podstawie art. 8, ust. 1 ww. ustawy o pomocy spotecznej oraz rozporzadze-
nia Rady Ministrow z dnia 24 VII 2006 r. w sprawie zweryfikowanych kryteriow
dochodowych oraz kwot $wiadczen pieni¢znych z pomocy spotecznej, Dz. U. Nr
135, poz. 950, prawo do $wiadczen pienigznych z pomocy spotecznej, z zastrze-
zeniem art. 40, 41, 78 1 91 przystuguje: osobie samotnie gospodarujacej, ktorej
dochod nie przekracza kwoty 477 zt; osobie w rodzinie, w ktorej dochod na osobe
nie przekracza kwoty 351 zt oraz rodzinie, ktorej dochdd nie przekracza sumy
kwot kryterium dochodowego na osobg w rodzinie.

Nalezy wyjasni¢, ze powyzsze kwoty obowiazuja od 1 X 2006 1. Zgodnie z art.
9 ww. ustawy o pomocy spotecznej kwoty kryteriow dochodowych podlegaja we-
ryfikacji co 3 lata z uwzglednieniem wyniku badan progu interwencji socjalne;j,
przeprowadzonych przez Instytut Pracy i Spraw Socjalnych.

Tabela 5. Wysoko$¢ kryterium dochodowego w systemie pomocy spolecznej w latach
2004-2007*

Kryterium dochodowe kwalifikujace
do Swiadczen pienieznych z pomocy spolecznej
wyszczegolnienie w zl
2006
2004 2005 od 1 pazdziernika 2007
0 1 2 3 4

Dla osoby samotnie 461,00 461,00 477,00 477,00
gospodarujacej

Dla osoby w rodzinie 316,00 316,00 351,00 351,00

4 Tamze.

“2 Materiaty zarzadu Regionu Podbeskidzie NSZZ ,,Solidarno$¢”, Bielsko-Biata 2008.

“3 Ministerstwo Pracy i Polityki Spotecznej, Zestawienie poziomu minimum egzystencji z 2007 r:
z aktualnie obowiqzujqcymi kryteriami dochodowymi okreslonymi w ustawie o pomocy spotecznej,
http://www.mpips.gov.pl
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Tabela 6. Zestawienie kwot kryterium dochodowego z wybranymi kwotami minimum
egzystencji w latach 2004-2007*

kryterium dochodowe
2004 ok minimum egzystencji kwalifikujace do $wiadczen
na osobe w zi pieni¢znych z pomocy
spolecznej w zi
1 2 3 4
2004 371,20 461,00
Dia osoby samotnie 2005 1 385,10 461,00
gospodarujacej 477,00
2006 139840 od 1 pazdziernika
2007 1 386,30 477,00
2004 302,10 316,00
Dla osoby w rodzinie: 2005 131512 316,00
(rodzina 4-osobowa: 2 osoby 351.00
doroste i 2 dzieci) 2006 1323.90 od 1 pazdziernika
2007 1 333,60 351,00

Tabela 7. Struktura minimum egzystencji w % przed i po weryfikacji*®

Osoba w rodzinie:
Osoba samotnie gospodarujaca (rodzina 4-osobowa: 2 osoby doroste i
wyszczegolnienie 2 dzieci

2006 2007 2006 2007
Zywnosé 35,5 1423 442 1498
Mieszkanie 559 1454 435 1333
- eksploatacja 54,2 42,2 42,6 31,3
- wyposazenie 1,7 3,1 0,9 2,0
Edukacja 0,0 0,0 22 12,9
Odziez i obuwie 3,8 13,0 5,5 142
Ochrona zdrowia 1,0 11,9 1,0 12,4
Higiena osobista 3,1 12,7 3,2 12,5
Pozostate wydatki 0,7 14,8 0,4 148
Razem 100,0 100,0 100,0 100,0

4 Tamze.

4 Tamze.
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Na podstawie informacji Instytutu Pracy i Spraw Socjalnych mozna stwier-
dzi¢, ze kryterium dochodowe dla osoby samotnie gospodarujacej przyjgte w usta-
wie o pomocy spotecznej jest wyzsze od kwot uwzgledniajacych warto$¢ koszyka
minimum egzystencji dla dorostej osoby w wieku produkcyjnym samotnie gospo-
darujacej. Ponadto dla $wiadczeniobioréw pomocy spotecznej typowym mode-
lem rodziny jest rodzina czteroosobowa sktadajaca si¢ z rodzicow i dwojki dzieci
w wieku do 18 lat. Dla niej warto$¢ koszyka minimum egzystencji na osobg w ro-
dzinie jest nizsza od kryterium dochodowego na osobg w rodzinie, przyjetego
W ustawie o pomocy spotecznej.

Nic wigc dziwnego, ze w Polsce ubostwem zagrozonych jest az 22% dzieci
zyjacych w rodzinach, gdzie przynajmniej jedno z rodzicow ma prace, i to mimo
korzystania ze $wiadczen spotecznych. To najwyzszy wskaznik w calej Unii Eu-
ropejskiej. Zagrozenie bieda, mimo posiadania statego zatrudnienia, dotyczy 13%
dorostych Polakow*.

Polska zostala sklasyfikowana razem z Grecja, Hiszpania, Wtochami, Litwa, L.o-
twa 1 Portugalia jako kraj, gdzie zadania dla rzadu w walce z bieda sa najwigksze.

Raport Komisji Europejskiej (z lutego 2008 r.) na temat stopy ubostwa w kra-
jach cztonkowskich Unii wskazuje na bardzo niepokojaca sytuacje w naszym kra-
ju. Az 26% polskich dzieci, zyje w ubdstwie.

Dla porownania wedtug raportu UNICEF-u z maja 2008 r. w Niemczech licz-
ba ta sigga 17%, przy czym w sytuacji wychowywania dzieci przez samotnych
rodzicow podnosi si¢ do poziomu 35-40%. Dane statystyczne dotyczace biedy
w Niemczech znacznie podwyzszaja dzieci imigrantéw, okoto 17% z nich nie
konczy szkoty, w landach: Badania — Wirtembergia odsetek ten wynosi nawet
30%, a w Hamburgu 25%*%.

Zaprezentowane dane zwracajg uwagg na fakt, iz przy ocenie poziomu mini-
mum egzystencji w sposob szczegdlny nalezy uwzgledni¢ sytuacj¢ materialno-
bytowa najmtodszego pokolenia.

6. KONIECZNOSC DEBATY SPOLECZNEJ
NA RZECZ PLACY GODZIWEJ

W zwiazku z tyloma niebezpieczenstwami wyplywajacymi z zastosowania tzw.
ptacy minimalnej, istnieje pilna potrzeba podjecia rzeczowej debaty spotecznej

6 Tumze.

4TW Polsce najwyzsza stopa ubdstwa, Niezalezny Samorzadny Zwiazek Zawodowy Serwis Infor-
macyjny (23 III 2008), nr 10(60) s. 1.

8 Por. Czy jest na sali opozycja? (28 11 2008) — w: Free Your Mind — Salon 24, www.onet. pl

# Ubéstwo w Niemczech — porazajqcy raport UNICEF-u (26 V 2008) — w: Wiadomosci, www.
onet.pl
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z udzialem wszystkich podmiotdéw zycia spotecznego o wprowadzenie tzw. placy
godziwej. Winny ja podjac takze srodki spotecznego przekazu.

Nalezy ukazywaé prawdziwy obraz sytuacji materialnej wigkszosci ludzi, kto-
rzy otrzymujac zaptat¢ minimalng nie sa w stanie zapewni¢ sobie i swoim ro-
dzinom podstawowych warunkow do zycia. W statystykach najczesciej jednak
przedstawia si¢ nie do konca prawdziwy, ale czgsto zawoalowany, obraz docho-
dow. Najchetniej mowi si¢ o sytuacji zarobkowej tych grup spotecznych, ktore
sa wysoko uposazone. Jednakze stanowig one bardzo maty procent wszystkich
obywateli kraju.

Zauwazalny wyraznie wzrost gospodarczy nie przektada si¢ na budzet gospo-
darstw domowych. Ciagle brakuje woli politycznej do przyjecia ustawowo placy
godziwej, zapewniajacej odpowiedni poziom zycia. Potrzebne sa prace legisla-
cyjne nad odpowiednimi ustawami gwarantujacymi ptace godziwa. Jest rzecza
oczywista, ze zapewnienie godnych warunkow do zycia na poziomie zabezpiecza-
jacym zaspokojenie podstawowych potrzeb indywidualnych i spotecznych, moze
stanowi¢ podstawe do prawidtowego rozwoju naszego spoteczenstwa.

Szkoda, Zze temat ten powraca zwykle podczas kampanii przedwyborczej do
parlamentu, a po jej zakonczeniu jest odktadany przez ekipy rzadzace. Stanowi on
raczej element bardziej gry politycznej i propagandowej anizeli powaznej ogol-
nospotecznej dyskusji. Potrzebne sa kompleksowe i1 systemowe zmiany w usta-
wodawstwie polskim, ktore wymagaja wprowadzenia zapisu ustawowego doty-
czacego jasnego kryterium placy godziwej, uproszczenia systemu przyznawania
swiadczen socjalnych dla rodzin znajdujacych si¢ w trudnej sytuacji materialnej
oraz okre$lenie minimum egzystencji w powiazaniu ze wzrostem kosztow utrzy-
mania. Jest to pilne ze wgladu na niedaleka perspektywe wprowadzenia waluty
euro. Przy braku godziwej ptacy moze dojs¢ do drastycznego przedziatu pomig-
dzy bogatymi, ktorzy sa w mniejszosci, a najbiedniejszymi, ktorzy stanowia naj-
wigksza liczbe wérod mieszkancow Polski. W tej sytuacji na pewno zniknie klasa
srednia spoteczenstwa.

Kwoty $wiadczen socjalnych oraz warto$ci minimum socjalnego i egzystencji sa
relatywnie niskie i daleko odbiegaja od rzeczywistosci godnego zycia. Nalezy do-
konac¢ oceny zarobkow ludzi zatrudnionych w instytucjach krajowych, ale takze za-
granicznych. Jest to aktualnie niezmiernie istotne ze wzgledu na wyjazdy Polakow
do pracy za granice. Potrzebne jest dzisiaj ustanowienie racjonalnego i przejrzystego
systemu ptac, ktory winien przeciwdziata¢ patologiom, korupcji i niesprawiedliwosci
w kraju. W tej debacie musi si¢ liczy¢ dobro cztowieka i jego rodziny.

Podwyzki ptac, w tym placy minimalnej to jeden z gtdéwnych postulatéw NSZZ
»Solidarnos$e”. W czerwcu 2007 r. Komisja Krajowa zazadata od rzadu podwyzki
ptacy minimalnej do poziomu 42% placy przecigtnej z jednoczesnym okresleniem
mozliwosci dalszego jej podwyzszania do 60% ptacy przecigtnej. Rzad zadekla-
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rowal podwyzke ptacy minimalnej do 1126 zt brutto, czyli 40% ptacy przecigtne;j.
Jest to dotychczas najwyzszy wzrost minimalnego wynagrodzenia®. Przy czym
w okresie pierwszego roku pracy danego pracownika, jego wynagrodzenie nie
moze by¢ nizsze niz 80% wysokosci minimalnego wynagrodzenia za ptacg (musi
wynosi¢ 900,80 zt)%.

