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ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE XI, 2010
PL ISSN 1641-1196

MicHAL WOJICIECHOWSKI
Wydzial Teologii
Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie

GOSPODAROWANIE I PRZEDSIEBIORCZOSC W SWIETLE BIBLII

Stowa kluczowe: Biblia a ekonomia, przedsigbiorczos¢, etyka biznesu, etyka gospodarcza, chrze-
Scijanska nauka spoteczna, katolicka ocena gospodarki.

Schliisselworte:  Bibel und Okonomie, Geschiftsaktivitit, Wirtschaftsethik, Ethik und Okono-
mie, christliche Gesellschaftslehre, katholische Sicht der Wirtschaft.

Key words: Bible and economics, business activity, business ethics, ethics and economics,
Christian social teaching, Catholic vision of economy.

Pismo Swigte zawiera wiele wiadomosci o charakterze historycznym od-
noszace si¢ do zycia gospodarczego swoich czasow, np. o stosunkach wlasno-
sciowych, rolnictwie, rzemiosle, wymianie handlowej. Mozna wigc rekonstru-
owac¢ histori¢ gospodarcza czasow biblijnych i1 przedstawia¢ gospodarowanie
w ramach catego zycia spotecznego!. Przedmiotem analizy nie beda jednak te
dane, lecz wystgpujace w Biblii elementy moralnej oceny przedsigbiorczosci
czy ogoblniej aktywnos$ci gospodarczej. Ttem tej kwestii jest cale jej spojrzenie
na dobra materialne oraz prace?.

Po pierwsze, Pismo Swigte przez przykazanie ,,nie kradnij!”? i wiele in-
nych wypowiedzi chroni wlasno$é*. Po drugie, traktuje ono prace jako obowia-

I'W jezyku polskim podstawowe elementy w: R. de Vaux, Instytucje Starego Testamentu, Po-
znan 2004. Por. np. R.F. Muth, Economic Influences on Early Israel, Journal for the Study of the Old
Testament (1997) 75, s. 77-92; Z.G. Glass, Land, Slave Labor and Law: Engaging Ancient Israel’s
Economy, Journal for the Study of the Old Testament (2000) 91, s. 27-39.

2 Przedstawitem te zagadnienia w ksiazce Etyka Biblii, Krakow 2009, s. 320-344 (z bibliografia).

3 Szerzej: M. Wojciechowski, Polityczne, spoleczne i gospodarcze zastosowania VII i X przyka-
zania Dekalogu, w: Etyka a rozwdj gospodarczy, pr. zb., Warszawa 2006, s. 15-29.

4 Przedstawitem tg kwestie w artykule: M. Wojciechowski, Wlasnosé¢ prywatna w Biblii,
w: Kradziez a rozwdj gospodarczy, Warszawa 2006, s. 107—118; z bibliografia w: R. Bogacz, W. Chro-
stowski (red.), Verbum caro factum est. Ksiega pamiqtkowa dla Ksiedza profesora Tomasza Jelonka,
Warszawa 2007, s. 466—477; takze: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TB/mw_bibliawl-2009.html
(8 12010). Por. S. Gadecki, Biblijne podstawy etosu wlasnosci prywatnej, w: Spoleczny wymiar oredzia
biblijnego, pr. zb., Gniezno—Bydgoszcz 1994, s. 63-75.
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zek moralny®, cho¢ gdy szukamy w nim odpowiedzi na pytania zwiazane
z ekonomia, trzeba spojrze¢ na pracg raczej pod katem kwestii pochodzenia
dobr materialnych.

Zagadnienia te sa bardzo obszerne, ale bez ich naszkicowania biblijne
wypowiedzi o przedsi¢biorczosci bytyby pozbawione kontekstu. Od tego wigc
nalezy zaczac. Nastepnie doktadniej omowie wybrane teksty biblijne pozwala-
jace na pozytywna oceng przedsigbiorczosci. O ile poszczegolne teksty beda
przedstawione najpierw na sposob egzegetyczny, historyczno-literacki, to kon-
kluzje beda miaty charakter teologiczno-biblijny, zawierajac tez w sobie ele-
ment aktualizacji or¢dzia biblijnego. Istnieja bowiem przestanki dla biblijne;j,

a nie tylko ogodlnoetycznej, pozytywnej oceny biznesu®.

1. Ogélne ramy gospodarowania
a) Znaczenie wlasno$ci

Poniewaz Biblia przemawia jezykiem konkretnym i obrazowym, ogo6lne
pojecie wlasnos$ci nie jest w niej eksponowane. Odpowiedni termin, rekus nie
wystepuje zbyt czgsto, bo 26 razy (czasownikowo rdzen rks 4 razy). Dotyczy
zasadniczo nagromadzonego w zyciu dobytku ruchomego w postaci stad
1 sprzgtow, nie ma wigc waloru ogdlnego (np. Rdz 12,5; 13,6; 36,7; por. o stadach
krolewskich 2 Krn 31,3; 35,7).

Biblia zna wigc po prostu rzeczy nalezace do kogos. Jej teksty zaktadaja
istnienie wlasno$ci prywatnej oraz prawomocnos¢ posiadania. Whasnos¢ pry-
watna moze by¢ interpretowana jako rodzinna, gdyz bedac w dyspozycji ojca
rodziny, stuzyla jej utrzymaniu. Idealizujac stosunki z przesztosci, Pigcioksiag

5 Por. J. Szlaga, Jezus o pracy i dobrach materialnych, Znak 28 (1976) 12, s. 1634-1643, por. tez
w: S. Lach, M. Filipiak (red.), Biblia. Ksiega zycia Ludu Bozego, Lublin 1980, s. 103—109; M. Riber,
Praca w Biblii, Warszawa 1979; J. Stepien, Biblijna wizja pracy, Collectanea Theologica 54 (1984) 1,
s. 45-56; K. Romaniuk, Blogostawieristwo czy przeklenstwo? Praca w Pismie Swietym, Katowice 1997;
M. Czajkowski, Praca i placa w Pismie Swiet)zm, w: S. Hargzga (red.), U zZrodel mqdrosci, Rzeszow
1997, s. 91-117; R. Rumianek, Sens pracy w swietle Starego Testamentu, Bobolanum 10 (1999) 1, s. 69-87,
M. Ejsmont, Praca wedtug Biblii jako miejsce spotkania cztowieka z Bogiem, w: W. Chrostowski (red.),
Oto ide. Ksiega pamiqtkowa dla Biskupa Profesora Jana Bernarda Szlagi, Warszawa 2005, s. 158—-170;
z obcych np.: F. de Coninck, L’homme dans [’action et ce qu’on en dit. Jalons bibliques pour une
éthique du travail, Hokhma 57 (1994), s. 17-30; A. da Silva, La conception du travail dans la Bible et
dans la tradition chrétienne occidentale, Théologie 3 (1995) 2, s. 89-104.

6 Dobitny przyktad: W. Grudem, Business for the Glory of God: The Bible's Teaching on the
Moral Goodness of Business, Wheaton (Illinois) 2003; po polsku zob. elementy w pozycjach thumaczo-
nych: R. Sirico, Religia, wolnos¢, przedsiebiorczos¢, Warszawa 2005; A. Lindenberg, Wolny rynek
w spoleczenstwie chrzescijanskim, Krakow 2006; L. Burkett, Biznes zgodny z Bibliq, Katowice 2008.
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zaleca rozdzielenie dzialek migdzy ojcéw rodzin, za czym stoi raczej cheé
zapewnienia wszystkim $rodkow utrzymania, niz ideologia egalitarna.

Najwazniejszym potwierdzeniem prawa do wiasnosci jest przykazanie
,»hie kradnij!” (Wj 20,15; Pwt 5,19)7. W kontekscie Dekalogu wiasnos$¢ okazu-
je sie wiec jednym z gtdéwnych praw ludzkich®, obok prawa do zycia, wiezi
rodzinnych i godnosci. Chodzi jednak o wlasnos$¢ prawowita, a nie o posiada-
nie wynikle z kradziezy czy naduzy¢. Nie kradnij! ma wprawdzie formg zaka-
zu, ale ten zakaz wynika oczywiscie z pozytywnej oceny posiadania dobr
ziemskich na wilasno$¢. Z tym przykazaniem Dekalogu taczy si¢ ostatnie,
zabraniajace pozadania rzeczy cudzych, czy $cislej, biorac pod uwage sens
hebr. hamad, dazenia do ich zdobycia jako cennych, a nie samego pra-
gnienia’.

Biblia wspomina tez pozytywnie prawa wlasciciela i zaklada je. Trzeba
odnotowac, ze odpowiednie wzmianki sa czgsto thumaczone niescisle. Najwy-
razniejsze wypowiedzi to Mt 20,15, gdzie wyobrazajacy Boga wtasciciel win-
nicy mowi niezadowolonym robotnikom: Czyz nie wolno mi zrobié, co chce,
z tym, co jest moje? oraz Dz 5,4, gdzie Piotr stwierdza na temat majatku
Ananiasza: Gdy byly twoje, byly twoje, a sprzedane, czyz nie zalezaly od twego
wolnego wyboru? Pojgcie wlasnosci zaktada wigc swobodne dysponowanie
rzeczami, co w polaczeniu z biblijnym uznaniem wolno$ci ludzkiej pozwala
uzna¢ ustrdj wolnorynkowy za moralnie lepszy!°.

Dla tej ostatniej kwestii ma tez znaczenie okoliczno$¢, ze wtasnos¢ zbio-
rowa ma w Biblii znaczenie marginalne. W Starym Testamencie wystgpuje

7 Aby je obejéé, wymyslono interpretacje, ze nalezy je thumaczy¢ ,,nie porywaj!”. Tymczasem
na blisko setke wzmianek o kradziezy w Biblii z uzyciem stowa hebr. ganab i jego przektadu gr. (klepto)
z pokrewnymi, raptem dwie dotycza porwania czlowieka jako odmiany kradziezy (Wj 21,16; Pwt 24,7);
por. 1.S. Synowiec, Dziesie¢ przykazan, Krakow 1999, s. 163. Niemniej jednak ta razaco bigdna inter-
pretacja znalazta si¢ w dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej Biblia a moralnosé (p. 30), gdzie
w konsekwencji prawo wlasnosci przesunigto samowolnie na koniec Dekalogu.

8 O zagadnieniu praw ludzkich w Biblii tez istnieje obszerna literatura. Por. M. Wojciechowski,
Prawa ludzkie w Biblii, Collectanea Theologica 80 (2010) 1, w druku.

9 Np. I.S. Synowiec, Dziesie¢ przykazan, s. 176. Wynika to stad, ze hebrajskie myslenie
o czlowieku i etyce zwraca wigksza uwage na czyny niz na nastawienie wewngtrzne, odwrotnie niz
myslenie greckie. To samo ,,pozada¢” ma w tych dwoch $wiatach inny wydzwigk. Np. ,,nawrdcenie” to
po hebrajsku wlasnie zawrdcenie ze zlej drogi, gdy po grecku mamy termin metanoia, wskazujacy na
zmiang umystowa. Grecki intelektualizm etyczny inaczej pojmuje wigc pozadliwosé niz Biblia hebraj-
ska. Istnieje nawet hipoteza, ktora przypisuje hamad sens catkiem czynny, ,,zagarnia¢” itp., ale wydaje
si¢ ona przesadna.