Warto zauwazy¢, ze w artykule 4 Europejskiej Karty Spotecznej zapisano pra-
wo do godziwego wynagrodzenia za pracg. Probeg okreslenia poziomu placy go-
dziwej podjat Komitet Niezaleznych Ekspertow Rady Europy. Komitet ten uznat,
ze punktem wyjscia do okreslenia poziomu tej ptacy powinna by¢ placa prze-
cigtna. Zdaniem ekspertow wynagrodzenie godziwe powinno ksztattowaé si¢ na
poziomie 60% ptacy przecigtnej w danym kraju.

Niestety, Polska ratyfikowata artykut 4 Europejskiej Karty Spotecznej z po-
minigciem ustgpu 1, dotyczacego wlasnie prawa do wynagrodzenia godziwego.
Gwarancje polskiego ustawodawstwa skupiaja si¢ na okresleniu wynagrodzenia
minimalnego, co nie oznacza godziwego®.

Kosciol wspierat i wspiera szlachetne wysitki poszczegolnych ludzi i instytucji
zycia spolecznego, ktorych celem jest poprawa warunkow zycia. Kazda niespra-
wiedliwos¢ jest trudnym doswiadczeniem takze dla ludzi Ko$ciota. Dlatego Kos-
ciol, juz od samego poczatku epoki industrializacji, szczegdlnie mocno i stanow-
czo upomina si¢ o ptace godziwa, czyni to zwlaszcza od pontyfikatu Leona XIII,
autora stynnej encykliki spotecznej Rerum novarum.

PODSUMOWANIE

Aktualnie wiele mowi sig 1 pisze na temat ludzkiej pracy. Zagadnienie to ujmu-
je si¢ najezesciej pod katem praw 1 obowiazkow. W tej waznej spolecznie sprawie
nie brakuje tez glosu Kosciota. Mozna powiedzie¢, ze szczegdlnie owocny pod
tym wzgledem byt pontyfikat Jana Pawta II. Szczegdlna uwage koncentruje Kos-
ciot na wartosci 1 kulturze pracy ludzkiej, ukazujac jej ewangeliczny wymiar®.
Ewangelia pracy, stanowi tylko jeden, cho¢ bardzo istotny element, postulowane;j
przez ks. J. Tischnera ,,pracy nad praca”. Podejscie do tematu pracy musi miec¢
charakter interdyscyplinarny, a sama praca nad praca musi obejmowac trzy obsza-
ry: problem przezwycigzenia wyzysku pracy, kwesti¢ przetamania bezsensu pracy

%0 Placa minimalna, Niezalezny Samorzadny Zwiazek Zawodowy Serwis Informacyjny, 20 VIII
2007, s. 1.

51 Zob. http://www.vortale.net’ Wikipedia/p%C5%placa_minimalna.

%2 Placa minimalna, Niezalezny Samorzadny Zwiazek Zawodowy Serwis Informacyjny, 20 VIII
2007, s. 1.

53 Por. J. Pater. Praca nad pracq. Duszpasterstwo ludzi pracy w Polsce. Studium pastoralne, £.6dz
2001, s. 29.
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oraz zagadnienie uzdrowienia mys$lenia o pracy. Zdaniem ks. Tischnera ,,Myslenie
o0 pracy jest integralna czescia pracy nad praca’™.

Kosciol mowiac na temat ludzkiej pracy podkresla jej charakter prorodzinny
i domaga si¢ od pracodawcow, aby praca byta sprawiedliwie wynagradzana. Przez
sprawiedliwa zaptate uznaje taka, ktdra zapewnia godziwe zycie pracownikowi
1jego rodzinie.

Obecnie niewiele mowi si¢ na temat godziwej pracy, dlatego ze obowiazu-
jaca placa jest tak zwana ptaca minimalna. Jednakze jest ona niewystarczajaca
zarowno dla cztowieka pracy, jak i dla jego rodziny. Sytuuje ona pracownikow
w warunkach uwtaczajacych, tzn. nie zabezpieczajacych ich zycia na poziomie
godnym. W zwiazku z tym istnieje dzisiaj potrzeba ogdlnospotecznej debaty nad
potrzeba wprowadzenia ustawowego godziwe] zaptaty. Inaczej bedzie poglebiat
si¢ przedzial pomigdzy dobrze zarabiajacymi i stabo wynagradzanymi. Bedzie on
zrodtem napigé spotecznych i moze doprowadzi¢ do konfliktow. W te debatg po-
winni si¢ takze wlaczy¢ ludzie reprezentujacy dyscypliny, w szerokim tego stowa
znaczeniu humanistyczne, oraz srodowiska zaangazowane w obrong i promocj¢
praw cztowieka, bo bez humanizacji ekonomii oraz doskonalenia prawodawstwa
ekonomicznego nie da si¢ pozytywnie rozwiazac¢ problemu godziwej ptacy.
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Tadeusz Borutka
Problematyka godziwej zaptaty w Swietle nauczania KoS$ciola

Kwestie ekonomii i polityki spotecznej poruszane byly w papieskich encyklikach:
Leona XIII, Piusa XI, Jana XXIII, Pawla VI i Jana Pawta II. Najwazniejszym zagad-
nieniem zycia gospodarczego jest praca ludzka, ktéra daje mozliwos$¢ zdobycia $rod-
kéw potrzebnych do zycia. Stanowi ono takze jeden z najwazniejszych problemow
katolickiej nauki spoleczne;j.

Rozwazanie kwestii godziwej zaptaty zwiazane jest z tzw. placa minimalna. Praca
jest powotaniem cztowieka. Ma wymiar techniczny i etyczny. Tym, co nazywamy
sprawiedliwa zaplata jest pensja, ktora pozwala na utrzymanie rodziny i zapewnienie
jej cztonkom wszystkich potrzebnych rzeczy do zycia. W tym rozumie si¢ rowniez
$wiadczenia spoteczne, zasitek rodzinny, dodatek macierzynski itp. Godziwa pensja
to takze taka, ktora jest proporcjonalna do postgpu gospodarczego. Natomiast ptaca
minimalna zapewnia minimum egzystencji (tyle, ile potrzeba, aby przezy¢) i to ona
decyduje o poziomie ubdstwa. Obecnie najbardziej zagrozone bieda grupy to ludzie
mtodzi i rodziny wielodzietne. Zarowno w Polsce, jak i w Europie potrzebna jest
debata publiczna o mozliwo$ciach kompleksowego i systemowego rozwiazania prob-
lemu ubodstwa ludzi pracujacych.

Tadeusz Borutka
Die Problematik angemessener Bezahlung aus der Sicht der Kirchenlehre

Fragen der Wirtschaft und Sozialpolitik wurden in den pépstlichen Enzykliken von
Leon XIII., Pius XI., Johann XXII, Paul VI. und Johann Paul II. behandelt. Das wich-
tigste Thema des wirtschaftlichen Lebens ist die menschliche Arbeit, die die Mog-
lichkeit zum Erwerb des Lebensunterhaltes gibt. Es ist auch eines der wichtigsten
Probleme der katholischen Soziallehre.

Das Abwédgen angemessener Bezahlung ist mit der Thematik des sogenannten
Mindestlohns verbunden. Arbeit ist die Berufung des Menschen. Sie beinhaltet eine
technische und ethische Dimension. Als angemessen wird ein Gehalt betrachtet, das
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den Unterhalt einer Familie und aller ihrer Mitglieder mit allen zum Leben notwen-
digen Dingen gewdhrleistet. Dies umfasst auch Sozialleistungen, Kindergeld, Eltern-
geld usw. Angemessen ist ein Gehalt, das in einem gesunden Verhiltnis steht zum
wirtschaftlichen Fortschritt. Der Mindestlohn dagegen gewéhrleistet nur das Existenz-
Minimum (so viel, wieviel man zum Uberleben braucht ) und entscheidet iiber den
Grad der Verarmung.Zur Zeit sind die von Armut bedrohten Risikogruppen v.a. junge
Menschen und kinderreiche Familien.Sowohl in Polen als auch in Europa bedarf es
einer Debatte zur komplexen und systematischen Losung der Verarmung trotz Arbeit-
statigkeit.



ks. prof. dr hab. Jan Wal
Uniwersytet Papieski Jana Pawta I w Krakowie

DUSZPASTERSTWO SPOLECZNE KOSCIOELA
APOLITYKA

Kosciol nie ma tu na ziemi celéw politycznych, realizuje bowiem cel nadprzy-
rodzony, jakim jest zbawienie cztowieka. Integralne pojecie zbawienia zawiera
w sobie trzy elementy: dqzenie do swigtosci osobowej, promocje ludzkq oraz od-
nowe porzqdku doczesnego w duchu Ewangelii (consecratio mundi). Wpraw-
dzie tych dwoch ostatnich zadan nie mozna identyfikowaé¢ z samym zbawieniem,
przed czym przestrzegat juz Pawet VI w adhortacji Evangelii nuntiandi (por. EN,
nr 35), ale nie mozna ich tez od spraw zbawienia oddziela¢, bo cztowiek realizu-
je swigto$¢ osobowa w doczesnosci 1 zbawia sig przez doczesnosé, a po wtore,
jesli $wigtos¢ rozumiemy jako petnig czlowieczenstwa (w sensie optymalnym,
nie za$ idealnym), to promocja ludzka pomaga w realizacji tej pelni, takze zycie
w $wiecie respektujacym zasady ewangeliczne ulatwia cztowiekowi dazenie do
swigtosci. Wspdtczesna interpretacja biblijnego tekstu o ,,nowej ziemi i nowym
niebie” (por. Ap 21,1) wskazuje, ze doczesnos¢, wszech§wiat, w jakiej$ odnowio-
nej i udoskonalonej formie beda wlaczone w nasze zycie wieczne, a wigc starania
o uswigcanie Swiata sg w pelni zasadne i nie tylko konweniuja z nadprzyrodzonym
zbawczym celem Kosciota, ale stanowia jego integralna czgsc.

Wpltyw Kosciota na zycie polityczne w kontekscie jego zbawczej misji, moze
miec jedynie charakter posredni, co nie znaczy uboczny i niezamierzony. René
Coste podkresla, ze Sobor Watykanski II sporo uwagi poswigcit problemom ,,s0-
¢jalizacji” ludzi, co jest konsekwencja faktu, iz Kosciot stuzy ,,personalizacji”
cztowieka, a te dwa procesy sa przeciez nierozdzielne. Samo pojgcie socjalizacji
rozumie omawiany autor jako ,multiplikacje wigzi spotecznych™. Socjalizacja
jest jednak takze czyms wigcej, polega bowiem rowniez na poglebianiu wigzi juz
istniejacych. Poniewaz socjalizacja w obszarze polityki odgrywa wazna rolg, Kos-
ciot oddziatywujac socjalizacyjne, de facto przyczynia sie takze do doskonalenia
zycia politycznego.

Zwazywszy na wzajemne zazgbianie sig, nakladanie 1 przenikanie proceséw
cywilizacyjnych, istotnym staje si¢ pytanie czy wspoélczesnie, tradycyjny do-
tychczas podziat na ,,sacrum” i ,,profanum” oraz rywalizacja instytucji panstwa
i Kosciota, polegajaca na staraniu si¢ o przeniesienie problemoéw zycia spotecz-

LPor. R. Coste, L ’Eglise et les défis du monde. La dynamique de Vatican II, Paris 1986, s. 42.
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nego 1 publicznego (np. zagadnien rodziny, pracy ludzkiej itp.) z jednej sfery do
drugiej jest zasadna, skoro sam podziat, jak si¢ wydaje, traci sens.