10" Ogwietlitem to w ksiazce: M. Wojciechowski, Moralna wyzszos¢ wolnej gospodarki, Warszawa
2008. Korzystam tu z mych prac wczesniejszych, o$wietlajacych tlo biblijnej oceny przedsigbiorczosci.
Sygnalizuj¢ tez: F. Hannafey, Entrepreneurship in Papal Thought, Louvain Studies 26 (2001) 3, s. 217-244.
O niestusznym szukaniu w Biblii potgpienia kapitalizmu zob. A. Tosato, Cristianesimo e capitalismo:
il problema esegetico di alcuni passi evangelici, Rivista Biblica 35 (1987) 4, s. 465-476 (Lk 6,20.24;
Mt 6,19-20. 24; 16,24-26; 19,21; Dz 2,42-47; 4,32-35; 5,12-16; Mt 25,14-46; 26,6-13).
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wlasno$¢ swiatyni, w Nowym Testamencie we wspodlnocie jerozolimskiej (ale
tylko tam) chrzes$cijanie rozdzielaja innym swo6j majatek — odpowiada to dzi$
sposobowi funkcjonowania kosciotow i zakonow. Odnosnie do wtasnos$ci pan-
stwowej spotkamy postulat jej ograniczenia (Pwt 17,17) i krytyke wyso-
kich podatkéw (1 Sm 8,11-18; Prz 29,4), mimo generalnej dla nich aprobaty
(Mk 12,17 i par.; Rz 13,6)!1.

b) Pochodzenie dobr materialnych

W ostatecznym rachunku dobra materialne pochodza od Boga, ktory
stworzyt §wiat, i zostaly powierzone ludziom, ktérzy maja nad $wiatem pano-
wac (Rdz 1,26-29 itd.). Oznacza to, ze sa ze swej istoty dobre i pozyteczne
oraz ze nie wolno ich zle wykorzystywac ani niszczy¢. Ich powigkszanie jawi
si¢ wigc od razu pozytywnie — jako kontynuacja dzieta stworczego i shuzba
ludziom.

Jak sig¢ realizuje korzystanie z dobr i ich pomnazanie? Podstawowym
dobrem i zrodtem utrzymania w §wiecie starozytnym byta ziemia jako podsta-
wa uprawy i hodowli. Sprawy posiadania ziemi byly wigc starannie regulowa-
ne przez prawo'’. W Izraelu ziemia byla przekazywana przede wszystkim
przez dziedziczenie, uznawane w Biblii za szczegdlnie godny i wlasciwy spo-
sOb nabycia wlasnosci. Obrét ziemia i zwigzane z tym zréznicowanie majatko-
we starano si¢ zahamowac, przede wszystkim przez prawo przewidujace po-
wroét ziemi do wlascicieli w roku jubileuszowym (Kpt 25,10)!3.

Roéwnolegle droga do dobr materialnych jest praca. Zamozno$¢ jawi si¢
jako wynik pracowitosci (np. Prz 10,4: Reka leniwa sprowadza ubdstwo, reka
zas pilnych wzbogaca; Prz 14,23: Kazdy trud przynosi zyski; Prz 28,19: Kto
ziemig uprawia, nasyci sie chlebem — natomiast lenistwo zubaza, np. Prz 14,4).
Praca stanowi oczywisty obowiazek (por. zwlaszcza 1 Tes 4,11; 2 Tes 3,10-12).
W spoleczenstwie, w ktorym na wsi przewazali wlasciciele rodzinnych gospo-
darstw, w miescie drobni rzemieslnicy i kupcy, potaczenie wlasnosci z praca
bylo zapewne czym$ naturalnym. Jak z tego wynika, ekonomika oparta na
wlasnosci 1 pracy jest zdrowa i moralna.

Problemem jest natomiast ocena zarabiania dzigki kapitatowi. W tradycji
chrzescijanskiej patrzono na nie bardzo nieufnie ze wzgledu na biblijny zakaz
pobierania odsetek (Wj 22,24; Pwt 23,20; Kpt 25,35-37; por. Ps 15,5); kazde

11 Zob. M. Wojciechowski, Biblia o panistwie, Krakow 2008, s. 66, 98-102, 115, 134-137,
143-147.

12 Zob. np. 1. Jaruzelska, Wlasnosé w prawie biblijnym, Warszawa 1992.

13 Por. A. Tronina, Ksiega Kaplariska, Nowy Komentarz Biblijny ST 3, Czestochowa 2006,
s. 365-368, z bibliografia przedmiotu, takze s. 376-377.
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pozyczanie na procent uznawano wigc za grzeszna lichwe!#. Przepis ten jest
jednak sprzeczny z dzisiejsza praktyka i ktocit si¢ zreszta z praktyka Izraelitow.

Miat on jednak zakres stosunkowo waski. W odpowiednich prawach cho-
dzito zasadniczo o pozyczki udzielane krewnym i sasiadom, wspolbraciom,
ktére byly przeznaczone na przezycie, a tym samym mialy charakter charyta-
tywny (Wj 22.24: Jezeli pozyczysz ubogiemu, nie kazesz mu ptlaci¢ odsetek;
por. Lk 6,34; 1 Tm 6,17-18). Zatem uogdlnienie takich zasad na pozyczanie
w obrocie gospodarczym byto i jest bledem. Wtasciwe rozumienie tekstu bi-
blijnego wymaga bowiem uwzglednienia sytuacji, jaka mieli na mysli autorzy
biblijni.

Moralng oceng bankowosci dzisiaj nalezy wige formutowac na podstawie
celow, jakie ona realizuje. Po pierwsze, przez kredyt zwigksza si¢ dostepnosé
dobr, a to stuzy ludziom jako ich uzytkownikom. Po drugie, zarabianie dzigki
kapitalowi stanowi (odsunigte w czasie), stuszne wykorzystanie pracy i pomy-
stowosci, jakie byly potrzebne do jego nagromadzenia. Kredyt tak rozumiany,
bez nieuczciwego zawyzania odsetek, jest wigc zgodny z ogdlnymi zasadami
mitoéci blizniego i sprawiedliwoéci. W samym Pismie Swigtym mozna sie
powotac na to, ze Jezus w przypowiesci o talentach wspomnial pozytywnie
odsetki od wktadéw bankowych (Mt 25,27).

¢) Wihasciwe wykorzystanie débr

Biblijne pouczenia o przeznaczeniu dobr materialnych przyczyniaja si¢
do uchwycenia wlasciwego celu zycia gospodarczego, jakim jest stuzenie lu-
dziom przez zaspokojenie ich istotnych potrzeb materialnych. Jednak troska
o sprawy materialne czgsto uchodzita w chrzescijanstwie za co$ gorszego, czy
to ze wzgledu na wyzszo$¢ zycia duchowego, czy tez dlatego, ze moze ona
prowadzi¢ do chciwosci. Na pelny obraz sklada si¢ zatem i uznanie warto$ci
dobr materialnych, i $wiadomos¢ niebezpieczenstw z nimi zwigzanych.

O wykorzystaniu majatku na utrzymanie czytamy np. w Koh 2,24; 5,17;
6,7'%; Dz 2,44-47; Rz 12,6-8; Jk 2,15-16; 1 J 3,16-17. Glowne potrzeby stresz-

14 Por. np. H. Gamoran, The Biblical Law against Loans on Interest, Journal for Near Eastern
Studies 30 (1971), s. 127-134; J. Buch, Neshekh and Tarbit: Usury from Bible to Modern Finance,
Jewish Bible Quarterly 33 (2005) 1, s. 13-22; Z.A. Crook, Reciprocity. Covenantal Exchange as a Test
Case, w: Ph.F. Esler (red.), Ancient Israel. The Old Testament in Its Social Context, Minneapolis 2006,
s. 78-91. Stad niezliczone krytyki lichwy w historii teologii. Por. np. R.P. Maloney, The Teaching of the
Fathers on Usury: An Historical Study of the Development of Christian Thinking, Vigiliae Christianae
27 (1973), s. 241-265. Trzeba jednak powiedzie¢, ze ci krytycy nie znali si¢ na ekonomii. Mieli trzy
inspiracje: teksty biblijne, rozumiane zbyt dostownie i rozszerzajaco; odczucie (subiektywne), ze pobie-
ranie procentow kloci si¢ z mitosciq blizniego oraz wiedzg o nieuczciwosci lichwiarzy.

15 Por. W.P. Brown, ,, Whatever Your Hand Finds to Do Qoheleth’s Work Ethic, Interpretation
55(2001) 3, s.271-284.
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cza wyliczenie: woda, chleb, ubranie i dom (Syr 29,21). Praca na swoim pro-
wadzi do zaspokojenia potrzeb: Trudzqcy sie rolnik pierwszy powinien korzy-
sta¢ z plonow (2 Tm 2,6). Trzeba jes¢ wlasny chleb (2 Tes 3,12). Ze wzgledu
na wi¢z pracy z utrzymaniem odmowa zaptaty pracownikom nalezy do naj-
ciezszych grzechow (Kpt 19,13; Tb 14,4; Pwt 24,14-15; M1 3,5; Jk 5,4)'°.

Pierwszym celem wlasnos$ci, pracy i w ogodle gospodarowania jest wigc
uzyskanie srodkow do utrzymania. Sugeruje to, jak u Arystotelesa, ze czlowie-
kowi potrzebny jest dochdéd umiarkowany: nie za maty wzgledem potrzeb, ale
tez nie za wielki, gdyz grozi to moralnymi niebezpieczenstwami: krzywdze-
niem innych, chciwos$cia i skupieniem na majatku (np. £k 12,15-21)!7. Zazna-
czg tu jednak, ze owe krytyki nie sa skierowane przeciwko posiadaniu jako
takiemu, lecz przeciwko grzechom bogaczy.

Stary Testament pragnie, by kazdy miat swoja winnicg isad (1 Krl 5,5;
Mi 4,4; Za 3,10). Medrzec Agur powiada: Nie daj mi ani biedy, ani bogactwa.
Zaopatrz mnie tylko w chleb mi potrzebny, bym zbyt nasycony nie dopuscit sie
zdrady i nie powiedzial ,, Kimze jest Jahwe? ”, lub popadiszy w nedze nie zaczql
krasé i zniewazaé imie mojego Boga (Prz 30,8-9). 2 Kor 8,15 (Nie miatl za
wiele ten, co miat duzo, nie miat za mato ten, co miat niewiele) przyzwala na
roznice majatkowe, ale w umiarkowanych granicach. Majqc natomiast zZyw-
nos¢, odzienie i dach nad gtowq, bqdzmy z tego zadowoleni. A ci, ktorzy chcq
by¢ bogaci, wpadajq w pokuse i zasadzke (1 Tm 6,7-8).

W dzisiejszym jezyku oznacza to pochwate ,klasy sredniej”, drobnej
przedsigbiorczosci roznego typu, ktora taczy posiadanie z praca na swoim. Ubo-
stwo zreszta nigdzie nie jest w Starym Testamencie pochwalone, a i w Nowym
Testamencie stanowi to wyjatek. Dostatek materialny okazuje si¢ nieraz zna-
kiem Bozego btogostawienstwa (np. Kpt 26,3-5.9-10; Pwt 11,13-15; Iz 54,11-12;
Prz 8,18; 10,22; 13,21; Ps 37,25).

Niemniej waznym celem pomnazanie dobr materialnych jest dzielenie si¢
z innymi owocami swego majatku i pracy. Obowiazek pomagania biednym tez
jest przedmiotem mnéstwa pouczen biblijnych!'®. Zaspokojenie potrzeb bliz-
nich jest obowiazkiem tych, co maja dosy¢, czy tym bardziej tych, ktorym
zbywa (Tb 4,16; Lk 3,10; 1 Tm 6,17-18; por. Prz 3,28; Tb 12,8). Jest to
rowniez waznym celem pracy ludzkiej (Ef 4,28).

Nalezy tez pamigta¢, ze pouczenia te maja szersze tlo w postaci catej
nauki biblijnej o celu zycia ludzkiego, ktorym jest spotkanie z Bogiem w zyciu

16 Zasada ta jest odgalezieniem przykazania ,nie kradnij!”, gdyz nieuczciwy pracodawca okrada
w ten sposob zatrudnionego. Owoce pracy i dochdd z pracy podlegaja ochronie jako forma wlasnosci.

17 Nader obszemie w Biblii i tradycji chrzescijanskiej omawianymi. Moje streszczenie zob.
Etyka Biblii, s. 322-327.

13 Tbidem, s. 334-338.
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wiecznym. Z tego punktu widzenia dobra materialne i cele, jakim sluza, maja
warto$¢ ograniczona. Ilustruje to rozmowa Jezusa z bogatym mtodziencem
(Mt 19,16-22; Mk 10,17-22; £k 18,18-23), ktory z powodu swego bogactwa
nie potrafit p6j$¢ za Jezusem. Akceptujac naturalne ludzkie dazenie do dobr
materialnych, Biblia przypomina o wartosci wyrzeczenia si¢ ich (por. np.
2 Kor 8,9).