1. POJECIE DUSZPASTERSTWA SPOLECZNEGO

Pojecie ,,duszpasterstwa spotecznego” pojawito si¢ w oficjalnym stownictwie
teologicznym krajow obszaru jezyka niemieckiego dopiero pod koniec lat dwu-
dziestych XX w. Byto ono konsekwencja upowszechnienia nauki spotecznej Kos-
ciota i uwrazliwienia chrzescijan na ,,kwesti¢ spoteczng”. Do spopularyzowania
tego pojecia przyczynit si¢ Jan Pawet 11, zwlaszcza w kontekscie jego zaangazo-
wania w rozwigzywanie trudnych problemow zwiazanych z rozwojem w Amery-
ce Lacinskiej tzw. teologii wyzwolenia?.

Duszpasterstwo spoteczne wiaze si¢ z dwoma, kluczowymi formami oddzia-
tywania Ko$ciota: Magisterium (nauczanie) i Ministerium (postugiwanie). W ob-
rebie postugi stowa, chodzi o budowanie cywilizacji prawdy. Dotyczy ono takich
obszarow eklezjalnej aktywnosci jak: edukacja chrzescijaniska, animacja du-
chowa ruchow, stowarzyszen i innych zorganizowanych zespotow ludzkich oraz
ewangelizacyjne oddzialywanie srodkow spolecznego przekazu.

W sferze dziatania, czynu, stuzby spolecznej bedziemy si¢ styka¢ z zaangazowa-
niem majacym na uwadze budowanie cywilizacji mitosci. Tutaj priorytetowa role
beda odgrywac: promocja rodziny, dziatalnosé charytatywna oraz kwestia udzialu
chrzescijan w Zyciu publicznym: kulturalnym, politycznym i ekonomicznym.

Jak tatwo zauwazy¢, zakres duszpasterstwa spotecznego jest bardzo szeroki.
W tym kontekscie duszpasterstwo spoteczne jawi si¢ nam jako ,,zbawcza dziatal-
nos$¢ Kosciota, akcentujaca wspdlnotowy charakter zbawienia i majaca na celu:
upowszechnianie katolickiej nauki spotecznej, poszukiwanie ewangelicznych roz-
wiazan szczegodlnie aktualnych w danym czasie problemow spotecznych, wresz-
cie podejmowanie perspektywicznych wyzwan cywilizacyjnych i spotecznych,
rozpoznawanych jako «Boze znaki czasu»™.

Ukazane cele duszpasterstwa spotecznego i obszary jego zainteresowan, nie-
zbicie dowodza, iz pomigdzy duszpasterstwem spotecznym, a zyciem politycz-
nym wystgpuja wielorakie zwiazki. Nie sa to zwiazki ani przypadkowe, ani tez
czysto przypadtosciowe, cho¢ z drugiej strony nalezy zaznaczy¢, iz powinnoscia
Kosciota jest prowadzenie dziatalno$ci zbawczej, a nie dziatalno$ci polityczne;.

Taka §wiadomo$¢ w Kosciele Soboru Watykanskiego 11 jest niemal powszech-
na, co nie znaczy, iz na przestrzeni wiekoéw te dwie sprawy potrafiono w petni od
siebie oddzielaé.

2Por. J. Wal, W. Przygoda, Spoleczne duszpasterstwo, w: Leksykon teologii pastoralnej, red.
R. Kaminski, W. Przygoda, M. Fijatkowski, Lublin 2006, s. 809, kol. 1-811, kol. 1

3Por. tamze, s. 808, kol. 1.
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2. CHRZESCIJANSKA WIZJA POLITYKI

Polityke dotychczas definiowano podwojnie, w sensie szerokim i w sensie
waskim, wlasciwym. W sensie szerokim polityka stanowi obywatelskq troske
o dobro wspolne. W sensie Scistym polityka jest uczestnictwem w sprawowa-
niu wladzy. Kosciot ten rodzaj uczestnictwa okresla mianem stuzby spolecznej.
Mozna zatem powiedzie¢, iz w sensie wlasciwym polityka jest rodzajem stuzby
spolecznej zwiqzanej 7 uczestnictwem w sprawowaniu wladzy. Znany wiedenski
pastoralista Paul Zulehner podkresla, Ze obecnie probuje si¢ redefiniowac pojgcie
polityki, bardziej akcentujac w niej elementy personalistyczne. Jego zdaniem po-
lityka jest wysitkiem (wktadem) majqcym na uwadze sprawiedliwe rozdzielanie
Zyciowych szans®. Doprecyzowujac powyzsza definicje, nalezatoby powiedziec,
ze polityka jest rzetelnym wysitkiem ludzi, ktorzy na mocy mandatu spotecznego
sq zobligowani do sprawiedliwego rozdziatu i wspierania zyciowych szans oraz
stusznych aspiracji cywilizacyjnych wszystkich podleglych ich wladzy ludzi, a nie
tylko tych, ktorzy im ten mandat powierzyli.

Kosciot w okresie soboru Watykanskiego I wyszedt od personalizacji i po-
szedl w kierunku socjalizacji. Instytucje polityczne dzisiaj, coraz czgsciej, wycho-
dzac od socjalizacji zmierzaja w kierunku personalizacji dziatan. Jest to niepo-
wtarzalna cywilizacyjna szansa ,,spotkania w potowie drogi”, tworczego dialogu
1 wspotpracy migedzy Kosciotem i panstwem na rzecz odnowy zycia publicznego.

Jak wiemy, kodeks Prawa Kanonicznego zabrania duchownym uczestnictwa
w bezposrednim sprawowaniu wladzy. Dotyczy to zarowno sprawowania ,,pub-
licznych urzedow, z ktorymi taczy sie udziat w wykonywaniu wladzy swieckiej”
(KPK, kan. 205, § 3), jak i brania czynnego udziatu w partiach politycznych oraz
kierowania zwigzkami zawodowymi, chyba ze kompetentna wtadza ko$cielna, ma-
jac na uwadze obrong praw Kosciola lub rozwoj dobra wspolnego wyrazi na to
zgode (por. KPK, kan. 287, § 2). Musi tu by¢ jednak w opinii kanonistow zgoda
wyrazna, a nie domyslna (qui tacet, consentire videtur — jesli wtadza milczy, 10 zna-
Czy, ze sie zgadza) oraz zgoda indywidualna (kazdorazowa), a nie ogdlna. Nieliczni
duchowni, niejako ,,obchodzac” ten zakaz usituja posrednio uczestniczy¢ w spra-
wowaniu wladzy politycznej, lansujac przy réznego rodzaju wyborach, wiasnych,
w ich mniemaniu oddanych im i Ko$ciotowi, a wigc ulegtych kandydatéw na sta-
nowiska polityczne. Myli si¢ tutaj ,,posrednie oddzialywanie Kosciota na sfere
Zycia politycznego” z ,,posrednim sprawowaniem wiadzy politycznej”. Taka po-
stawe trzeba odrzuci¢ najpierw z racji zasadniczych, teologicznych. Sakrament ka-
ptanstwa daje wtadze¢ jedynie w sferze nadprzyrodzonej, uzdalniajac do pelnienia
zbawczych funkcji w Kosciele, a nie stanowi namaszczenia do pelienia funkcji
politycznych w panstwie. Po wtore, z praktycznego punktu widzenia postawa ,,po-

4P.M. Zulehner, Pastoraltheologie, Band 1V: Pastorale Futurologie, Diisseldorf 2000, s. 271
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reczenia politycznego” jest bardzo niebezpieczna i to z wielu racji. Ludzie w kam-
panii wyborczej bardzo czgsto odwotuja si¢ do wartosci, ktorych nie podzielaja, ale
ktére moga im zjednac przychylnos¢ wyborcow. Stosuja zatem swoiste ,,08zustwo
polityczne”. Po drugie, udziat w zyciu politycznym wymaga odpowiednich kom-
petencji i kwalifikacji, ktérych duchowni nie sg w stanie gruntownie rozpoznac®.

Trzeba wreszcie pamigtac, iz udziat w polityce stanowi probe charakteru, gdyz poli-
tycy narazeni sa na rézne pokusy, a takze podlegaja rozlicznym presjom i naciskom.

Zaangazowanie autorytetu urzedowego, a czgsto takze osobistego kaptana
w kampani¢ wyborcza, na rzecz konkretnych kandydatow, w przypadku ich nie
sprawdzenia si¢ prowadzi do uogdlnien i do stawiania czgsto Kosciotowi zarzutu
mieszania si¢ do polityki.

Duchowni maja jednak prawo, a nawet moralny obowiazek, zachgcac kato-
lickich wyborcow do glosowania na kandydatéw prezentujacych chrzescijanski
system warto$ci: broniacych zycia nienarodzonych, promujacych rodzing, cenia-
cych wartosci patriotyczne, gdyz patriotyzm jest cnota chrzescijanska itp., bez
wskazywania jednak na konkretne osoby czy ugrupowania polityczne.

Winni oni takze zachgca¢ wiernych $wieckich do bezposredniego udziatu
w zyciu politycznym, czyli realizowania nie tylko czynnego, ale takze biernego
prawa wyborczego, podkreslajac za adhortacja Jana Pawta 11 Christifideles laici,
ze ,,Ani oskarzenia o karierowiczostwo, o kult wtadzy, o egoizm i korupcje, ktore
nierzadko kierowane sa pod adresem ludzi wchodzacych w sktad rzadu, parlamen-
tu, klasy panujacej, czy partii politycznej, ani dos¢ rozpowszechniony poglad, ze
polityka musi by¢ terenem moralnego zagrozenia, bynajmniej nie usprawiedliwia-
ja sceptycyzmu i nieobecnosci chrzescijan w sprawach publicznych” (ChL, nr 42).
Szczegbdlnym zadaniem chrzescijan w zyciu politycznym jest upowszechnianie
takiego stylu uprawiania polityki i stosowanie narzgdzi politycznych, ktore ktada
nacisk na mito$¢ nie tylko w dziedzinie realizacji sprawiedliwosci, ale takze w or-
bicie poszukiwania ,,wigkszej sprawiedliwosci” (por. Mt 20,1-16)°.

3. KOSCIOL ETYCZNYM RECENZENTEM
ZYCIA POLITYCZNEGO

Kosciol jest zaangazowanym recenzentem zycia politycznego, a nie jedynie
arbitralnym i obojetnym jego komentatorem. Owo zaangazowanie wynika z troski

5 W trakcie jednej z kampanii parlamentarnych w Polsce po 1989 r. kandydat $rodowisk kato-
lickich pytany przez dziennikarzy o kwestie dotyczace roznych obszarow zycia politycznego, jakby
nie styszac zadawanych pytan, ciagle mowit o jednym, a mianowicie o zyciu rodzinnym, bo bgdac
zaangazowany w apostolat rodzinny, tylko na tym gruncie czut si¢ pewnie.

6 Por. T. Borutka, Zadania spoleczne laikatu, Bielsko-Biata 1996, s. 217.
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o dobro wspdlne, a nie z jakiej$ ,, wyzszej racji stanu”, czy ,, okreslonego interesu
spotecznego”.