2. Przedsigbiorca i jego dzialania

Handel czy szerzej biznes mialy w czasach biblijnych zasigg mniejszy niz
obecnie. Wydaje si¢ tez, ze podobnie jak dzisiaj nie zawsze zauwazano ich
wymiar moralny, traktujac je jak kazda prace, shuzaca uzyskaniu $rodkow do
zycia. Niemniej jednak w Pismie Swigtym znajduja si¢ wypowiedzi, ktore
wprost doceniaja przedsigbiorczos¢.

a) Salomon

1 Ksigga Krolewska w kontek$cie zachwytéw nad bogactwem i wptywa-
mi Salomona (1 Krl 9-10) chwali go takze za rozwinigcie handlu zagraniczne-
go. Mimo jawnej przesady, nie jest to podejrzany panegiryk, gdyz podaje licz-
ne wiarygodne szczegoty!®. Tekst zdradza zwlaszcza zbytnia sktonno$¢ Salo-
mona do wydatkéw, skoro na pokrycie kosztéw budowy gmachow stotecznych
sprzeda¢ musiat Hiramowi, krolowi fenickiego Tyru dwadziescia miejscowosci
w Galilei (1 Krl 9,10-15). Towarzyszyly temu obcigzenia podatkowe, w tym
W postaci robot przymusowych.

Niemniej jednak przedsigwzigcia handlowe Salomona byly sukcesem.
Pierwsze polegato na zegludze przez Morze Czerwone do Arabii, z pominig-
ciem uciazliwej drogi karawanowej ladem. Brzegi zatoki Ejlat nalezaly do
Salomona, z pomoca doswiadczonych na morzu Fenicjan zbudowal wigc tam
flotg i ja obsadzil, by podj¢ta dla niego wyprawy handlowe. Wizyta krolowej
Saby (1 Krl 10) dotyczyta zapewne handlu z jej krajem.

Krol Salomon zbudowat flote w Esjon-Geber koto Elat nad brzegiem
Morza Czerwonego w kraju Edomu. Hiram zas posytat do tej floty swoje stugi,
zeglarzy znajqcych morze, [aby byli] razem ze stugami Salomona. Po pewnym
czasie wyruszyli do Ofiru i wzieli stamtqd czterysta dwadziescia talentow zlota
i przywiezli krolowi Salomonowi (1 Krl 9,26-28; por. 1 Krl 10,11). Roczne

19 Por. np. I.M. Miller, .H. Hayes, 4 History of Ancient Israel and Judah, London 1986, s. 196.
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dochody podatkowe Salomona miaty wynosi¢, dla poréwnania, 666 talentow
ziota (1 Krl 10, 14)%.

Drugi wigkszy interes opisuje 1 Krl 10,28-29: Sprowadzono tez Salomo-
nowi konie z Musri i z Kue. Kupcy krolewscy brali je z Kue za ustalonq cene.
Wywozono i sprowadzano z Musri rydwan za szescset srebrnikow, a konia za
sto piecdziesiqt. Tak samo za ich posrednictwem sprowadzano je dla wszystkich
krolow chetyckich i aramejskich.

Nie jest to jasne; uwaza sie, ze kopisci przekrecili tekst?!. Musri moze
oznacza¢ po hebrajsku 1 Egipt, inaczej Micraim, 1 (jak w kronikach asyryj-
skich) kraj w Azji Mniejszej; tamze lezato Kue. Ten region byt zrodlem pozy-
skiwania koni dla armii. Dlaczego jednak Salomon miatby zdominowac¢ handel
miedzy Azja Mniejsza a panstewkami hetyckimi i aramejskimi lezacymi na
pooc od Izraela? Zapewne drugie Musri, to od rydwanow, oznacza Egipt,
a tekst dotyczylby intratnej roli posrednika migdzy Azja Mniejsza i Syria
z jednej, a Egiptem z drugiej strony. Podane kwoty uchodza za wiarygodne.

Z tych tekstow wytania si¢ portret wtadcy zaradnego i umiejacego zdoby-
wac $rodki na swoje projekty, co ksigga biblijna jednoznacznie chwali. Jego
krolestwo funkcjonowato m.in. jako duze przedsigbiorstwo handlu migdzyna-
rodowego. Mamy jednak i informacje, ktore sugeruja, ze reprezentacyjna kon-
sumpcja jest zbytnim obciazeniem nawet dla bogatej firmy, a wyzysk pracow-
nikow prowadzi w koncu do zatamania (skuteczny bunt plemion pdéocnych
przeciwko synowi Salomona, Roboamowi). Brzmi to dosy¢ aktualnie.

b) Zaradna kobieta

W zakonczeniu Ksiggi Przystow znajduje si¢ odrgbny utwor, znany jako
poemat o dzielnej niewiescie (Prz 31,10-31). W nowszej interpretacji zauwazano
w duchu feministycznym, ze dowarto$ciowuje on kobiety. Z kolei w kontekscie
catej ksiggi takie zakonczenie jawi si¢ jako lustrzany odpowiednik poczatku,
gdzie znajduje si¢ obszerna pochwata madrosci. Pierwsza posta¢ kobieca repre-
zentuje madro$¢ wzniosta, druga praktyczna, a obie przedstawiono poetycko??.

20 Liczba o wydzwieku symbolicznym. Komentatorzy Apokalipsy przeoczaja znaczenie tej
wzmianki dla liczby 666 w Ap 13,18. Sugeruje ona skojarzenie Bestii z chciwoscia wiadzy 1 uciskiem
podatkowym. Pierwsza sugestia w tym kierunku znajduje si¢ w komentarzu Bedy.

21 por. J.H. Hayes, Historical Reconstruction, Textual Emendation, and Biblical Translation:
some examples from the RSV, Perspectives in Religious Studies 14 (1987) 1, s. 5-9. Sceptycznie
o handlu Salomona, zob. D.G. Schley, / Kings 10:26-29: A Reconsideration, Journal of Biblical Litera-
ture 106 (1987) 4, s. 595-601.

22 Np. T.P. McCreesh, Wisdom as Wife: Proverbs 31:10-31, Revue Biblique 92 (1985), s. 25-46;
A. Bonora, La donna eccellente, la sapienza, il sapiente (Pr 31,10-31), Rivista Biblica 36 (1988) 2, s. 137-164;
AM. Sinnott, Proverbs 31:10-3: A Wise Woman or Personified Wisdom?, w: M. Augustin (red.), Basel
und Bibel, Frankfurt 2004, s. 213-222.
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W cytatach ponizszych pomijam jednak charakter poetycki utworu (jest to po-
emat alfabetyczny, czyli akrostych), ograniczajac si¢ do istotnych dla tematu
artykutu elementow treSciowych??.

Jedno 1 drugie spojrzenie moze jednak odwraca¢ uwage od istoty rzeczy.
Wydaje si¢ pewne, ze poemat powstal niezaleznie od calej ksiggi i mowit to, co
mowi: chwali kobietg, poniewaz jest wyjatkowo pracowita i zaradna. Histo-
rycznie jest to zapewne portret kobiety przedsigbiorczej z okresu rzadow per-
skich na Bliskim Wschodzie (niekoniecznie rdzennie izraelski)**. Jesli tekst
nalezat do ksiggi od poczatku, pochodzi najp6zniej z V w. przed Chr., ale mogt
by¢ dodany potem, w okresie hellenistycznym, a tym samym odbijac realia tej
epoki®.

Niewiaste dzielnq ktoz znajdzie? Jej wartos¢ przewyzsza perty. Serce mat-
zonka jej ufa, na zyskach mu nie zbywa (w. 10-11). Wzmianka o zyskach
zapowiada dziatalno$¢ gospodarcza. A skoro perly byly w starozytnosci naj-
cenniejszymi klejnotami, jak dzi§ brylanty, zyski te wydaja si¢ niemate (por.
w. 18: Widzi bogaty plon swojej pracy). Przy okazji maz, teoretycznie wazniej-
szy, okazuje si¢ beneficjentem zaradnosci zony (por. w. 22 1 28); urodzita tez
ona synow (w. 28), czyli rodziny nie zaniedbata. Tekst nie wyjasnia pochodze-
nia kapitatu poczatkowego; kobieta mogtaby obraca¢ majatkiem dziedzicznym
swego meza, mogla tez rozwinag interesy od zera.

Bohaterka poematu prowadzi rézne interesy. Spetnia z naddatkiem ow-
czesne obowiazki kobiet?®. Najpierw tkactwo: O len sie stara i welne, pracuje
starannie rekami (w. 13); sprowadza odpowiednie surowce; sama pracuje: Wy-
ciqga rece po kqdziel, jej palce chwytajq wrzeciono (w. 19, por. w. 25), ale
i jako szefowa rozdziela obowiazki stuzacym (w. 15). Potem sprzedaje towar:
Ptotno wyrabia, sprzedaje, pasy dostarcza kupcowi (w. 24). Zaopatruje dom,
kupujac bez posrednikow i dbajac o porzadek: Podobnie jak okret kupiecki
zywnos¢ sprowadza z daleka. Wstaje, gdy jeszcze jest noc, i zywnos¢ rozdziela

23 Niemniej jednak warto odnotowaé, ze pochwata zaradnoéci ujeta jest paradoksalnie w formie
heroicznego hymnu. Zob. A. Wolters, Proverbs XXXI 10-31 as Heroic Hymn: A Form-Critical Analysis,
Vetus Testamentum 38 (1988) 4, s. 446—457.

24 Ch.R.Yoder, The Woman of Substance (zwn n%): A Socioeconomic Reading of Proverbs
31:10-31, Journal of Biblical Literature 122 (2003) 3, s. 427-447. Pochwata handlu sugeruje, ze utwor
jest pochodzenia fenickiego: H.-P. Mathys, Die tiichtige Hausfrau von Prov 31,10-31: eine phonizische
Unternehmerin, Theologische Zeitschrift 60 (2004) 1, s. 23-42. W tym ostatnim przypadku bytby to
wzorcowy przyklad przyjecia w Pismie Swigtym stusznych mysli pochodzenia ,,§wieckiego®.

25 B. Lang, Women's Work, Household and Property in two Mediterranean Societies: A Compa-
rative Essay on Proverbs XXXI 10-31, Vetus Testamentum 54 (2004) 2, s. 188-207 (analogie z traktatem
O gospodarstwie Herodota). Kobieta odgrywa tu jednak wigksza rolg niz w Grecji: M. Waegeman, The
Perfect Wife of Proverbia 31:10-31, w: Goldene Apfel in Silbernen Schalen, Frankfurt 1990, s. 101-107.

26 1.G. Gous, Proverbs 31:10-31: The A to Z of Woman Wisdom, Old Testament Essays 9 (1996) 1,
s. 35-51; T.R. Hawkins, The Wife of Noble Character in Proverbs 31:10-31, Bibliotheca Sacra 153
(1996), s. 12-23.
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domowi (w. 14-15, por. w. 27). Wszyscy sa przezornie zaopatrzeni w odziez
(w. 21), nie ma obawy o przysztos¢ (w. 25). To nie wszystko, bo nabywa
nieruchomosci, inwestujac w nie: Mysli o roli — kupuje jq: z zarobku swych rqk
zasadza winnice (w. 16).

Owocami tej pracy sa sita, publiczny szacunek i stawa oraz materialne
korzysci (w. 17-18, 25 1 31), ale takze hojna dobroczynno$¢ wobec biednych
(w. 20). Starcza jednak i na luksusowe stroje dla ,,bizneswoman” (w. 22), moze
zreszta niebrzydkiej (w. 30a). Za sukcesem stoi inteligencja i wyksztatcenie:
Otwiera usta z mqdrosSciq, na jezyku jej mite nauki (w. 26). Jest przy tym
bogobojna (w. 30b). Sama pracowito$¢ to nie wszystko: Wiele niewiast pilnie
pracuje, lecz ty przewyzszasz je wszystkie (w. 29).

Mamy tu do czynienia nie tylko z pochwala przedsigbiorczosci, ale wrecz
z jej idealizacja. Biblijna dzielna kobieta stuzy za wzorcowy model realizacji
powotania przedsigbiorcy, jako cztowieka pracowitego, inteligentnego, opera-
tywnego, wymagajacego, a zarazem pamig¢tajacego o Bogu, o rodzinie i o bieda-

kach. Przedsigbiorca taki zashuguje na owoce swojej pracy i na ogdlne uznanie?’.

¢) Plusy i minusy handlu

Madro$¢ Syracha przeciwstawia si¢ obawom 1 zarzutom zwiaza-
nym z biznesem (Syr 42,1.3-5)?8: Nie wstyd? sie nastepujacych rzeczy
[...] rozliczenia ze wspolnikiem i z podroznymi oraz [podziatu] przychodow
uzyskanych przez towarzyszy, doktadnosci wagi i ciezarkow, a w kwestii zyskow
— tak wielkich jak h, korzysci daz ki i kupcéw®

ak wielkich jak malych, korzysci ze sprzedazy, [uzyskiwanej przez] kupcow=.
Wyliczenie to jest dos¢ niejednorodne, dotyczac roznego typu transakcji. Chodzi
o takie, ktore przynosza wplywy. Wymieniono $ciaganie naleznosci od wspolni-
ka i od towarzyszy wspolnej wyprawy (albo optat za transport pasazerow), po-
dziat zyskow z przedsigwzigcia, osiaganie zyskow w ogole, tak matych (bo nie
oznaczaja one nieudolnosci), jak i wielkich (niekoniecznie nieuczciwych),
a w szczeg6lnosci zyski z handlu (czyli posrednictwa, w odroznieniu od
zbywania swojej produkcji). W tym kontekscie ,,doktadnos¢ wagi i cigzarkow”

27 Okoliczno$é, ze tym przedsigbiorca okazuje sig¢ kobieta, nie jest moze pierwszorzegdna, ale
jednak wymowna. Ta sfera wcale nie jest zastrzezona mgzczyznom. Wbrew schematycznym pogladom
kobiety w starozytnosci podejmowaly takie zadania; postacie kobiet biznesu wystegpuja tez w Nowym
Testamencie (Lidia, Febe, Chloe), cho¢ nie znajdziemy tam oceny ich pracy.

28 Mato zauwazane w literaturze przedmiotu. Z innego punktu widzenia: P.J.J. Botha, The Ideology
of Shame in the Wisdom of Ben Sira: Ecclesiasticus 41:14-42:8, Old Testament Essays 9 (1996) 3,
s. 353-371; E.D. Reymond, Remarks on Ben Siras ,, Instruction on Shame”, Sirach 41,14-42,8, Zeit-
schrift fiir die Altestamentliche Wissenschaft 115 (2003) 3, s. 388—400.

29 Ttumaczenie Biblii Tysiaclecia nie oddaje handlowego stownictwa tego urywka i trzeba je
bylo zmieni¢. Zaznaczy¢ jednak nalezy, ze oryginal nie jest stuprocentowo jasny. Wyraznie odmienny

przektad z Biblii Poznanskiej wynika z odwotywania si¢ do pierwowzoru hebrajskiego. W kanonicznej
wersji greckiej, jak si¢ wydaje, motyw pozytywnej oceny handlu zostat §wiadomie uwyrazniony.
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prawdopodobnie nie oznacza samej uczciwosci (jak w Prz 11,1 itp.), lecz takze
uprawniong $cistos$¢ rozliczen przy pobieraniu swojej naleznosci.

Przedsigwzigcia handlowe, o ile nie towarzyszy im oszustwo, bynajmniej
nie sa wigc, wbrew picknoduchom, powodem do wstydu. Dotyczy to i wigk-
szych, i mniejszych interesow. Jest to uczciwy sposob pomnazania majatku.
Jedna z racji po temu wydaje si¢ to, ze handel wymaga ucigzliwych podrozy
1 zawierania porozumien z ludzmi.

Pozytywnym ocenom przedsigbiorczosci towarzyszy swiadomos¢ zagro-
zen moralnych. Wielu zgrzeszylo ze wzgledu na zysk, a kto stara sie go pomno-
zy¢, odwraca wzrok. Miedzy dopasowane kamienie wbity bedzie kolek, a mie-
dzy sprzedaz a kupno wedrze sie grzech (Syr 27,1-2). Autor Madrosci Syracha
widzi obie strony medalu.

Zysk bywa bowiem brudny i zwodniczy (Tt 1,7.11; Jk 4,13). Biznes moze
by¢ okazja do przestgpstw, a wielu bogatych zdobyto swe majatki nieuczciwie.
W Pismie Swigtym znajdziemy liczne wzmianki na ten temat. Biznes nie powi-
nien tez konkurowa¢ z religia czy wchodzié na jej teren (por. Za 14,213%). Te
btedy biora si¢ jednak stad, ze ludzie sa zawsze grzeszni, a w szczegdlnosci
sktonni do kradziezy, a nie z tego, ze samo zycie gospodarcze bytoby zte.

d) Przypowies¢ o talentach

Jako usprawiedliwienie i uzasadnienie przedsigbiorczos$ci rozumiane]
jako pomnazanie zainwestowanych kapitatow przywotywana bywa Jezusowa
przypowies¢ o talentach (Mt 25,14-30; por. blizniacza przypowies¢ o minach
Lk 19,11-27)3!. Jest to stuszne, choé¢ wielu komentatoréw chce takiej konkluzji

30 Por. H.P. Mathys ,, Und es wird im Hause des Herrn der Heerscharen kein Krdmer mehr sein an
Jenem Tage* (Sach 14,21): Altes Testament und Volkswirtschaft, Theologische Zeitschrift 54 (1998) 2, s. 97-110.

31 Sjegam tu do swoich omowien; najdokladniej: M. Wojciechowski, Dwie przypowiesci o inwe-
stycjach, Ateneum Kaptanskie 143 (2004) 572, s. 102—110 (powtdrzone bez przypisow w: Przypowiesci dla
nas, Czgstochowa 2007, s. 37-49; tam natomiast wymieniono uzyte ogélne pozycje o przypowiesciach
i komentarze). Wybrana nowsza literatura wedtug jezykow: (franc.) F. Manns, La parabole des talents:
Wirkungsgeschichte et racines juives, Revue des Sciences Religieuses 65 (1991) 4, s. 343-362; (niem.)
R. Heiligenthal, Gott als Bénker: die Parabel von den anvertrauten Talenten (Mt 25,14-30), w: E. Reil,
R. Schneider (red.), Wahrheit suchen — Wirklichkeit wahrnehmen. Festschrift fiir Hans Mercker, Landau
2000, s. 81-91; K. Fissel, Die ckonomischen Lehrstiicke im 25. Kapitel des Matthdusevangeliums,
w: M. Kuchler (red.), Randfiguren in der Mitte. Festschrift fiir H.J. Venetz, Luzern 2003, s. 333-343;
(ang.) J.B. Carpenter, The Parable of the Talents in Missionary Perspective: A Call for an Economic
Spirituality, Missiology 25 (1997) 2, s. 165-181; J.R. Wohlgemut, Entrusted Money (Matt. 25:14-28).
The Parable of the Talents/Pounds, w: V.G. Shillington (red.), Jesus and His Parables. Interpreting the
Parables of Jesus Today, Edinburgh 1997, s. 103—120; M.S. Northcott, The Parable of the Talents and
the Economy of the Gift, Theology 107 (2004) 838, s. 241-249; B. Chenoweth, Identifying the Talents:
Contextual Clues for the Interpretation of the Parable of the Talents (Matthew 25:14-30), Tyndale
Bulletin, 1 (2005), s. 61-72; M. Locker, Reading and Re-reading Matthew's Parable of the Talents in
Context, Biblische Zeitschrift 49 (2005), s. 161-173.
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unikna¢, zapewne z powodow ideologicznych. Warstwa dostowna nie stoi
wprawdzie w tej przypowiesci na pierwszym planie, gdyz zarabianie pieniedzy
stuzy w niej za obraz pomnazania darow Bozych. Skoro jednak Jezus uzyt
takiego obrazu, owo zarabianie nie jest z natury niegodne.

Przypowies¢ zaktada stosunki typu kapitalistycznego. Istotnie, gospodar-
ka miast tej epoki przypominata kapitalizm, w tym sensie, ze istniaty gwaran-
cje dla wtasnosci i swoboda w gospodarce, przy umiarkowanych podatkach.
Wzorem do nasladowania okazuja si¢ w przypowiesci ludzie, ktorzy powierzo-
ny im duzy majatek, pi¢¢ czy dwa talenty, z powodzeniem inwestuja, zarabia-
jac drugie tyle. Biblijny talent, czyli ponad 34 kg srebra, odpowiada i na
poziomie dwczesnej wartosci, 1 na poziomie wymowy symbolicznej, dzisiej-
szemu milionowi (i to raczej euro lub dolaréw niz ztotych).

Wsrod daréw Bozych znajduja si¢ najwyrazniej i materialne; kto je otrzy-
mal, stosownie do swych uzdolnien (Mt 25,15)*? powinien o nie dba¢ i je
pomnazaé. Takze z tego Bog nas rozliczy. Ideatem w przypowiesci jest uzy-
ska¢ drugie tyle, cho¢ nie podano, w jakim czasie; mozna zgadywac, ze dtuz-
sza nieobecno$¢ pana trwata kilka lat, co oznacza w kategoriach firmy kilkuna-
stoprocentowy wzrost roczny, mozliwy do osiagnigcia w sposob uczciwy.

Nie pomnazanie darow Bozych jest naganne i skonczy si¢ ich odebra-
niem. Stuga, ktoéry swoj talent zakopat w ziemi, zostal tak wtasnie ukarany.
Zdaniem swojego pana (ktory jest obrazem Boga, mimo swych rysow nega-
tywnych: zob. w. 26 i 28), powinien pieniadze zainwestowac jak pozostali,
a w ostatecznosci odda¢ do banku na procent. Inwestowanie, zarabianie, depo-
zyty bankowe ocenione sa wigc dodatnio. Aktywny przedsigbiorca pozytywnie
kontrastuje z tchorzliwym i leniwym niewolnikiem o mentalno$ci wie$niaka,
chowajacego pieniadze w skrytce®3. Na stugach Bozych w $wiecie ciazy wiel-
ka odpowiedzialno$¢, maja dziata¢ i przynosi¢ owoce.

Poniewaz znajdziemy skadinad w Biblii potgpienia przesadnej i luksuso-
wej konsumpcji (Am; Ap 18 itd.), nasuwa si¢ wniosek, ze moralnie wtasciwym
wykorzystaniem znacznych $rodkoéw pienigznych jest ich odpowiednie zain-
westowanie. Wtasnie wtedy najlepiej stuza one ludziom, tak witascicielowi
z rodzina, jak pracownikom firmy, klientom i catemu spoteczenstwu. Przedsig-
biorca, ktory tak si¢ nimi postuguje i osiaga zyski, zastuguje na pochwateg jako
ten, ktore dobrze wykorzystuje powierzone mu dary Boze. Nie powinien jedy-
nie zapominaé, od kogo otrzymat te dary i swoje powotanie.

32 Wbrew polskiemu znaczeniu stowa ,talenty”, ktére si¢ wywodzi z nieécistej egzegezy tej
przypowiesci, nie sa one symbolem zdolnosci, lecz materialnych i duchowych darow Bozych.

33 Tacy byliby przypowiescia urazeni, a egzegeci czasem z nimi solidaryzuja. Por. R.T. Fortna,
Reading Jesus’ Parable of the Talents through Underclass Eyes: Matt 25:14-30, Forum 8 (1992) 3/4,
s. 211-228; R.L. Rohrbaugh, 4 Peasant Reading of the Parable of the Talents/Pounds: A Text of Terror?,

Biblical Theology Bulletin 23 (1993) 1, s. 32-39; J.J. Pilch, The Parable of the Talents, Bible Today
39(2001) 6, s. 366-370.
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Podsumowujac, o ile znajdziemy w Biblii potgpienia kradziezy, chciwo-
$ci, egoistycznego korzystania z majatku, nie oznacza to negacji dobr material-
nych. Ich pomnazanie w oparciu o wlasno$¢ i pracg stuzy dobremu celowi
— zaspokojeniu ludzkich potrzeb. Cztowiek pracowity i przedsigbiorczy, ktory
uczciwie i efektywnie pomnaza i wykorzystuje swoj majatek, zastuguje na
pochwate.