Pawetl VI, przemawiajac w Organizacji Narodow Zjednoczonych, podkreslit,
ze Ko$ciot czuje si¢ odpowiedzialny za ludzkos¢, bo w sprawach ludzkich posiada
podwdjna kompetencje. Jest to najpierw kompetencja nadprzyrodzona. Kosciot
zna pelna prawdg o swiecie i cztowieku, gdyz t¢ prawde objawil mu sam Bog. Po
drugie za$ Kosciot posiada kompetencj¢ historyczna. Nie ma na $wiecie drugiej
takiej instytucji, ktora trwa nieprzerwanie ponad dwa tysiace lat, doSwiadczajac
réznych systemow politycznych, rozlicznych ideologii i utopii, bedac swiadkiem
heroizmu 1 bestialstwa ludzi. Doswiadczenie historyczne Kosciota w tym wzgle-
dzie jest niepodwazalne i bezcenne. Dlatego Pawet VI, podkreslit, ze Kosciot jest
ekspertem w sprawach ludzkosci’.

We wspolczesnym zyciu politycznym coraz wigkszy nacisk ktadzie si¢ na jego
prakseologiczny wymiar. Podkresla sig, ze polityk powinien by¢ w swoim dzia-
faniu przede wszystkim skuteczny. Traci si¢ natomiast z pola widzenia o wiele
wazniejszy, moralny aspekt zycia politycznego. Polityk winien by¢ najpierw mo-
ralny, a dopiero pdzniej skuteczny w swoim dziataniu. Jesli si¢ oderwie polityke
od dobra, zwlaszcza dobra wspodlnego cztowiek zaczyna by¢ traktowany instru-
mentalnie, a dziatalno$¢ polityczna miast mu stuzyé¢, czesto jest wymierzona prze-
ciw niemu. Przestrzegat przed tym Jan Pawet Il w encyklice Veritatis splendor,
gdy podkreslat, ze demokracja bez wartosci, wczesniej lub pozniej, ale zawsze
przeradza si¢ w skryty badz jawny totalitaryzm (por. VS, nr 101). Takze w prze-
moéwieniu do parlamentarzystow polskich w 1999 r. mowit Jan Pawet 11 o roli
moralnos$ci w polityce, przestrzegajac przed grozba amoralizmu polityki. Zdaniem
papieza ,,(...) jest to grozba sprzymierzenia si¢ demokracji z relatywizmem etycz-
nym, ktory pozbawia zycie spotecznosci cywilnej trwaltego moralnego punktu od-
niesienia, odbierajac mu w sposob radykalny, zdolno$¢ rozpoznawania prawdy.
Jesli bowiem «nie istnieje zadna ostateczna prawda, bedaca przewodnikiem dla
dziatalnosci politycznej i nadajaca jej kierunek, tatwo o instrumentalizacjg idei
i przekonan dla celow, jakie stawia sobie wiadza»™®.

Mowiac o etyce w polityce, mamy nie tylko na uwadze morale politykow, cho-
dzi o co$ znacznie wigcej, a mianowicie o zabezpieczenie praw obywateli do ko-
rzystania z warto$ci etyczno-kulturalnych w zyciu publicznym. Mowit o tym juz
papiez bt. Jan XXIII w encyklice Pacem in terris, podkreslajac, ze ,,(...) cztowiek
ma naturalne prawo do naleznego mu szacunku, do posiadania dobrej opinii, do

" Por. Pawet VI, Oredzie do Narodéw Zjednoczonych (Nowy Jork, 4 X 1965), w: Dokumenty
nauki spotecznej Kosciota, cz. 1, red. M. Radwan, L. Dyczewski, A. Stanowski, Rzym. Lublin 1987,
s. 308, p. 1.

8 Jan Pawel 11, Przemowienie wygtoszone w Parlamencie RP (Warszawa, 11 czerwca 1999), w:
Jan Pawet 11, Pielgrzymki do Ojczyzny: 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999. Przemowienia,
homilie, Krakow 1999, s. 1084n.
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wolnosci w poszukiwaniu prawdy oraz — przy zachowaniu zasad porzadku mo-
ralnego i dobra ogotu — do wypowiadania i rozpowszechniania swych pogladow
oraz swobodnej tworczo$ci artystycznej. Ma wreszcie prawo do otrzymywania
prawdziwych informacji o wydarzeniach zycia publicznego” (PT, cz. 1, rozdz.
3, nr 12). Z prawem do wolnosci pogladéw wiaze si¢ rzecz jasna nierozdzielnie
prawo do wolnosci sumienia i wyznania oraz zasada wolnosci religijnej i $wiato-
pogladowe;j.

Koscidt nie zamierza jedynie ograniczy¢ si¢ do obiektywnego i1 zyczliwego
zarazem etycznego recenzowania zycia politycznego, ale w ramach swoich nad-
przyrodzonych i naturalnych kompetencji pragnie stuzy¢ instytucjom politycznym
posiadang wiedza oraz do§wiadczeniem formacyjnym w dziedzinie moralnosci.
Doceniajac autonomi¢ doczesnosci, czyni to jednak w sposdb rozwazny, niczego
nie narzucajac, a zapraszajac jedynie do obfitego czerpania ze ,,skarbnicy” zycia
moralnego, ktorej jest depozytariuszem i szafarzem. Kosciot, postepujac w ten
sposob, nie zawlaszcza zycia moralnego, ale ma w poszanowaniu wszystkie au-
tentyczne wartosci moralne, gdziekolwiek si¢ znajduja, w owej ,,skarbnicy” je
gromadzi, pielggnuje i dzieli si¢ nimi che¢tnie z wszystkimi ludzmi dobrej woli.

Potrzebg siggania do moralnej skarbnicy chrzescijanstwa widzieli tworcy po-
wojennego procesu jednoczenia Europy, politycy tacy jak: Churchill, Adenauer,
Schumann, De Gasperi. Kardynatl Joseph Ratzinger podkresla, Ze politycy ci mieli
przed oczyma moralne idee: panstwa, prawa, pokoju, a odpowiedzi na pytanie
o ich ksztatt oraz charakter czerpali z chrzescijanskiej wiary. Ich ,,logika polityki”
byla oparta na ,,rozumnej moralnosci’™.

4. KOSCIOL KATALIZATOREM NAPIEC SPOLECZNYCH

Koscidt poprzez gloszona oraz weielang w zycie nauke o mitosierdziu, prze-
baczeniu i1 pojednaniu przyczynia si¢ do roztadowywania napi¢é¢ spoteczno-po-
litycznych. Kardynal Wyszynski zachgcat, by zwalcza¢ w zyciu spotecznym ta-
kie postawy, jak: niecheg¢, urazy, opory wewngtrzne, ujemne sady, resentymenty,
czy antypatie. Trzeba si¢ broni¢, méwit ,,(...) przed nasladowaniem nieprzyjaciot
owladnigtych nienawiscia, aby nienawiscia nie zwalcza¢ nienawisci — to najwaz-
niejsze zadanie chrze$cijanina, otoczonego wrogami. Jest to zarazem najtrudniej-
sze zadanie. Ale tez i najowocniejsze dzieto dla $wiata, bo nienawi$¢ mozna ule-
czy¢ tylko za pomoca mitosci, a «najwigksza z najwigkszych nienawisci, tylko
najwigksza z wielkich mitosci» (Eugeniusz Mataczewski)”*® Prymas Tysiaclecia
podkresla, ze same sily naturalne tutaj nie wystarcza. Przywotuje w tym wzgledzie

®Por. J. Ratzinger — Benedikt X VI, Priester aus innerstem Herzen. Beitrage im Klerusblatt aus
fiinf Jahrzenten, herausg. F. Trenner, Mtinchen 2007, s. 328.

08, Wyszynski, Mitosé na co dzien. Rozwazania, Warszawa 2001, s. 342.
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zdanie Totstoja, z Wojny i pokoju — ,,Mitowaé cztowieka drogiego mozna ludzka
mito$cia, ale wroga mitlowa¢ mozna tylko Boza mitoscig™.

Jan Pawetl I w encyklice Dives in misericordia ukazuje, ze mito$¢ mitosierna
jest niezwykle wazna zasada zycia spotecznego, takze politycznego. Mitos¢ sta-
je si¢ mitosierdziem wowczas, gdy przekracza miarg sprawiedliwosci (por. DiM,
nr 4). Mitosierdzie potrafi si¢ wznie$¢, ponad postulowany przez sprawiedliwosc¢
odwet w wypadku wyrzadzonej krzywdy, nie stosujac zasady ,,0ko za oko, zab za
zab” (Mt 5,38), ale postulujac, by nie dac si¢ zwyciezy¢ ztu, lecz zto dobrem zwy-
cigza¢ (por. Rz 12,21). Papiez przywotuje na pamig¢ stowa Modlitwy Panskie;j:
,,0dpus¢ nam nasze winy, jako 1 my odpuszczamy naszym winowajcom” oraz od-
powiedz Chrystusa udzielong Piotrowi pytajacemu, ile razy winien przebaczy¢
blizniemu. Chrystus wskazuje symboliczng cyfre ,,siedemdziesiat siedem razy”
(por. Mt 18,22), chcac przez to powiedzie¢, ze zawsze kazdemu nalezy przeba-
czac.

Przebaczenie moze i powinno prowadzi¢ do pojednania, ale wymagane jest
spehienie przez winowajcoéw okreslonych warunkow, ktorych domaga si¢ zasa-
da sprawiedliwosci, a mianowicie: naprawienie zgorszenia, wyroOwnanie krzywdy
i zado$¢uczynienie za ponizenie czyjej$ godnosci (por. DiM, nr 14).

Jeden z prawnikoéw latynoamerykanskich, przemawiajac do ksigzy zaanga-
zowanych w tzw. teologi¢ wyzwolenia, gloszaca w duchu marksizmu potrzebg
rewolucyjnych przemian spotecznych, postawil im pytanie: ,,Powiedzcie, co
wami kieruje, czy mitos¢ biednego, czy nienawis¢ bogatego, bo to nie jest to
samo?”. ,Milo$¢ ewangeliczna i powotanie do synostwa Bozego — mowi Instruk-
¢ja o chrzescijanskiej wolnosci i wyzwoleniu — do ktorego wszyscy ludzie zostali
wezwani, maja za bezposrednie nastepstwo postulat i nakaz poszanowania kazdej
istoty ludzkiej w jej prawach do zycia i godnosci” (LC, nr 57)%2. Dotyczy to zarow-
no biednych, jak i bogatych, krzywdzacych i krzywdzicieli. Cytowana Instrukcja
przypomina, ze ,,Chrystus dat nam przykazanie mitosci nieprzyjaciol. Wyzwole-
nie w duchu Ewangelii, nie da si¢ pogodzi¢ z nienawiScia wobec drugiego czto-
wieka — rozumianego czy to jednostkowo, czy zbiorowo — w tym i z nienawiscia
do nieprzyjaciela™®.

Dlatego Kosciol potepia wszelkie formy wyzysku, represji, dyskryminacji
i zniewolenia stosowane przez moznych tego $wiata, ale odrzuca takze metody
stosowane przez strony pokrzywdzone: uciekanie si¢ do $rodkoéw zbrodniczych,
tortury, ré6zne formy terroryzmu czy wyrafinowanej prowokacji, a takze nienawist-
ne kampanie oszczercze, psychiczne i moralne zngcanie si¢ nad drugimi oraz prze-

" Tamze, s. 342.