OKONOMIE UND GEWERBE IN DER BIBEL
(ZUSAMMENFASSUNG)

Zahlreiche biblische Texte werfen ein indirektes Licht auf die moralischen Prinzipien der
Okonomie. Die Bibel bestitigt das Recht auf Bodenbesitz und Privateigentum, verbietet jedoch
Diebstahl (Ex 20, 15; Deut 5, 19; vgl. Mt 20, 15; Apg 5, 4). Die Menschen erwerben materielle
Giter durch eigene Arbeit, welche die wichtigste Quelle der Giiter zu sein scheint (Prov 10, 4; 2
Thess 3, 10-12 usw.). Verworfen ist das Verdienen im Fall des Leihens den Volksgenossen sowie
den Armen; Bankgeschifte wurden durch Jesus akzeptiert (Mt 25, 27). Das Ziel der 6konomischen
Aktivitdt ist das Erwirtschaften der ausreichenden Menge von Existenzmittel. Einige frithere Texte
beziehen sich direkt auf die Wirtschaft und die Wirtschaftsleute. In 1 Kon 9, 26-28 and 10, 28-29
wurde die internationalen wirtschaftlichen Unternehmungen Salomos angepriesen. Prov 31, 10-31
enthélt ein idealisiertes Bild der beispielhaften Geschiftsfrau, die ein Unternehmen leitet, Produkte
verkauft, zu einem guten Preis einkauft, in Besitz investiert, ein beachtliches Einkommen verdient
und es fiir sich selbst, ihre Familie und die Bediirftigen verwendet. Sir 42, 1. 3-5, oft falsch
iibersetzt, hilt einige Einnahmequellen der Héndler fiir respektabel, selbst, wenn das Handeln
einige moralische Risiken birgt (Sir 27, 1-2 vgl. Tit 1, 7.11; Jak 4, 13; Zach 14, 21). Das Gleichnis
von den Talenten (Mt 25, 14-30) zeigt das Investieren von Millionen und das Verdienen des
Doppelten als ein Modell fiir das fromme Verhalten. Abgesehen von moralischen Gefahren des
Reichtums, muss das Erwerben der materiellen Giiter durch legale Ubernahme, Arbeit und effi-
zientes Wirtschaften positiv beurteilt werden.

ECONOMY AND BUSINESS IN THE BIBLE
(SUMMARY)

Many biblical texts throw an indirect light on the moral principles of economy. The Bible
confirms the right to land property and private ownership, forbidding theft (Exod 20.15; Deut 5.19;
cf. Matt 20.15; Acts 5.4). Humans obtain material goods through their work, which seems to be the
main source of goods (Prov 10.4; 2 Thess 3.10-12 etc.). The interests are rejected, but in the case
of loans to the brethren and to the poor; later, bank interests has been accepted by Jesus (Matt
25.27). The goal of economic activity is to give means of subsistence in sufficient quantity. Some
further texts pertain directly to the business and businessmen. In 1 Kings 9.26-28 and 10.28-29 the
international merchant enterprise of Solomon is praised. Prov 31.10-31 contains an idealized
portrait of an exemplary businesswoman; she runs an enterprise, sells products, buys at good price,
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invest in an estate, gains a handsome income and spends it on herself, family and the needy. Sir
42.1,3-5, often mistranslated, lists some sources of income of the merchants as honorable things,
even if trading involves moral risks (Sir 27.1-2 cf. Tit 1.7,11; Jas 4.13; Zech 14.21). The Parable of
the Talents (Matt 25.14-30) shows investing millions and obtaining the double as an example to
follow and a model for the religious life. In spite of serious moral dangers related to wealth,
obtaining material goods through legal ownership, work and effective business has to be judged
positively.



ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE XI, 2010
PL ISSN 1641-1196

Ks. GABRIEL WiTASzEK CSsR
Academia Alfonsiana
Roma

COMPLEMENTARIETA TRA GIUSTIZIA E SOLIDARIETA.
IL PENSIERO PROFETICO DELL’VIII SECOLO A. C.
E LA PROFEZIA CONTEMPORANEA

Stowa kluczowe: sprawiedliwos¢, solidarno$é, mysl prorocka VIII w. przed Chr., proroctwo
wspolczesne.

Schliisselworte:  Gerechtigkeit, Solidaritdt, prophetisches Gedankengut im 8. Jh. vor Chr.,
gegenwirtige Prophetie.

Key words: justice, solidarity, prophetic though in the VIII century BC in the VIII century BC,
modern prophecy.

Introduzione

Nell’elaborato che seguente ho voluto soffermarmi sul problema del rap-
porto tra giustizia! e solidarietd?, per analizzarlo attraverso la lettura del pen-

1 Nella Bibbia il termine giustizia non significa solo giustizia retributiva, sociale o economica,
ma ¢ I’orizzonte di senso di tutta la realta, presentato anzitutto nell’alleanza tra Dio e I’'umanita, centrata
sull’essere umano. Quindi I’orizzonte biblico ¢ un orizzonte etico che misura la statura del soggetto umano
davanti a Dio, rappresenta la verita e ’autenticita del soggetto umano. La vocazione alla giustizia ha
precise indicazioni nei comandamenti, che tutti si riassumono nel comandamento dell’amore e della solida-
rieta. Cf. M. Meruzzi, Introduzione al libro di Amos, Parole di vita 54 (2009) N. 2, p. 22-23; A. Guida, La
giustizia nella Bibbia, Parole di vita 54 (2009) N. 2, p. 44-50; A. Bonora, Giustizia, in: Nuovo dizionario
di teologia biblica, p. 714. 718; G. Cappelletto, M. Milan, In ascolto dei profeti e dei sapienti. Introduzione
all’Antico Testamento — 11, Padova 20006, p. 72-73; H. Seebass, Giustizia, in: L. Coenen, E. Beyreuther,
H. Bietenhard (edd.), Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, Bologna 72008, p- 790.

2 Nel percorso della ricerca, si intende porre I’accento non tanto sull’idea generica di ,,solida-
rietd”, termine variamente impiegato in pit campi (giuridico, politico, teologico) bensi sui concreti
contesti presenti nei libri profetici e nell’eredita religiosa ebraica che presentano atteggiamenti e inter-
venti associabili alla categoria di solidarieta, intesa come complesso di forme che realizzano un sostegno
spirituale e sociale a favore di singoli membri del popolo eletto e di comunita intere. Cf. M. Toso
(a cura di), Solidarieta, nuovo nome della pace. Studi sull’enciclica ,,Sollicitudo rei socialis” di Giovanni
Paolo 11 offerti a don Giuseppe Gemmellaro, Leumann Torino 1988; G. de Virgilio, Solidarieta, Rivista
di Teologia Morale 123 (1999), p. 122-129.
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siero dei profeti dell’ VIII sec. a. C.? Il tema della giustizia ¢ uno di quelli che
pil occupano la profezia soprattutto del periodo preesilico. Il messaggio profe-
tico ha come esito il ristabilimento della giustizia in un mondo di ingiustizia.
Questo esito risulta essere lo scopo per cui Dio interviene in modo del tutto
inaspettato, superando una giustizia retributiva e proponendo un atteggiamento
di solidarieta. I profeti come Amos e Michea, Isaia e Osea pongono un’atten-
zione del tutto particolare all’attuazione della giustizia accompagnata dalla
solidarieta, filo conduttore dei loro libri. La giustizia non puod crescere se non
¢ accompagnata dalla solidarieta che conduce alla condivisione vera e concreta
di quanto ¢ necessario per vivere secondo la dignita umana. Vivere la solida-
rieta ¢ anzitutto e fondamentalmente un dovere di giustizia.

Il tema della solidarieta, a partire dal Concilio Vaticano II, ¢ proposto con
insistenza nei documenti della dottrina sociale della Chiesa*. Esso ha una ma-
trice essenzialmente giuridica e sociale, ma con evidenti risvolti etici. Sulla
base del principio di solidarieta si ,,conferisce particolare risalto all’intrinseca
socialita della persona umana, all’uguaglianza di tutti in dignita e diritti, al
comune cammino degli uomini e dei popoli verso una sempre piu convita
unita’™.

Oggi la solidarieta deve essere applicata al mondo dell’economia, investi-
re I’ambito familiare e il rapporto con gli immigrati, all’insegna della responsa-
bilitd, della giustizia e della carita®. Benedetto XVI, nella sua omelia del
31 dicembre 2008, ha evidenziato che nel tempo della crisi ci vuole piu solida-
rieta per venire in aiuto specialmente alle persone e alle famiglie in piu serie

3 11 tema del contributo viene riletto secondo la prospettiva unitaria biblico-teologica degli scritti
profetici dell’ottavo secolo avanti Cristo. Sulla categoria biblica di solidarieta propongo due opinioni.
Secondo G. Maggioni (Radici e figure bibliche della solidarieta, La Rivista del Clero Italiano 70 (1989),
p- 804-806) la Bibbia non possiede un’elaborazione sistematica o filosofica del concetto di solidarieta
e propone un’idea ampia della categoria di solidarieta, a partire dalle ,,grandi azioni divine”, definite
,grandi epifanie” della solidarieta di Dio: la creazione, I’esodo, I’incarnazione, la croce. Il secondo
autore T. Federici (Aspetti biblici della solidarieta, Per la filosofia 7 (1990), p. 13) tenta di individuare le
radici della ,,solidarieta biblica” intesa come espressione di appartenenza e di comunione tra Dio,
I’umanita e il mondo creato. Secondo I’autore le radici solidaristiche vanno individuate per I’AT nelle
categorie di vita creata e di immagine e somiglianza con il Cereatore, che definiscono la condizione
creaturale dell’uvomo sulla terra, e nella coscienza di appartenenza al gruppo e al popolo, mediante
I’alleanza, I’annuncio della salvezza e la pacificazione universale di tutte le nazioni. Cf. anche I’interes-
sante lavoro di L. Alvarez Vérdes (Caminar en el Espiritu. El pensamiento ético de S. Pablo, (Quaestio-
nes Morales), Roma 2000) che traccia il rapporto tra solidarieta e dimensione etica nel pensiero di Paolo
Apostolo; C. Vedovato, Solidarieta, in: L. Lorenzetti (ed.), Dizionario di teologia della pace, Bologna
1997, p. 837-839.

4 Paolo VI, Lett. enc. Populorum progressio (26 marzo 1967), Acta Apostolicae Sedis 59 (1967);
Giovanni Paolo II, Lett. enc. Sollicitudo rei socialis (30 dicembre 1987), Acta Apostolicae Sedis 80
(1988); Benedetto XVI, Lett. enc. Deus caritas est (25 dicembre 2005), Acta Apostolicae Sedis 98
(2006).

5 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, Citta del Vaticano 2004, p. 192.

6 L Osservatore Romano, giovedi 25 giugno 2009, p. 7.
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difficolta’. Come scrive il Papa nella sua ultima enciclica Caritas in veritate,
27: ,,[...] E” importante inoltre evidenziare come la via solidaristica allo svilup-
po dei Paesi poveri possa costituire un progetto di soluzione della crisi globale
in atto, come uomini politici e responsabili di Istituzioni internazionali hanno
negli ultimi tempi intuito” [...]%. E’ una sfida per cambiare in modo radicale
una cultura e degli stili di vita costruiti sul consumismo.

1. Realta e aspirazione alla giustizia

Il secolo ottavo a. C. fu caratterizzato da alcuni sconvolgimenti politici,
che interessarono I’area della Siria-Palestina, quindi anche i due regni di Isra-
ele e Giuda. ’impero assiro aveva ormai allargato la sua influenza su questa
area geografica. Nel 721 a. C. ebbe fine il regno di Israele con la distruzione
della sua capitale Samaria e la conseguente deportazione degli abitanti. Anche
il regno di Giuda si trovo sotto la dipendenza dall’ Assiria, nonostante il re
Sennacherib, dopo un assedio di due anni, non conquisto Gerusalemme ma
lascio inspiegabilmente questa citta (2 Re 18-19). La situazione sociale era
caratterizzata dal progressivo divario tra un gruppo ristretto di ricchi proprieta-
ri e commercianti, € una massa consistente di povera gente o comunque di
piccoli proprietari, che vivevano del prodotto della terra, appena sufficiente per
il mantenimento della famiglia. In questo contesto il diritto del povero veniva
calpestato senza che nessuno intervenisse in sua difesa®. E’ in questa situazione
di ingiustizia interna ai due regni di Israele e Giuda che prendono voce i primi
profeti scrittori: Amos e Osea, Isaia e Michea.

Il libro di Amos tratta in modo particolare dei rapporti sociali in Israele.
In esso, il profeta manifesta I’intreccio profondo tra giustizia e culto, rapporto
con il prossimo e con Dio!?. L'uno mette in discussione 1’altro. L’idea di questo
intreccio profondo e di interdipendenza tra giustizia e culto richiamano la
stretta relazione tra i primi due comandamenti: I’amore di Dio e del prossimo.
La giustizia viene affrontata in quanto manifestazione del rapporto di Israele
con il suo Dio. Siamo dunque di fronte a un problema nettamente religioso, che
riguarda la fede di Israele nella sua espressione concreta. In questo senso,

7 Omelia di Sua Santita Benedetto XVI (Celebrazione dei vespri e del Te Deum di ringrazia-
mento per la fine dell’anno), Basilica Vaticana, mercoledi 31 dicembre 2008.

8 Benedetto XVI, Lett. enc. Caritas in veritate, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano
2009, p. 4041.

9 Cf. R. Virgili dal Pra, Ricchezza, potere, ingiustizia: la denuncia dei profeti, Parola Spirito
e Vita 42 (2000), p. 49-65; G. Boggio, La profezia: parola rivolta al presente, fondata sul passato
e aperta verso futuro, Parola Spirito e Vita 41 (1999), p. 73—-89.

10 M. Meruzzi, Introduzione al libro di Amos, p. 18-26.
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I’ingiustizia nei confronti dei poveri mette in discussione radicalmente 1’elezio-
ne e I’alleanza. Lo dice Amos iniziando dal capitolo secondo, quando ripercor-
re la vicenda dell’esodo mostrando come Israele nell’ingiustizia verso i poveri,
abbia rinnegato la sua stessa origine, quando fu salvato da Dio proprio perché
era popolo debole e oppresso (Am 2, 6-16; cf. Is 5 il canto della vigna). Un
altro punto singolare della critica di Amos sono le ingiustizie nei tribunali
perché avvengono nel luogo riservato allo svolgimento della giustizia o per lo
meno in uno dei luoghi privilegiati (Am 5, 7-12). Il profeta critica anche
I’istituzione della schiavitl come sfruttamento e annullamento dell’uomo. Le
norme che regolavano la schiavitu erano molto precise. Esse cercavano di
evitare che un Israelita rendesse schiavo un altro israelita, perché in tal modo si
sarebbe annullato il rapporto di fraternita e di uguaglianza davanti a Jahve (Am
2, 7c). Nella societa in cui viveva Amos c’era la totale dissoluzione di tutte
queste norme. Un altro male che ha disintegrato in maniera notevole la comu-
nita israelitica era lo sfruttamento economico che si manifestava nel truccare le
bilance, nella diminuzione delle unita di misura, nel falsificare il peso e vende-
re la merce di seconda qualita come fosse di prima qualita (Am 7-9). Questi
gravi problemi che c’erano nella societa israelitica erano causati dalla distru-
zione del tessuto sociale.

Il profeta Osea ci conduce in Israele, nel regno del Nord, nel VIII sec. a. C.
Siamo in un periodo caratterizzato dal contrasto tra una certa prosperita e una
diffusa situazione di poverta e di disuguaglianza sociale. In quel tempo il potere
ingiusto si trasforma in oppressione (Os 5, 13: 7, 11: 12, 2). L’amore per il potere
e soprattutto la ricerca della ricchezza divengono una forma sottile di idolatria
(Os 8, 14). Osea si ¢ trovato di fronte a un popolo che, invece di seguire Dio
d’Israele, Signore della storia, preferiva seguire Baal, divinita Cananea della
natura e della fertilita. Egli denuncia un popolo che celebra un culto superficiale
e che non si cura di conoscere veramente Dio (Os 4, 11-14: 6, 4-6)!1.

Isaia, uno dei piu noti profeti dell’VIII sec. a. C. parla dei ricchi che
portano al tempio di Gerusalemme doni e offerte e celebrano la liturgia (Is 1,
10-15), ma nello stesso tempo vivono in un grande lusso sfrenato (Is 3, 18-23),
accumulando ingiustamente case e campi (Is 5, 8-10) e partecipando ai piu
laudi banchetti (Is 5, 11-13). Egli parla anche dei poveri e abbandonati (Is 1,
17), degli sfruttati e oppressi (Is 3, 12-15), i quali perdono la proprieta a causa
dei ricchi, con tacito consenso dei giudici (Is 5, 23: 10, 1-4). Isaia descrive la
societa dei suoi tempi usando il termine ,,prostituta” e ,,omicida” (Is 1, 21-23).
E’ una societa nella quale sono spariti tutti i valori (Is 5, 20). Secondo Isaia le ra-
dici delle ingiustizie sociali si trovano nel cuore dell’uomo e nelle strutture sociali.

1, Mazzinghi, Editoriale, Parole di vita 54 (2009), N. 1, p. 2.
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Anche Michea, seppure con toni diversi, richiama il valore della pratica
della giustizia (Mi 2, 1-2: 3, 1-4: 6, 9-12). Egli denuncia gli abusi e le ingiusti-
zie nei vari strati della societa identificando i responsabili dei mali sociali (Mi
3,1.9:7,2.3.6) trai governanti, i principi e i giudici (Mi 3, 1. 9-11c: 7, 3),
cioe¢ i responsabili dell’amministrazione della giustizia locale e del buon fun-
zionamento del regno (Mi 3, 1. 9) che abusano del potere d’ufficio allo scopo di
guadagnare a spese del popolo. Michea critica anche la perversione esistente in
citta e si rivolge particolarmente contro Gerusalemme, la capitale del regno del
Sud, che era costruita, secondo lui, sulla violenza e sul sangue (Mi 3, 10). Questa
citta rappresentava per lui, la trasposizione dei crimini commessi dai membri
della societa da lui criticati (Mi 3, 11). Oggetto delle critiche di Michea sono
anche i sacerdoti ed i profeti che creavano delle false sicurezze nel popolo. Erano
complici dei dirigenti statali nel permettere la corruzione tra la gente. Secondo
Michea il caos regna anche nelle famiglie dove c’era disprezzo, diffidenza
e sospetto. La vita senza Dio porta all’esagerato individualismo ed egoismo che,
a loro volta, causano la rovina delle relazioni sociali e familiari nella comunita.
Di fronte a tante ingiustizie il profeta Michea proclama la giustizia di Dio, della
quale sa di essere rappresentante (Mi 3, 8). A conclusione della controversia contro
Israele, la sentenza di Michea (6, 8) appare in linea con il messaggio di Amos
e Isaia: ,,Uomo, ti & stato insegnato cio che & buono e cio che richiede il Signore da
te: praticare la giustizia, amare la pieta, camminare umilmente con il tuo Dio”.

2. Modelli di solidarieta nel patrimonio religioso ebraico

Nonostante tutte le ingiustizie sociali che subiva il popolo eletto il sistema
socio-religioso nel regno di Israele e di Giuda nell’ VIII secolo a. C. portava in
sé 1 segni di una profonda cultura legata all’idea della solidarieta del popolo,
che si evidenzia nell’atteggiamento prescritto del sostegno e della protezione nei
riguardi dei poveri, dell’istituzione dell’anno giubilare e di una legislazione
sull’accoglienza e la pratica dell’ospitalita verso i forestieri. Nell’ AT sono nume-
rosi i testi legali e sapienziali che fanno riferimento ad atteggiamenti e prescrizio-
ni riguardanti il dovere del sostegno socio-economico nei confronti dei poveri
e di coloro che nella comunita ebraica erano considerati ,,senza dignita”!2.

Il codice dell’alleanza (Es 20, 22-23, 33) affronta la situazione dei poveri
e il dovere di difenderli e soccorrerli. In Es 22, 17-27 sono elencate le disposi-

12 preparando il tema della solidarieta nel patrimonio ebraico mi sono servito delle proposte
elaborate da N.M. Loss, Il tema della poverta nei libri storici e profetici dell’Antico Testamento, in:
G. Canfora (ed.), Evangelizare pauperibus. Atti della XXIV Settimana Biblica, Brescia 1978, p. 47-106
e G. de Virgilio, La teologia della solidarieta in Paolo. Contesti e forme della prassi caritativa nelle
lettere ai Corinzi (51 Supplementi alla Rivista Biblica), Bologna 2009, p. 31-32.
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zioni morali e religiose che deve possedere 1’ebreo osservante, tra le quali il
divieto di molestare e opprimere il forestiero, di maltrattare la vedova e I’ orfa-
no, della cui difesa si fa garante Dio stesso, il divieto dell’usura e I’ordine di
restituire alla sera il mantello preso in pegno dal prossimo, affinché costui
abbia di che coprirsi durante la notte. In Es 23 I’argomento della poverta torna
pil volte connesso al tema dell’amministrazione della giustizia. Spicca la rac-
comandazione dell’imparzialita nel giudizio, il richiamo a non favorire neppure
il debole (Es 23, 3) e piu avanti a ,,non stravolgere il giudizio del povero nel
suo processo” (Es 23, 6). Il caso ¢ probabilmente quello dell’indigente che si
rivolge a un giudice per avere giustizia; tale giudice ¢ particolarmente esposto
a lasciarsi attrarre dal dono del ricco (Es 23, 8). Nel codice ¢ ripetuto il
precetto di non opprimere il forestiero (Es 23, 9)!3. Si fa anche obbligo di
lasciare nei campi, durante 1I’anno sabbatico, il prodotto spontaneo che nasce
spontaneo, sulle vigne e sugli ulivi a favore dei poveri e, quanto avanza ad essi,
per gli animali della campagna (Es 23, 11). Analogamente il riposo settimanale
del sabato deve aiutare animali e uomini a riposare dal lavoro (Es 23, 12). Tra le
leggi che toccano direttamente le istituzioni cultuali va evidenziata la disposizio-
ne espressa in Es 30, 11-16 dove viene stabilita I’'uguaglianza senza eccezione
del ,.tributo del censimento” per il ,,servizio della tenda del convegno”, tanto per
il ricco che per il povero. Nelle disposizioni che riguardano le offerte imposte
alle singole persone, le prescrizioni rituali contemplano la mitigazione delle esi-
genze nei riguardi dei meno abbienti, sia che si tratti di sacrifici di riparazione
(Lv 5, 7-13), sia nel caso di sacrifici di purificazione (Lv 12, 8: 14, 21-31).

Anche nel “codice di santita” (Lv 17-26), caratterizzato dallo specifico
clima religioso che invita la comunita intera alla santita, presentando 1’unicita
del Dio di Israele, si trovano diverse norme circa la protezione dei poveri e il
dovere del sostegno. Ritroviamo la legge secondo cui nella mietitura e nella
vendemmia ci si deve preoccupare di lasciare una parte del raccolto nei campi,
affinché il povero e il forestiero possano usufruirne (Lv 19, 9-10: 23, 22); nello
stesso contesto, sotto il precetto di non opprimere il prossimo e di non derubar-
lo, ¢ evidenziata la sollecitudine di dare la paga al salariato (Lv 19, 13) e la
raccomandazione di trattare equamente il ricco e I’indigente in giudizio.