2 L.C, w: Dokumenty nauki spotecznej Kosciota, Cze$é 2, red. M. Radwan, L. Dyczewski,
A. Stanowski, Rzym—Lublin 1987, s. 391, nr 57.

8 Tamze, s. 401, nr 77.
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wrotno$¢, podstep i perfidig*. Poniewaz rozrdznienie migdzy nadprzyrodzonym
porzadkiem zbawienia a porzadkiem doczesnym zycia ludzkiego winno by¢ ujmo-
wane w ramach jedynego planu Bozego, dlatego w obu dziedzinach ludzie wierza-
cy winni si¢ kierowa¢ wlasnym sumieniem i respektowa¢ wymagania Ewangelii.

Czy wobec tego Kosciot sprzeciwia si¢ jakimkolwiek formom walki? Nic po-
dobnego, trzeba walczy¢ z niesprawiedliwo$cia, ignorancja, nietolerancja, wyzy-
skiem, glodem itd., ale ta walka nie moze przerodzi¢ si¢ w wojng przeciwko czto-
wieckowi. W tej walce cztowiek musi zachowac autonomi¢ moralna, to znaczy: po
pierwsze — odrzuci¢ niesprawiedliwos¢, przemoc, ktamstwo i nienawis¢; po drugie
—nie dziata¢ emocjonalnie, ale w sposdb obiektywny 1 kompetentny rozpoznawac
konkretne, nie uogélnione sytuacje i po trzecie — nieustannie pracowaé nad soba,
wlasnym charakterem, ksztaltowaé prawe i1 wrazliwe sumienie oraz analizowac
gruntownie wlasne zamierzenia, intencje i §rodki dziatania?s.

Kosciot jest katalizatorem konfliktow spoteczno-politycznych nie tylko przez
to, iz ostabia ludzka agresje, uczac cierpliwosci, wyrozumiato$ci, godnego prze-
zywania trudnosci, cierpien, a nawet upokorzen, nawotujac do przebaczenia, po-
jednania i mitosierdzia, ale robwniez przez to, iz na réznych poziomach podejmuje
czesto bardzo trudne misje mediacyjne, pozwalajace zazegnywac strajki, niepoko-
je spoteczne, awantury polityczne czy nawet konflikty zbrojne. Majac $wiadomos¢
tego, ze ,,zgoda buduje, niezgoda rujnuje”, Kosciodt stuzy sprawie budowania jed-
no$ci migdzyludzkiej, poszukiwania porozumienia i podejmowania wspOlpracy
na rzecz wspolnego dobra.

5. KOSCIOL PROMOTOREM WARTOSCI
HUMANISTYCZNYCH W DZIEDZINIE POLITYKI

Problem warto$ci humanistycznych i autentycznego ludzkiego rozwoju musi
by¢ dzisiaj rozpatrywany w kontekscie planetarnym?®, Ludzko$¢ znalazta si¢ bo-
wiem na zakregcie historii i od wspodlnego przyjecia i uznania lub braku porozu-
mienia i odrzucenia podstawowych humanistycznych wartosci zalezy jej optymi-
styczna, albo tez katastroficzna przysztos¢ na tej ziemi. Jest to szczegdlnie wazne,
gdyz jedna z cech postmodernizmu stanowi dekonstruktywizm, czyli nieustanna
dyferencjacja znaczen, relatywizowanie rzeczywistosci oraz dekompozycja syste-
méw myslowych. Jesli tego procesu si¢ nie powstrzyma, a trendu nie odwroci,
zabraknie fundamentu na ktérym mozna budowaé¢ gmach przysztosci. W takiej

14Por. tamze, s. 402, nr 79.

15 por. G. Soulages, Epreuves chrétiennes et espérance. Lettres et documents sur la crise de
I’Eglise, Paris 1979, s. 160.

18 Por. Man — environment and development: towards a global approach, ed. P. Blasi, S. Za-
magni, Roma 1991, s. 19.
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sytuacji widmo wiezy Babel ponownie zagrozi ludzkosci. Konieczny jest zatem
powrdt do humanistycznych idei uniwersalnych. Zwiastunami tego powrotu be-
dzie nie tylko podejmowanie, bo to juz w jakiej$ mierze si¢ dzieje, ale takze in-
tegralne i komplementarne traktowanie waznych dla catej ludzkosci problemow,
takich jak: pytanie o istot¢ cztowieczenstwa, czyli o to, kim jest czlowiek, zgle-
bianie zagadnienia pokoju i harmonijnego wspoétistnienia ludzi, promocja praw
ludzkich, poszukiwanie drog awansu kulturalnego $wiata, realizacja zrownowa-
zonego rozwoju, racjonalizacja globalizacji czy ochrona duchowego i naturalnego
srodowiska cztowieka.

Pierwszym krokiem w tej dziedzinie, winien by¢ powrdt do dotychczasowe-
go dorobku cywilizacyjnego ludzkosci. Konieczno$¢ takiego powrotu sygnalizuje
wiersz:

Jean de la Croix je te demande
Autrement qu’un corrégidor

Ce qu’ est ’homme et ce qu’ est I’amour
Ce qu’ est la nuit ce qu’ est le jour
Jean de la Croix

(...)

Jean de la Croix je te demande
Non de mot pour I’Inquisiteur
Mais d’éclairer la Nuit obscure
De ta lumiére

Jean de la Croix (...)"".

Powyzsze pytania, skierowane do $w. Jana od Krzyza, dotycza istoty czlowie-
czenstwa, wyjasnienia, czym jest mito$¢, czym noc i dzien. Nie sa to pytania in-
kwizytorskie, majace osadza¢ i wyrokowaé, one stuza zgota innemu celowi, roz-
jasnieniu ciemnej nocy, $wiattem ducha i madro$cia tego $wigtego.

Podstawowe humanistyczne kwestie wymagaja wszechstronnego naswietlenia.

Ratzinger podkresla dla przyktadu, ze przejscie od ,,indywiduum” do ,,0s0by”
zaktada niejako najpierw przes§ledzenie drogi od starozytno$ci do chrzescijanstwa,
od platonizmu do wiary*.

Nie zrozumie si¢ wspolczesnej nauki na temat ,,0s0by” i ,,0s0bowos$ci”, bez
siggnigcia do tych korzeni cywilizacyjnych.

Zdaniem Jana Pawta II, humanizm europejski, a nawet euroatlantycki ksztal-
towaly takie wartosci, ktore przede wszystkim chrzescijanstwo wnosito w zycie
ludzi i narodow na przestrzeni wiekéw, a mianowicie: antropologi¢ potaczona

TR, Coste, Analyse marxiste et foi chrétienne, Paris 1976, s. 161.

18 Por. tamze, s. 161n.
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z autorefleksja nad ludzkim ,,ja”’; tezg o centralnej wartosci osoby ludzkiej, niepo-
réwnywalnej z niczym innym; przekonanie o sensie historii; wiar¢ w mozliwos¢
poznania prawdy oraz w doskonalenie 1 postgp w kazdej dziedzinie; nadziej¢ na
zbudowanie §wiata opartego na sprawiedliwos$ci i solidarno$ci; optymizm, pod-
kreslajacy, ze zto nie stanowi najwyzszej instancji i ze moze by¢ zwyci¢zone przez
dobro stanowiace owoc mitosci; wreszcie realizm, w ktérym dazy si¢ do ideatow,
mimo rozczarowan i niepowodzen®.

Innym warunkiem rozwoju wspoélczesnego humanizmu jest tworcze wyko-
rzystanie aktualnych osiagni¢¢ oraz zdobyczy kulturowych i cywilizacyjnych.
Chodzi tutaj zwtaszcza o szanse jakie stwarzaja: dowarto$ciowanie idei dialogu,
rozwo6j srodkow spotecznego przekazu mysli i technik informatycznych, postep
w dziedzinie nauki i sztuki czy doskonalenie organizacji zespotow ludzkich i op-
tymalizacja sposobow realizacji wytyczonych przez nie celéw. Takze na tym polu
nalezy wzia¢ pod uwage dokonania Ko$ciota, ktory zwlaszcza w dziedzinie du-
chowego rozwoju i postepu ludzkosci nie tylko odgrywa nadal istotng rolg, ale
mozna powiedzie¢, ze jego rola jest coraz bardziej znaczaca. Cecha bowiem istot-
na nowoczesnosci jest interioryzacja wartosci 1 mundializacja ducha® Ludzie
z jednej strony chca osobiscie wybieraé i przezywac wartosci, bez jakiejkolwiek
presji zewngtrznej; z drugiej zas$ poglebia sig¢ $wiadomos¢ wspolnoty losu i ducho-
wego pokrewienstwa ludzi, niezaleznie od tego pod jaka dtugoscia, czy szerokos-
cig geograficzna zyja.

W dziedzinie interioryzacji warto$ci Kosciol odgrywa wazna rolg, bo jak
podkreslit Jan Pawet II: ,,(...) w Ewangelii zawiera si¢ konsekwentna deklaracja
wszystkich praw czlowieka”, ktore nalezy bezwzglednie respektowaé, z jednej
strony afirmujac osobg dla niej samej, ze wzgledu na jej wartos¢ i warto$¢ tego,
co si¢ w niej dokonuje, z drugiej za$ zatrzymujac si¢ przed progiem jej sumienia,
niczego nie narzucajac, stanowiac jedynie propozycje istnienia takze dla niej na
sposob ubogacajacego daru®. Kosciot takze ugruntowuje §wiadomosé wspdlnego
losu i poczucie duchowej jednosci ludzi, podkreslajac, Ze nie ma innej podstawy
duchowego braterstwa ludzi, jak tylko ta, ze mamy wspolnego Ojca — Boga, ktory
afirmuje cate stworzenie? oraz, ze Chrystus odkupit wszystkich ludzi, to znaczy
ogarnat ich i przeniknat swoja jednoczaca, odkupiencza mitoscia®

¥ Ppor. S. Sowinski, R. Zenderowski, Europa drogq Kosciola. Jan Pawel II o Europie i europej-
skosci, Wroctaw—Warszawa—Krakow 2003, s. 15.

2 por. G. Defois, Les chrétiens dans la société. Le mystére du salut dans sa traduction sociale,
Paris 1986, s. 143.

2 Jan Pawel 11, Przekroczyé prég nadziei, Lublin 1994, s. 151; por. takze s. 150.
2Por. tamze, s. 59.

2 Por. tamze, s. 60.
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Kardynat Koenig optujac za wyborem Jana Pawta Il na papieza byt pewien,
ze Koscidt za jego pontyfikatu odejdzie definitywnie od ,katolicyzmu politycz-
nego”?. Tak sig rzeczywiscie stato, gdy chodzi o wywieranie przez Kosciot bez-
posredniego wplywu na bieg wydarzen politycznych. W innym jednak sensie,
poprzez stuzbg warto§ciom humanistycznym, Kosciot zaistniat w swiecie polityki
na nowo. Juz inauguracja pontyfikatu ukazata ten nowy sposob, ,,posredniego”,
ale bardzo istotnego udzialu Ko$ciota w zyciu politycznym. Papiez mowit: ,, Vie
bdjcie si¢! Otworzcie szeroko wszystkie drzwi Chrystusowi (...) Nie bdjcie sig!
Chrystus wie co dzieje si¢ w cttowieku. Tylko On sam to wie! > .