Il tema del sostegno nei riguardi dei poveri ¢ presente nel Deuteronomio,
seppure in modo diverso, sia nei testi rievocati della teologia dell’esodo, sia piu
propriamente nelle prescrizioni legali'. In queste ultime, che ricalcano la legi-
slazione precedente, c’¢ la disposizione secondo cui ogni terzo anno la decima
¢ da destinare al levita, all’orfano e alla vedova (Dt 14, 28-29), e si ribadisce la

13 G. Barbiero, Lo straniero nel Codice dell’Alleanza e nel Codice di Santita: fra separazione
e accoglienza, Ricerche Storico Bibliche 8 (1996), p. 41-69.
14 N.M. Loss, Il tema della poverta nei libri storici e profetici dell’Antico Testamento, p. T4.
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legge della ,,remissione dei debiti” nell’anno sabbatico (Dt 15, 1-11). In questo
contesto la prescrizione deuteronomica indica in modo chiaro il dovere della
beneficenza verso il povero (Dt 15, 4. 7-11). Un altro gruppo di leggi ispirate
al dovere della giustizia nei riguardi delle categorie deboli € raccolto in Dt 24.
In questo capitolo vengono presi in considerazione il caso del prestito contro
pegno che implica il dovere di restituire il mantello al termine della sua giorna-
ta lavorativa (Dt 24, 14-15), la sollecitudine per il giudizio a favore del fore-
stiero e dell’orfano e la proibizione di prendere in pegno la veste della vedova
(Dt 24, 17). Sempre in questo contesto viene ribadita la legge del raccolto e del
diritto di spigolatura, motivata dal ricordo della schiavitu in Egitto (Dt 24, 22).
In Dt 26, 1-11 ¢ ripetuta e precisata la legge riguardante le decime del terzo
anno. A suggello di tutti questi testi legati all’idea della solidarieta, della prote-
zione dei deboli e dei derelitti, nell’elenco delle varie maledizioni in Dt 27, 19
appare una specifica menzione contro coloro che contravvengono al dovere di
solidarieta e di giustizia: ,,Maledetto colui che stravolge il giudizio del forestie-
ro, dell’orfano e della vedova”. Nel codice deuteronomistico si afferma che
Dio ¢ ,,il Signore dei signori, il Dio grande, forte e terribile che non usa
parzialita e non accetta regali, rende giustizia all’orfano e alla vedova, ama il
forestiero e gli da pane e vestiti”. Questo modo di agire di Dio ¢ il paradigma
della giustizia nei confronti dei poveri: ,,Amate dunque il forestiero, perché
anche voi foste forestieri nel paese d’Egitto” (Dt 10, 17-19).

Nei testi legali, ¢’¢ un’ulteriore sottolineatura della condizione dei poveri
e dell’impegno di solidarieta nei loro riguardi, che ¢ espressa attraverso la
preghiera salmica e un ampio insegnamento sapienziale, nel quale si conferma
la motivazione tradizionale dell’aiuto verso i bisognosi e si ammoniscono
i ricchi e coloro che sfruttano la situazione di bisogno e di debolezza dei
poveri!d. Protagonisti di diverse composizioni salmiche sono quindi i poveri, le
vedove, gli orfani, i forestieri, i malati e i bisognosi, presentati nel Salterio, in
varie situazioni di sofferenza secondo una prospettiva prevalentemente religio-
sa, oltre che socio-economica (Sal 9, 14: 25, 16: 69, 30: 70, 6: 74, 19. 20
e Salmi 9, 13. 19: 12, 6: 14, 6: 18, 28: 22, 27: 25, 9: 35, 10: 37, 11: 76, 10: 140,
13)'%. Anche in diversi testi sapienziali ritorna il motivo del povero oppresso
a cui Dio fa giustizia (Pr 14, 31: 17, 5) e si ribadisce che colui che ,,fa la carita
al povero” ricevera la ricompensa da Dio stesso per la sua buona azione (Pr 19,
17: 22, 9: 31, 20). Si afferma inoltre il dovere di ,,non opprimere il povero e il
misero in tribunale” (Pr 22, 22), ma di rendere loro giustizia (Pr 31, 9; cf.
anche Qo 5, 7: 9, 15; Sir 3, 29-4,4: 4, 5-10: 34, 18-22: 35, 1-2. 14; Sap 2, 10).

IS R. Fabris, La scelta dei poveri nella Bibbia, Roma 1989, p. 132—137.
16 T Salmi di supplica in cui il povero innalza la preghiera a Dio o ¢ destinatario dell’intervento di
Dio. Dio soccorre il povero che grida a lui.
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Una stretta relazione tra giustizia, solidarieta verso i poveri e culto religioso
¢ presente nel libro del Siracide (34, 18-22: 35, 1-2).

In questi codici vi sono leggi che tutelano il diritto dei poveri in Israele,
perché Dio si fa garante della loro liberta e dignita nella comunita dell’alleanza.

Questi elementi ideali della rivelazione veterotestamentaria non solo co-
stituiscono il quadro religioso di riferimento della tradizione ebraica, ma sono
alla base di molteplici opere personali e istituzionali di soccorso verso i pil
svantaggiati. La motivazione che sta alla base della prassi solidaristica prescrit-
ta nei riguardi dei poveri e dei bisognosi ¢ strettamente teologica e abbraccia
due punti principali della fede israelitica: il monoteismo morale (I’unicita e la
santita di Dio) e I’appartenenza reciproca del popolo e di Dio. Poiché alla base
dell’insegnamento sapienziale sono il timore di Dio e la fedelta alle tradizioni,
la questione della protezione e della solidarieta nei riguardi dei bisognosi € in
linea con le esigenze nella Torah, dove si raccomanda di assistere, come dovere
di giustizia, tutti coloro che si trovano nella necessita.

La legislazione veterotestamentaria e la tradizione religiosa considerano
la pratica del soccorso dei bisognosi un compito ineludibile del pio israelita.
Ciascun ebreo ¢ invitato a concorrere spontaneamente (Gb 22, 6: 29, 12: 31, 16)
all’aiuto solidale, con il suo personale contributo, e a promuovere la correspon-
sabilita del sostegno verso gli indigenti nel contesto familiare e tribale. Questi
insegnamenti della rivelazione veterotestamentaria costituiscono il terreno fe-
condo per una cultura della beneficenza e della solidarieta, dove nascono opere
caritative di natura privata e forme istituzionali di soccorso nei riguardi degli
svantaggiati quali: I’istituzione dell’anno sabbatico (Es 23, 10-11), la parteci-
pazione gratuita ai frutti della terra (il diritto di spigolatura riservato ai nullate-
nenti: Lv 19, 9-10) e la prescrizione delle decime triennali a beneficio dei
leviti, dei forestieri, degli orfani e delle vedove (Dt 14, 28-29).

3. Giustizia accompagnata dalla solidarieta

Nei testi profetici dell’VIII sec. a. C. il fenomeno della giustizia viene
ripreso in modo notevole, sia per ampiezza, che per varieta di materiale eviden-
ziando il contrasto tra un ristretto ceto ricco e la massa costituita da persone
indigenti!’. Tale situazione, denunciata dai profeti, crea profonde discrimina-
zioni sociali e contraddice di fatto la fraternita comunitaria'®. Cosi la condizio-

17 Rispetto alla predicazione profetica, la riflessione sapienziale appare piti moralistica e meno
storica. La preoccupazione che emerge dai detti sapienziali circa i poveri mette in guardia contro i rischi
della ricchezza, pitt che mostrare qual ¢ la volonta di Dio, partendo dall’esodo o dall’alleanza.

18 A. Spreafico, Giustizia e carita: i testi profetici, Euntes Docete 60 (2007) N. 1, p. 70.
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ne subalterna dei ceti meno abbienti, lo stato di sofferenza e ingiustizia creato
dai pochi ricchi che egemonizzano 1’ambiente sociale, diventa un tema domi-
nante della predicazione profetica, nella quale si auspica il superamento dello
stato di violenza e di sopraffazione e il ristabilimento della pace sociale, secon-
do il modello della fraternita e della comune appartenenza al popolo di Dio.
E’ Dio stesso che si prende cura dei deboli e difende i poveri, chiedendo ai
singoli e alla comunita eletta di attivarsi per sollevare la loro condizione. In un
contesto di ingiustizia sociale il povero ¢ dichiarato da Dio giusto, cio¢ oggetto
della sua giustizia: Dio interverra per liberarlo, come intervenne per salvare
Israele dalla schiavitu dell’Egitto. La giustizia divina ¢ un puro atto di grazia,
¢ il suo intervento di amore gratuito e libero. La giustizia di Dio si manifesta
nella liberazione dei figli di Israele dall’Egitto. Egli ¢ ,,il Dio di Abramo, il Dio
di Isacco e il Dio di Giacobbe” con i quali ha stretto un’alleanza eterna. Sullo
sfondo di questo richiamo, nel rapporto di alleanza con Dio ¢’¢ I’esigenza di
giustizia. Nell’alleanza con Israele, si manifesta sempre piu chiaramente la
volonta di Dio di un’alleanza universale con I’'umanita intera. Con il suo inte-
rvento a favore degli oppressi in terra d’Egitto, il Signore ¢ ,,giusto”, cio¢
fedele al suo impegno di alleanza. In altri termini la giustizia di Dio coincide
con la libera scelta di essere solidale con gli oppressi e di liberali. I profeti
denunciano I’ingiustizia come violazione dell’alleanza e dall’altra parte annun-
ciano un futuro di giustizia accompagnata dalla solidarieta basato sulla fedelta
di Dio. La solidarieta ¢ la dimensione positiva della giustizia nei confronti dei
poveri e degli oppressi, ed ¢ inseparabile dalla legalita intesa come rispetto
e applicazione della legge sul modello dell’agire di Dio che rende giustizia ai
poveri.

I poveri non sono solo considerati destinatari privilegiati della giustizia
divina, ma parte integrante della comunita. Essere della stessa carne ¢ una
terminologia che indica I’appartenenza a una famiglia o a un popolo. Dopo la
creazione della donna ’'uomo dice: ,,Questa ¢ carne della mia carne e osso delle
mie ossa. La si chiamera donna perché dall’uomo ¢ stata tolta” (Gen 2, 23).
Questa immagine indica appartenenza e uguaglianza.

I profeti si collegano a una tradizione presente anche nei testi legislativi
in cui il Signore si erge a difesa del diritto del povero, ideale condiviso nel
Vicino Oriente Antico e attuato dal re. In Es 22, 20-23 si legge: ,,Non moleste-
rai lo straniero né I’opprimerai, perché voi foste stranieri nel paese d’Egitto.
Non maltratterai la vedova o I’orfano. Se tu li maltratti, quando invochera da
me |’aiuto, io ascoltero il suo grido, la mia collera si accendera e vi fard morire
di spada: le vostre mogli saranno vedove e i vostri figli orfani”. Il grido ¢ un
atto giuridico, con il quale I’uomo si appella al tribunale divino. Se Dio ascolta
il grido, significa che attua la giustizia. Si tratta di un’azione del tutto gratuita,
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che intende affermare il diritto del povero al di la della codificazione legislati-
va. Nell’evoluzione culturale e religiosa della comunita ebraica emerge con
chiarezza il dovere dell’aiuto ai deboli e agli indigenti. Tale dovere costituisce
un tratto distintivo della Legge e della tradizione israelitica a tal punto che
I’elemosina ¢ considerata come uno strumento di espiazione dei peccati (Sir 3, 29:
29, 12: 40, 24). La Legge era un parametro etico capace di scavare un fossato
tra il bene ed il male, con la quale 'uvtomo poteva difendersi dalla morte.
L’aiuto sociale ai soggetti indigenti (le vedove, gli orfani, gli stranieri
e le classi deboli in generale) era garantita da una serie di precetti e di consu-
etudini che appaiono ben consolidati nella tradizione veterotestamentaria. La
beneficenza pubblica aveva un duplice ruolo: assicurare la continuita della
prassi prescritta in difesa delle classi deboli e intervenire con provvedimenti
a favore dei bisognosi, attraverso forme istituzionali stabili o, in casi di emer-
genza, con raccolte straordinarie di aiuti.

4. Profezia contemporanea della restaurazione

A partire dalla meta del secolo XX, la storia europea ¢ stata caratterizzata
da un fortissimo movimento di protesta e di sete di liberazione. Esso ¢ legato
a un tipo di profezia singolare: 1’anelito alla giustizia e alla liberta, e la protesta
contro I’ingiustizia che impedisce la realizzazione dell’intento profetico. Pro-
getto e protesta sono dunque i due tempi di questo movimento che ha messo in
discussione situazioni consolidate da secoli e ha contestato direttamente anche
la Chiesa e la religione in generale, quando il movimento da europeo ¢ diventa-
to mondiale. Vale a dire, un intervento diretto sugli avvenimenti della storia, in
vista di un loro cambiamento, di una loro messa in discussione, per un futuro
diverso e migliore. La profezia non & una curiosita del passato, ma un evento
che ci riguarda e ci coinvolge.