Ten nowy sposéb istnienia Kosciota w $wiecie polityki zasadza si¢ na stuzbie
ludzkosci i humanizowaniu jej dziejéw. Humanizm, ktory proponuje Kosciot jest
humanizmem teocentrycznym. Nie ma w tym sformulowaniu sprzecznos$ci, bo
Bog nie stoi w opozycji do cztowieka, ale jest gwarantem, a w Chrystusie tak-
ze idealnym, zywym Wzorcem osobowym autentycznego cztowieczenstwa. Taki
humanizm jest tez humanizmem realistycznym, ukazuje bowiem z jednej strony
zrodha wielkos$ci cztowieka, ale z drugiej takze przyczyny jego nedzy i utomno-
$ci. Jest to wreszcie humanizm optymistyczny. W humanizmie ateistycznym zycie
cztowieka konczy sig tragicznie, stanowiac ciag osobowych i kulturowych rozstan
oraz bezpowrotnych pozegnan. Cztowiek schodzi z tego $§wiata ,,tytem”, twarza
zwrocony ku §wiatu, i zyciu, ktore si¢ oddala. Humanizm ludzi wierzacych zawie-
ra wprawdzie w sobie niepewno$¢ i niepokoj, ale jest w nim nadzieja, cztowiek
religijny twarza, nawet jesli odwracajac czasem glowe, oglada si¢ na doczesnosc,
to jednak generalnie zwrdcony jest ku nowemu zyciu?

Nie jest sprawa obojetna, jaki humanizm prezentuje cztowiek. Jesli w tym hu-
manizmie jest on jedynym ,,zrodtem i miara warto$ci” subiektywizacji, a w konse-
kwencji relatywizacji moze podlega¢ wszystko. Humanizm, ktory proponuje Kos-
ciol, takze w sferze zycia politycznego owocuje zaangazowaniem, uczestnictwem,
ofiarnoscia, poswieceniem i stuzba drugiemu czlowiekowi, calej wspdlnocie.

6. KOSCIOL SZKOLA DIALOGU INTERPERSONALNEGO
W ZYCIU SPOLECZNYM, TAKZE W ZYCIU PUBLICZNYM

Papiez Pawel VI w encyklice Ecclesiam suam zalicza dialog ,,do najwigkszych
osiagnig¢ ludzkiej kultury” i uznaje go za skuteczne ,,narz¢dzie duchowego jed-
noczenia ludzi” (ES, nr 81). Encyklike te niemal powszechnie uznano za ,,wielka
kartg dialogu” (magna charta), bo jest nie tylko dokumentem obszernym, ale tak-

2 Por. J. Grootaers, De Vatican Il @ Jean — Paul II. Le grand tournant de I’Eglise catholique, Paris
1981, s. 233.

% Tamze, s. 233.

% Por. Z. Cackowski, Zycie ludzkie — #rédio i miara wartosci, Lublin 2001, s. 19nn.
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ze po raz pierwszy porzadkujacym problematyke dialogu i poruszajacym wszyst-
kie istotne kwestie w tym temacie?’.

Wprawdzie Koscidt jest zainteresowany wylacznie dialogiem zbawienia, ale
dialog ten stanowi nadprzyrodzony cel dialogu, cele naturalne sa natomiast ta-
kie same jak przy wszystkich dialogach. Stanowia je: integralny rozwoj osobowy
dialogujacych, budowanie jednosci wspdlnotowej migdzy nimi oraz doskonalenie
zastanej rzeczywistosci®.

Identyczne sa takze $rodki, dzigki ktorym te cele sig osiaga. Naleza do nich:
spoteczne odkrywanie i zgl¢bianie prawdy oraz poszukiwanie mozliwosci i usta-
lanie zasad wspotpracy w zakresie realizacji dobra wspolnego®. Wszystkie dia-
logi podlegaja takim samym uwarunkowaniom i utrudnieniom, co nie znaczy, ze
w konkretnych wypadkach moga doj$¢ do glosu, jeszcze jakie$ inne dodatkowe
warunki, czy trudnosci. Problematyke dialogu podniesiona przez papieza Pawla VI
w omawiane] encyklice podjal takze Sobor Watykanski 11 zwtaszcza w soborowe;j
konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes z 7 XII 1965 r. Konstytucja ta wska-
zuje, ze Koscidt czuje si¢ odpowiedzialny za dialog catej ludzkosci. Dokument
powyzszy stwierdza: ,,Kosciol na mocy swego postannictwa, nakazujacego mu
o$wieca¢ oredziem ewangelicznym caty §wiat i zespoli¢ wszystkich ludzi jakiego-
kolwiek narodu, plemienia czy kultury w jedno$¢ Ducha, staje si¢ znakiem owego
braterstwa, ktore pozwala na szczery dialog i taki dialog utrwala” (KDK, nr 92).
Chociaz pojecie dialogu nie wystepuje w Pismie Swigtym, z nauki soboru jedno-
znacznie wynika, iz propagowanie, upowszechnianie oraz podejmowanie dialogu
stanowi plynacy z Ewangelii obowiazek Kosciota. Kosciot w swietle konstytucji
Gaudium et spes zaznacza takze, iz inspiracja oraz ewangelicznym przynagle-
niem do dialogu sg roznice migdzy ludzmi w sprawach spotecznych, politycznych
a nawet religijnych. ,,Tych — uczy sobor — ktérzy w sprawach spotecznych, poli-
tycznych, a nawet religijnych inaczej niz my mysla i postgpuja nalezy réwniez
powazac i kocha¢; im bowiem bardziej dogtebnie w duchu uprzejmosci i mitosci
pojmiemy ich sposob myslenia, tym tatwiej bedziemy mogli z nimi nawiaza¢ dia-
log. Oczywiscie ta mitos¢ i dobro¢ nie maja nas bynajmniej czyni¢ obojgtnymi na
prawdg i dobro” (KDK, nr 28).

Problematyke dialogu na szeroka skalg po Soborze Watykanskim II podjely
takze rézne nurty filozofii chrzescijanskiej (tomizm egzystencjalny, fenomeno-
logia, egzystencjalizm, filozofia analityczna) oraz teologia, zwlaszcza teologia

2'Por. J. Piotrowski, Dialog z religiami wedlug ,, Tertio millennio adveniente”, w: Komisja Dusz-
pasterska Episkopatu Polski, ,, Wierze w Boga Ojca”. Program duszpasterski na rok 1998/99, Kato-
wice 1998, s. 403.

2 Por. J. Wal, Opisowa definicia dialogu i jej praktyczne zastosowanie w duszpasterstwie
oraz apostolacie Kosciota, w: Bielsko-Zywieckie Studia Teologiczne, t. VIII, Bielsko-Biata 2007,
S. 248nn.

2 Por. tamze, s. 228.



220 KS. JAN WAL

fundamentalna i teologia pastoralna. Dla tej ostatniej dialog stal si¢ szczegdlnie
wazny, bo jak podkreslit w encyklice Ecclesiam suam papiez Pawel VI,k dialog
stanowi ,,sposdb petnienia obowiazkow apostolskich” (por. ES, nr 81) oraz jest
,,8zczegblna 1 najwazniejsza metoda dziatania Kosciota” (por. ES, nr 66).

Kosciot nie tylko mozna i nalezy nazwac ,,ekspertem” w dziedzinie dialogu,
z racji stopnia zglebienia tego tematu, ale takze ,, nauczycielem” dialogu, w Kos-
ciele posoborowym dialog toczy si¢ bowiem na réznych poziomach, w bardzo
zroznicowanych gremiach i dotyczy zarowno spraw doktrynalnych, jak i pragma-
tycznych. Szczegdlnie wazne i niepozbawione napieé sa tu dialogi migdzy ducho-
wienstwem a laikatem, urzgdem hierarchicznym a ruchami charyzmatycznymi,
przetozonymi i podwtadnymi oraz dialog miedzypokoleniowy. Co wigcej Kosciot
jest takze zaangazowany w rozne dialogi zewngtrzne, zwlaszcza dialog ekume-
niczny, dialog z judaizmem i bardzo trudny dialog z islamem. Trzeba wreszcie
wspomnie¢ o dialogu Ko$ciota ze §wiatem kultury oraz wieloma instytucjami po-
litycznymi o charakterze migdzynarodowym (ONZ, Unia Europejska) na tematy
dotyczace zwlaszcza humanizacji dziejow ludzkich, przestrzegania praw cztowie-
ka czy ukierunkowywania proceséw cywilizacyjnych.

Szczegdlnie cennym w tej dziedzinie bytby skoordynowany wysitek panstwa
i Kos$ciota w dziedzinie edukacji, formacji i animacji dialogicznej spoteczenstwa,
ale jest to jeszcze sprawa przyszlosci, nalezy mie¢ nadzieje, ze niezbyt odlegtej.

7. KOSCIOL PRZYKLADEM SEUZEBNEGO
CHARAKTERU WLADZY

Pismo $wigte, nie roznicujac rodzajow wiladzy, stwierdza ogolnie, ze kazda
wladza pochodzi od Boga (por. Rz 13,1). Nie ma zatem wladzy, ktéra nie po-
chodzitaby od Boga. To stwierdzenie §w. Pawta nalezy rozumie¢ podwdjnie: sam
podzial spoteczny na rzadzacych i rzadzonych, przetozonych i podwtadnych jest
zamierzonym planem Bozym. W innym rozumieniu, konkretna wtadza zaréwno
duchowna, jak i $wiecka pochodzi od Boga. To pochodzenie moze mie¢ rozny
charakter: bezposredni, posredni lub domyslny. Bezposredni charakter ma wia-
dza duchowna, gdyz wiaze si¢ ona z moca §wigcen, poprzez ktore Bog udziela
okreslonych predyspozycji i uprawnien oraz z koscielng ,,wladza kluczy”, ktora
niejako wywotuje dziatanie Boze (por. Mt 16,19). Bezposredni charakter ma takze
wladza rodzicielska, ktora zostata nierozdzielnie zwiazana przez Boga z faktem
bycia ojcem lub matka. Charakter posredni ma wtadza $wiecka, wybor kogos$ na
okreslone stanowisko jest zgodny z wola Boza, ale charakter uprawnien i zakres
wladzy zalezy od praw stanowionych przez ludzi. W sensie domys$lnym witadza
pochodzi od Boga, gdy jest ,,dopustem” Bozym, nie stanowi pozytywnego aktu
woli Bozej, ale jedynie powstrzymanie si¢ Boga od interwencji. W praktyce, gdy
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chodzi o wiladzg $wiecka nie sposob odrdznic, czy jest pozytywnym przejawem
woli Bozej, czy tylko Bozym dopustem.

Jedynie o wladzy dyktatorskiej mozna definitywnie wyrokowac, ze jest dopu-
stem Bozym, bo chociaz Bog czasem ze zta chce wyprowadzi¢ dobro, pozytywny
akt woli Bozej stanowi jedynie samo wyprowadzenie dobra, dojscie nielegalne do
wladzy lub degeneracja wladzy stanowia jedynie przejaw dopustu Bozego.

Chrystus w swoim nauczaniu ewangelicznym niezwykle mocno wyakcentowat
stuzebny charakter wtadzy (por. Mt 20,26). Wtadza niegodziwa nie stuzy ludziom,
ale ich poniza, uciska i przesladuje. Ponizanie wiaze si¢ z obawg utraty znaczenia.
Nie moze wigcej stonc swieci¢ na horyzoncie. Ucisk dotyczy pazerno$ci wtadzy,
ktora pragnie z petnionej funkcji czerpa¢ wymierne profity. Przesladowanie nato-
miast wynika z poczucia zagrozenia utraty wtadzy. Tych, ktorzy moga wtadzy za-
grozi¢ lub ja destabilizowa¢, na rozne sposoby si¢ przesladuje: szykanuje, wtraca
do wigzien, skazuje na banicje, uSmierca itp.

Papiez Pawel VI w encyklice Ecclesiam suam podkresla, ze wtadza w Kosciele
jest nie tylko ustanowiona przez Chrystusa i sprawowana w Jego imieniu (por. ES,
nr 114). Chrystus pierwszy dal przyktad stuzebnosci swojej wtadzy. Jakie sa zatem
istotne elementy tej stuzebnosci. Pierwszym z nich jest pokora. Chrystus powie-
dzial, by apostotowie uczyli si¢ od niego, ze jest cichy i pokorny sercem (por. Mt
11,29). Stanowi ona przeciwienstwo buty i arogancji wtadzy. Pokora wiaze si¢
z dostgpnoscia 1 przystepnoscia wiadzy, a takze z szacunkiem dla podwtadnych.
Kolejnym atrybutem wiadzy jest prostota. Decyduje ona o przejrzystosci wladzy,
ktéra polega migdzy innymi na upraszczaniu réznych procedur, co utatwia zy-
cie ludziom, wreszcie dziataniu przy otwartej kurtynie. Chrystus zawsze nauczat
jawnie 1 klarownie (Mt 18,20). Chociaz moéwiono, ze twarda jest Jego mowa, to
dlatego, ze niektorzy stuchacze bardzo dobrze zrozumieli, jak wysokie postawit
im wymagania. Prostota Chrystusa przejawiata si¢ takze w tym, Ze nie korzystat
z przywilejow wiadzy. Zyt skromnie. Stwierdzit, Ze lisy maja swoje nory, ptaki
gniazda, a On nie ma gdzie sktoni¢ gtowy (por. Lk 9,58). Jesli wiadza odchodzi od
prostoty, dziata skrycie Iub tak komplikuje sprawy, by trudno si¢ byto w nich roze-
znaé, $wiadczy to o wynaturzeniu witadzy. Prostota wtadzy nie ma nic wspolnego
z prostactwem wladzy, z ktorym mamy czesto do czynienia. Prostactwo wtadzy
polega na zachowaniach niegodnych, podczas gdy na wtadzy spoczywa szczegodl-
ny obowiazek dawania dobrego przyktadu.

Stuzebnos¢ wiladzy zasadza si¢ takze na jej uczciwosci. Wtadza nie moze by¢
przekupna. Musi by¢ prawowita (tzn. legalnie osiagnigta i godziwie sprawowa-
na). Winna sprawiedliwie traktowa¢ wszystkich podwtadnych, nie dzieli¢ ludzi
na ,,réwnych” i ,,rowniejszych”. Uczciwos$¢ wladzy polega takze na umiejgtno-
$ci przyznania si¢ do wlasnych btedéw. O Chrystusie powiedziano: ,,Nauczycielu
wiemy, ze jeste$ prawdomowny i drogi Bozej w prawdzie nauczasz. Na nikim
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ci tez nie zalezy, bo nie ogladasz si¢ na osobg ludzka” (Mt 22,16). W zakres stu-
zebnosci wladzy wchodzi takze jej szlachetnosé. Szlachetnos¢ to sztuka wspa-
niatlomys$Inosci, umiejetnos¢ przebaczania, wierno$¢ ideatom i zasadom, zdolnosé
do ofiar 1 poswigcen, wreszcie pozytywny, zyczliwy stosunek do ludzi, wolny od
podejrzen, intryg czy koterii. Z szlachetnoscia wiaze si¢ takze wrazliwos¢ spo-
leczna wladzy, wyczulenie na ludzka krzywdg i niedole, che¢ doskonalenia zycia
spotecznego. Postawa Chrystusa w stosunku do jawnogrzesznicy, Samarytanki,
Nikodema czy Judasza w Ogrodzie Oliwnym $wiadczy o niezwykltej szlachetno-
$ci Zbawiciela.

Stuzebnemu charakterowi wladzy winny odpowiada¢ ze strony podwladnych:
ulegtos¢ i postuszenstwo, ale nie wymuszone, tylko dobrowolne i nacechowane
mito$cia. Obce duchowi mito$ci sa samowola, krnabrnos¢, zawisé¢ 1 zuchwalstwo
(por. ES, nr 115). Samowola polega na nieliczeniu si¢ z wtadza i lekcewazeniu
wladzy. Krnabrnos¢ to wewngtrzny upor, ociaganie si¢, podyktowane badz to le-
nistwem, badZ nieuzasadnionym brakiem zaufania do wtadzy.

Zawi$¢ jest powodowana zazdro$cia i prowadzi do deprecjonowania wtadzy,
podrywania jej autorytetu, kontestowania decyzji. Zuchwalstwo wiaze si¢ z wypo-
wiedzeniem wiadzy otwartej wojny. U jego podstaw moze leze¢ wrodzona pycha,
poczucie wyzszosci, che¢ zaimponowania innym, lub autorytarny charakter. Obok
mitosci podwtadnych ma znamionowac¢ madrosé, duch jednosci i solidarnosci
oraz pragnienie dawania dobrego przyktadu (por. ES, nr 114). Milo$¢ czyni ze
spoteczno$ci wspdlnoty. Istotnym elementem spotecznosci jest instytucjonalno$c.
Wspolnota natomiast bazuje na interpersonalnosci®®. Mitos¢, ktora rozgrywa sig
w sferze interpersonalnosci, staje si¢ dusza kazdej spolecznosci. Sprawia ona,
ze odniesienia miedzyludzkie w mniejszym stopniu maja charakter urzedowy,
w wigkszym za$§ w szerokim tego stowa znaczeniu ,,familiarny”. Mito$¢ zobo-
wiazuje do odpowiedzialno$ci. Mitos¢ do Boga prowadzi do akceptacji porzadku
wspolnotowego, ktory zostat przez Boga ustanowiony. Mitos¢ do ludzi pozwala
jednoczy¢ w dziataniu wysitki na rzecz wspolnego dobra. Zas mito$¢ do samego
siebie uczy, iz nasza egzystencja jest petniejsza dzigki organizacji zycia zbioro-
wego i utatwia nam realizacje celéw zyciowych. Madros$¢ z kolei jest potrzebna
po to, by decyzji wtadzy nie przyjmowac bezkrytycznie, ale je uzasadnia¢. Postu-
szenstwo bowiem winno by¢ zawsze madre a nie §lepe.

Duch jednosci i solidarno$ci pobudza do wspodlnotowego zaangazowania
i ochotnego podejmowania wszelkich dziatan stuzacych dobru wspdlnemu. Pod-
wladni posiadajacy takiego ducha inspiruja wtadz¢ do podejmowania inicjatyw
spotecznie pozytecznych.

%0 Por. J. Wal, Istotowy i egzystencjalny wymiar milosci w encyklice Benedykta XVI ,, Deus caritas
est”, w: Mitos¢ na nowo odkryta, red. W. Przygoda, J. Karbownik, Skarzysko-Kamienna 2007, s. 33.



DUSZPASTERSTWO SPOLECZNE KOSCIOLA A POLITYKA 223

Postuszenstwo zobowiazuje takze do dawania dobrego przyktadu, polegajace-
go na okazywaniu wladzy naleznego szacunku, respektowaniu racjonalnych prze-
pisow oraz szanowaniu tradycji i obyczajow wspdlnotowych.

Jest rzecza oczywista, iz ten ewangeliczny ideal relacji na linii wladza—pod-
dani, przetozeni—podwtadni, takze w Kosciele, ze wzgledu na ludzkie utomnosci,
napotyka niekiedy na powazne trudnosci. Nie ulega jednak watpliwosci, iz jest on
jednak w o wiele wigkszym stopniu realizowany niz w spoteczno$ciach swieckich
i wspolnotach politycznych.

Umiejetne, tzn. dostosowane do typu i charakteru spotecznosci nasladowanie
tego ewangelicznego wzorca przyblizyto by niewatpliwie wladze polityczna do
podwtadnych, upodmiotowitoby bardziej szarych ludzi, czyniac z nich spotecz-
nos¢ obywatelska, a sama wtadzg uczynito by bardziej sprawna, wiarygodna i sku-
teczna.

8. ANIMACYJNA ROLA KOSCIOLA W ODNIESIENIU
DO PARTII POLITYCZNYCH O RODOWODZIE
CHRZESCIJANSKO-DEMOKRATYCZNYM

Animacjg partii politycznych o rodowodzie chadeckim nalezy rozpoczynaé¢ od
wlasciwego ustawienia zasad obecnosci wiernych swieckich w zyciu publicznym.
Okreslaja ja trzy wymogi. Po pierwsze dziataja oni na wlasna odpowiedzialnos¢.
Znaczy to, ze nie powinni angazowac¢ autorytetu instytucjonalnego Kosciota. Oczy-
wiscie, kazdy katolik juz przez sama przynalezno$¢ do Kosciola jako$ autorytet
tego KosSciota angazuje. Dokonuje si¢ to niejako ipso facto (przez sam fakt bycia
katolikiem). Nie moze to si¢ jednak dzia¢ w sposob celowy, poprzez odwotywanie
si¢ w swoich dziataniach do autorytetu KoS$ciota, podpieranie si¢ tym autorytetem
czy wrecz grozenie sankcjami religijnymi stosowanymi przez wladze ko$cielne.

Drugim warunkiem uczestnictwa chrzeScijan w zyciu publicznym jest ich
kompetencja. Nie chodzi tu o kompetencje ekspercka, ale o zwykta, dobra znajo-
mo$¢ rzeczy. Kompetencja katolikow dotyczy trzech spraw: gruntownej znajomo-
sci prawd wiary 1 zasad katolickiej nauki spotecznej. Jest to kompetencja religijna.
Bez niej trudno byloby o rozeznanie, czy dane rozwiazania sa zgodne z nauka
chrzescijanska, czy tez jej przeciwne. Drugi rodzaj kompetencji to kompetencja
spoteczna (polityczna, ekonomiczna badz kulturalna), w zaleznosci od obszaru
zycia publicznego, na ktérym zamierza on dziata¢. Gdy chodzi o dziatalno$¢ po-
lityczna, to wiaze si¢ ona $cisle tak z obszarem kultury, jak i ekonomii. Ta kom-
petencja jest niezbedna, by nie eksperymentowaé pozniej na zywym organizmie
spotecznym. Trzeci rodzaj kompetencji, to kompetencja pragmatyczna. Pragma-
tykiem jest kto$, kto w okreslonych okolicznosciach potrafi dziata¢ w sposob ope-
ratywny, czyli dobrze zorganizowany i skuteczny.
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Trzecim wreszcie warunkiem udziatu chrzeécijan w zyciu publicznym jest tro-
ska o rozw0j Krolestwa Bozego na ziemi. Chodzi tutaj nie o apostolat w znaczeniu
scistym, ani tez o manifestacj¢ konfesyjnosci, ale o stuzbg wartosciom obowiazu-
jacym w krolestwie Bozym, a zwlaszcza prawdzie i mitosci. Shuzac tym wartos-
ciom, bedzie katolik poprzez swoj udziat w zyciu publicznym budowat cywiliza-
cje prawdy 1 mitosci.

Kolejna wazna sprawe zwiazana z udziatem chrzescijan w zyciu publicznym,
stanowi metodyka ich dziatania. Jedni przyjmuja w tym wzgledzie zasadg bez-
kompromisowa, powotujac si¢ na stowa Chrystusa ,,Niech mowa wasza bedzie:
tak, tak, nie; nie. A co nadto jest od Ztego pochodzi” (Mt 5,37). Inni mierza sity
na zamiary i bliskie jest im pouczenie Zbawiciela ,,Oto ja was posytam jak owce
miedzy wilki. Badzcie wigc roztropni jak weze i nieskazitelni jak gotebie” (Mt
10,16). Ci pierwsi zarzucaja cz¢sto drugim relatywizm i liberalizm, drudzy pierw-
szym fanatyzm i fundamentalizm. A jak jest naprawde? W rzeczywisto$ci mozemy
wyodrebni¢ dwa porzadki: istotowy (ranga rzeczy) i istnieniowy, czyli dziataniowy
(kolej rzeczy). To, ze co$ pod wzgledem rangi jest wazniejsze, nie znaczy, ze musi
by¢ w pierwszej kolejnosci realizowane. Typowym przyktadem jest obowiazujaca
w Polsce ustawa o ochronie Zycia nie narodzonych. Jest to sprawa w sensie istoto-
wym wazna i z logicznego punktu widzenia priorytetowa — nie ulega watpliwosci.
Obowiazujaca aktualnie ustawa w sposob znaczacy, cho¢ niedoskonaty zabezpie-
cza zycie ludzkie, realia jednak sg takie, iz przy aktualnym sktadzie parlamentu
przeprowadzenie bezwyjatkowej ustawy chroniacej zycie jest, rozwazajac szanse
prawdopodobienstwa, niemozliwe. Wrzucenie w tej chwili ustawy bardziej restryk-
cyjnej od obecnie obowiazujacej na wokandg sejmu, nie tylko otworzyloby nowy
front walki, sktocajac spoteczenstwo, ale mogtoby nawet doprowadzi¢ do uchwale-
nia ustawy mniej korzystnej niz aktualnie obowiazujaca. W sumieniu zatem nalezy
rozstrzygna¢ problem pomigdzy tym, co ,,stuszne”, a tym, co ,,realne”.

W rozstrzygnigciu tego problemu moze pomdc moralna zasada, mowiaca
0 connexio virtutum (powiazaniu wzajemnym cnot). Cztowiekiem cnotliwym nie
jest ten, kto odznacza si¢ jaka$ jedna cnota, ale ten kto praktykuje wiele cnot.
Mozna by¢ np. gorliwym, ale nieroztropnym, gdy tymczasem trzeba by¢, na ile to
jest mozliwe, 1 gorliwym, i roztropnym.

W dziatalnosci politycznej chrzescijan rownie wazna jest wiernos¢ zasadom, jak
i realizm polityczny. Polityk chrzescijanski nie moze powiedzie¢, ze ochrona zycia
ludzkiego nie jest problemem fundamentalnym, ale z drugiej strony nie moze po-
rywac si¢ z motyka na stonce i doprowadzi¢ do sytuacji, ze zamiast ukazania rangi
problemu, faktycznie si¢ wazna ide¢ zdeprecjonuje lub nawet osSmieszy w opinii
spotecznej, ktora nie tylko jest zroznicowana, ale podlega takze przemoznym wpty-
wom laicyzujacych mediéw. Te dwie ewangeliczne zasady, na ktore wskazalismy
nie stoja do siebie w opozycji, dlatego trzeba je ujmowac¢ komplementarnie.
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Uwzgledniajac kontekst sytuacyjny rzeczywisto$ci politycy chrzescijanscy
winni si¢ wystrzega¢ jednak podwojnej moralnosci, ktéra zmienia si¢ zaleznie
od sytuacji i okoliczno$ci. Soborowa Deklaracja o wolnosci religijnej wyraznie
podkresla, ze moralne prawo Boze jest: wieczne, obiektywne i uniwersalne (por.
DWR, nr 3). To podkreslenie wiazato si¢ z zarzutami podnoszonymi na soborze,
iz w krajach, w ktorych katolicy sa w zdecydowanej wigkszos$ci glosi si¢ tezg,
iz tylko prawda ma prawo obecno$ci w zyciu publicznym, natomiast tam, gdzie
sa w mniejszosci podnosza problem wolnosci religijnej, czyli problem wolno$ci
sumienia i wyznania. Chociaz w postgpowaniu moralnym nalezy uwzgledniaé
kontekst sytuacyjny, to jednak Boze prawo moralne jest niezmienne i obowiazuje
w kazdych okolicznosciach.

Przekazujac partiom politycznym o rodowodzie chrzescijanskim katolicka na-
uke spoleczna nalezy to czyni¢ w sposob systematyczny i integralny, ukazujac
wzajemne powiazanie problemow, a nie wybiorczy czy powierzchowny. Trzeba
tez podkresla¢, iz ci, ktorzy dziataja na forum publicznym, zobowiazani sa w spo-
sob szczegolny do dawania §wiadectwa poprzez dobry przyktad chrzescijanskiego
zycia. Wazne jest takze w tym wzgledzie ksztattowanie wlasciwej kultury politycz-
nej. Kulture polityczna ksztattuja zwykle trzy czynniki: warto$ci i cele polityczne,
jakie si¢ stawia, instytucje polityczne, ktore istnieja, i sposob ich funkcjonowania
oraz metody i reguly dziatan politycznych®. We wszystkich trzech przypadkach
do glosu dojdzie problem stylu uprawiania polityki, bo on w kulturze politycznej
jest najwazniejszy. Chrzescijanski styl uprawiania polityki musi respektowac za-
sady ewangelicznej moralnosci.

*k*k

Udziatl w zyciu politycznym, w sensie uczestnictwa w sprawowaniu wiadzy, po-
winni podejmowaé zwlaszcza ci chrzescijanie, ktorzy maja w tym wzgledzie szcze-
g0lny charyzmat Bozy. Ludzi podejmujacych problemy polityczne dzieli si¢ na trzy
kategorie: politykierow, politykow i mezow stanu. Politykierami sa ludzie matostko-
wi, przyziemni, ktorzy nie widza dalej niz czubek wlasnego nosa i ktorzy szuka-
ja w polityce osobistych korzysci. Za politykéw mozemy uzna¢ ludzi dojrzatych,
kompetentnych, ktorzy potrafia madrze rozwiazywaé biezace problemy spoteczne.
Natomiast m¢zami stanu staja sig ci politycy, ktorzy sq wizjonerami, potrafia odczy-
tywac znaki czasu 1 mysle¢ perspektywicznie. To oni wytyczaja drogi polityczne na
dziesigciolecia, a nawet stulecia. Niestety jest ich niezbyt wielu. Chrzescijanin nie
moze sobie pozwoli¢ na politykierstwo, bo jest ono niegodne chrzescijanina.

Wszyscy natomiast chrzescijanie maja ewangeliczny obowiazek troski o dobro
wspolne, a wiegc takiego uczestnictwa w zyciu politycznym, ktore bedzie stuzyto

31 Por. J. Mazur, Politologia chrzescijarnska, Czestochowa 2001, s. 150.
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zaro6wno promocji ludzkiej, jak i odnowie porzadku doczesnego w duchu Ewange-
lii. Poniewaz we wspotczesnych spotecznosciach zlaicyzowanych jest to zadanie
niezwykle trudne, w Bogu nalezy poktadaé¢ nadziejg, iz ostabi, albo nawet odwroci
niekorzystne z punktu widzenia wiary trendy cywilizacyjne. Ufajac Bogu, nalezy
jednak gruntowniej rozpoznawac sytuacje, doskonali¢ metody dziatania i poszuki-
wac sprzymierzencoéw w dziele stuzenia sprawie dobra wspdlnego. Bog jest nasza
nadzieja! To zdanie mozna jednak odwroci¢. My, ludzie, takze jeste$my nadzieja
Boga w historii!®
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STRESZCZENIE / ZUSAMMENFASSUNG

Jan Wal
Duszpasterstwo spoleczne KoSciola a polityka

Wplyw Kosciota na zycie polityczne w kontekscie jego zbawczej misji moze mieé¢
jedynie charakter posredni, co nie znaczy uboczny i nie zamierzony. Zwazywszy na
wzajemne zazgbianie sig, naktadanie i przenikanie proceséw cywilizacyjnych, istot-
nym staje si¢ pytanie, czy wspotczesnie tradycyjny dotychczas podziat na ,,sacrum”
1,,profanum” oraz rywalizacja instytucji panstwa i Ko$ciola, polegajaca na staraniu si¢
o0 przeniesienie problemow zycia spotecznego i1 publicznego z jednej sfery do drugiej
jest zasadna, skoro sam podziat, jak si¢ wydaje, traci sens.

Autor, wychodzac od pojecia duszpasterstwa spotecznego, ktdre wiaze sig z taki-
mi formami oddzialywania, jak nauczanie i postugiwanie, kresli chrzescijanska wizj¢
polityki. Sytuuje Koscidt w roli etycznego recenzenta zycia politycznego, katalizato-
ra napig¢ spotecznych i promotora warto$ci humanistycznych w dziedzinie polityki
oraz nauczyciela interpersonalnego dialogu w zyciu spotecznym. Stawiajac Kosciot
za przyktad stluzebnego charakteru wtadzy, wskazuje na jego animacyjna role w od-
niesieniu do partii politycznych o rodowodzie chrze$cijansko-demokratycznym.

Jan Wal
Gesellschaftliche Seelsorge der Kirche und Politik

Der Einfluss der Kirche auf das politische Leben im Kontext ihres Erlésungsauf-
trages, kann lediglich von indirektem Charakter sein, was nicht mit marginal oder
nicht gewollt gleichzusetzen ist. In Anbetracht der gegenseitigen Verstrickungen,
Uberschneidungen und Vermischungen zivilisatorischer Prozesse stellt sich die we-
sentliche Frage, ob die gegenwirtige, traditionelle, bisherige Unterteilung in ,,sacrum*
und ,,profanum® und die Rivalitit zwischen den Institutionen Staat und Kirche, die in
dem Bemiihen besteht die Probleme des gesellschaftlichen und offentlichen Lebens
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von einem Bereich in den anderen zu tragen, legitim ist, da die Unterteilung selbst wie
es scheint an Sinn verliert.

Ausgehend vom Begriff der sozialen Seelsorge, die sich solcher Methoden wie
Lehren und Dienen bedient, kreiert der Autor eine christliche Vision von Politik. Er
positioniert die Kirche in der Rolle des ethischen Bewerters des politischen Lebens,
als Katalysator sozialer Spannungen und Vertreter humanistischer Werte auf dem Ge-
biet der Politik und als Lehrer des interpersonalen Dialoges im sozialen Leben. Mit
der Darstellung der Kirche als Beispiel fiir den dienenden Charakter der Macht ver-
weist er auf ihre animierende Rolle in Bezug auf politische Parteien mit christlich-de-
mokratischer Herkunftsgeschichte.
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