La profezia ¢ legata alla storia. Ebbene, proprio la rinnovata attenzione
data alla storia ha sviluppato qualcosa di simile anche in ambiente cristiano
e cattolico. Essa spinse gli studiosi cristiani a rivolgere la loro attenzione alla
dimensione storica della fede. Profezia e storia, infatti, si richiamano a vicenda
e costituiscono un binomio che non si pud disgiungere!®. Questo ¢ dunque il
primo grande apporto da prendere in giusta considerazione. Tutto cio ha porta-
to, come conseguenza, ad una comprensione diversa e piu precisa della rivela-
zione stessa. Infatti, I'impostazione della teologia preconciliare insisteva molto
sul corpo dottrinale come originalita della fede, intesa appunto come cosa

19 G. Witaszek, Moc stowa prorockiego (Jak rozumie¢ Pismo Swiete 7), Lublin 1995, s. 306-317;
idem, Mys! spoteczna prorokéw, Lublin 1998, s. 21-24.
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certamente vera, ma la riscoperta della dimensione storica della fede ha messo
in luce il suo dinamismo, che si manifesta appunto come storia da vivere, come
progetto da compiere, come prospettiva da seguire, come missione da portare
a termine. E i vantaggi si sono visti subito. Se prima poteva risultare molto
problematica una interazione tra fede e morale, trattandosi in pratica di corpi
dottrinali che interessavano teoria e prassi, le cose cambiarono con questa
nuova impostazione.

La profezia, cosi intesa oggi, non ¢ una curiosita o un bene del passato,
ma ¢ realta viva e vivace del nostro mondo cristiano e laico in genere. Infatti, la
riscoperta della profezia ¢ realta che riguarda il mondo nella sua complessita.
Intendiamo parlare soprattutto del mondo occidentale, quello influenzato dal
cristianesimo. La dimensione profetica entra sostanzialmente nella visione di-
namica di questo mondo, nella sua storia, nella prospettiva di un futuro. Ma
¢ nella visione del futuro che si differenziano le prospettive. Nelle utopie
secolari, infatti, il futuro ¢ considerato come un domani che noi ci prepariamo
con le nostre forze. Nella prospettiva cristiana invece il futuro € visto come un
avvento, cio¢ come la venuta del Signore verso di noi, per portare a termine la
storia. Certo, la venuta del Signore non ¢ a senso unico, quasi che prescindesse
da noi, ma ¢ anche il ,,nostro andargli incontro”.

Tuttavia la qualita profetica della storia cristianamente intesa ¢ data dalla
sua prospettiva che va oltre la cronologia e si apre al mondo di Dio. Da qui il
carattere certamente mistico di questa profezia, che non ha possibilita di esi-
stenza e di sussistenza se non ¢ suscitata dallo Spirito di Dio. Il profetismo
rimane per tutto il corso della storia della Chiesa, il cuore inquieto del cristia-
nesimo. Esso cerca di interpellare la societa attraverso le sue intuizioni, le sue
visioni, i suoi atti eccentrici. Esso incarna 1’esigenza, 1’utopia, il sogno. Un
modo estremo di ricordare che il cristianesimo ¢ perduto se cessa di essere il
sale della terra.

Uno slancio profetico, anche se di senso ambiguo, ci aiuta a riprendere il
grande tema della profezia, collocata nel quadro di una storia mondiale, senza
avere la pretesa di essere I’unica voce né di avere il monopolio della saggezza.
In tal caso, si sostituirebbe a Dio. Ma nessuno potra negare che la visione
cristiana della storia si inserisce a pieno diritto nelle proposte e nelle categorie
che oggi sono diventate tipiche del nostro tempo. E cosi di questa nostra storia
attuale fa parte, a pieno titolo, il Concilio Ecumenico Vaticano II. Non ci
fermiamo al solo aspetto di avvenimento che ne ha fatto uno degli eventi piu
importanti del secolo XX ma al fatto che questo concilio costituisce una novita
eccezionale, perché ha qualificato non soltanto la storia della Chiesa ma ha
messo in luce e offerto alla comunita dei credenti aspetti della verita evangelica
del tutto nuovi per i tempi moderni, anche se contenuti nell’evento fondante
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della rivelazione biblica. Il Vaticano II ha presentato la Chiesa come realta
viva, non statica e ripiegata sul passato, anch’esso statico, ma rivolta al futuro,
nel pieno impegno nel presente. Questo modo di vedere e di vivere la Chiesa
ha dato un contributo notevole alla visione originale della fede cristiana e, in
particolare, alla sua rivelazione storica di realta che appunto si vive nel fluire
del tempo e nello svolgimento di una storia che ¢ anche di salvezza. Questo ¢ il
luogo della profezia e sa di riscoperta. Infatti, non stiamo presentando cose
inedite ma ritessendo una tela che ¢ antica quanto la storia della salvezza.

Se la profezia ¢ storica e sempre usa linguaggi e assume configurazioni
differenti nelle diverse situazioni storiche, culturali e geografiche, penso che
oggi, nei nostri paesi e nelle nostre chiese, essa debba assumere la forma
dell’invenzione del senso, vivendo e trasmettendo la fede come ,,cammino del
senso”. Cio che ¢ in gioco ¢ I’essenza stessa del cristianesimo che vive della
promessa di Dio compiuta e rilanciata in Cristo, e dunque anche la ragione
d’essere della chiesa che vive della memoria della passione, morte e risurrezio-
ne di Cristo come evento e promessa di salvezza per I’'umanita. La profezia
¢ divenuta ambito di esercizio retorico da parte di molti nella chiesa, ma non
basta denunciare degli illeciti o delle situazioni di disonesta o di corruzione che
appaiono nel sociale per essere costituiti profeti; il profeta media la Parola di
Dio nel presente e oggi, forse, questa operazione pneumatica richiede un lavo-
ro molto oscuro, non gridato, nutrito di silenzio, di ascolto, di attesa, di profon-
dita, di interiorita perché questa Parola possa trovare terreno fecondo in una
umanita accogliente e ben disposta. Se la profezia ¢ anti-idolatrica, oggi noi
vediamo idoli che richiedono lotta, ma che non susciteranno titoli di quotidiani,
né I’attenzione dei mass-media; si tratta infatti di idoli che hanno il nome di
individualismo, di narcisismo, di omologazione, di asservimento al tecnologi-
co, che tra le loro manifestazioni comportano la tecnologizzazione dello spiri-
tuale. Il profeta apre il futuro, da futuro all’oggi, suscita speranza. E chiede
che, nel frattempo, si continui a domandare, a interrogare e a interrogarsi sul
giorno e sulla notte, dunque sul senso del tempo, della storia e della vita,
perché questa attivita di riflessione e interrogazione non ¢ estranea al movi-
mento della conversione, del ritorno a Dio.

Ci troviamo agli inizi di un’impresa nuova, perché nuove e inedite sono le
circostanze del vivere attuale. Se c¢’¢ un punto da mettere in rilievo, esso ¢ dato
dalla necessita e in qualche caso anche dalla presenza di uno spirito nuovo che
anima i credenti. L.a missione profetica non € riservata a pochi spiriti eletti, che con
la straordinarieta della loro azione svegliano i loro contemporanei e li richiamano
a seguire la via del Vangelo. Oggi, sempre pil, lo spirito profetico anima i credenti
in quanto tali, favorendo soprattutto nei laici la ripresa vigorosa della loro dignita,
del loro statuto cristiano e quindi del loro compito dentro e fuori la Chiesa. Sono
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questi i fatti nuovi che hanno bisogno di ulteriori incentivi, ma che possono diven-
tare i segnali di una ripresa cristiana in vista di un bene generale del mondo?’.

Conclusione

Auspichiamo che il presente lavoro, illuminato dalla testimonianza profe-
tica, possa diventare criterio e forza per 1’azione profetica. Campo di applica-
zione sono le molteplici situazioni, la ricchezza e la varieta degli eventi umani,
che costituiscono il tessuto della vita ecclesiale. In questo contesto la profezia
puo rendere presente la forza della parola di Dio, che guida e orienta la storia
verso il compimento della pasqua definitiva. Gli avvenimenti del secolo scorso
hanno aperto nuovi orizzonti anche sul fronte della profezia. Essa trova certa-
mente la sua ispirazione nella storia biblica e in particolare nella missione di
Gesu, ma non termina li. In altre parole, la profezia e chi la esercita non sono
realtd e figure di una storia ormai conclusa e irripetibile perché tutto ¢ stato
detto, ma un punto fondamentale di una storia che ancora oggi continua
a scrivere i suoi capitoli, svolgendoli nel flusso di fatti ed eventi che sono la
sostanza della vita della Chiesa e dei credenti in essa. Il presente saggio si
inserisce nell’esigenza di presentare il compito del profeta oggi, identificando-
lo con il cristiano che vive la sua appartenenza ecclesiale, avendo acquisito
consapevolezza del suo battesimo nello Spirito. Un saggio, che fa sue le basi
bibliche e cerca di attualizzarne il messaggio in relazione alla vita di oggi.

La difesa della dignita dei poveri e della vita contenuta nei testi profetici,
apre una prospettiva che va oltre I’affermazione di una giustizia strettamente
retributiva. Dio difende il diritto e la vita dei poveri al di la di quanto stabilito
dalla legge positiva ed anche oltre cio che i poveri stessi potrebbero avere
meritato. In questo continuo richiamo a compiere la giustizia verso i poveri, si
intravede il manifestarsi della grazia e della benevolenza divina, che non puo
agire con le stesse limitazioni o regole di quella dell’uomo.

Dall’analisi dell’ambiente anticotestamentario e del contesto del giuda-
ismo palestinese come pure del messaggio profetico, emergono indicazioni utili
circa il modello solidaristico presente nel patrimonio religioso ebraico. Si tratta
di distribuire i beni in elemosina ai poveri per praticare la giustizia davanti
a Dio ed evitare che la ricchezza diventi un bene definitivo®!. La solidarieta
non ¢ da confondere con un atteggiamento di volontariato o con la filantropia.

20 G. Baum, La dimension politique du culte divin, Revue Lumen Vitae 64 (2009) N. 3, p. 277-279.

21 G. de Virgilio, La novita della morale cristiana, Parole di vita 6 (2006), p. 41-47; R. Fabris,
La scelta dei poveri nella Bibbia, p. 134; G. Nervo, Giustizia e pace si baceranno. Educare alla
giustizia, Padova 2009, p. 5-99.
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La solidarieta trova la sua origine nell’essere tutti legati dallo stesso legame
che unisce il genere umano. E la riprova ¢ nel fatto che la solidarieta ¢ uno dei
valori sui quali si fondano le costituzioni dei paesi.

KOMPLEMENTARNOSC SPRAWIEDLIWOSCI I SOLIDARNOSCI.
MYSL PROROCKA VIII WIEKU PRZED CHR.
A PROFETYZM WSPOLCZESNY
(STRESZCZENIE)

Opracowanie koncentruje si¢ na ukazaniu relacji pomigdzy sprawiedliwoscia a solidarnoscia
widziana przez pryzmat prorokow VIII w. przed Chr., tj. Amosa, Ozeasza, Izajasza i Micheasza.
Sprawiedliwos¢ byla najczgstszym motywem, ktorym zajmowali si¢ prorocy. Miato to miejsce zwlasz-
cza w chwilach kryzysowych i podczas wielkich zmian historycznych w dziejach narodu wybranego.
Stowo prorockie bylo niejako ,,prowokowane” przez okreslone sytuacje historyczne, ktore z kolei
ukierunkowywaly tresciowo interwencje prorokéw. To wszystko uczynito ich wspotluczestnikami
historii powszechnej. Prorocy ktadli szczegdlny nacisk na przywrocenie sprawiedliwosci, wspieranej
przez zasadg solidarnosci, ktora prowadzi do sprawiedliwego podziatu tego wszystkiego, co jest
konieczne do prowadzenia godnego zycia. Bycie solidarnym jest podstawowym obowiazkiem spra-
wiedliwosci. Zagadnienie solidarnosci, poczawszy od Soboru Watykanskiego II, przewija sig nie-
ustannie w dokumentach nauczania spolecznego Kosciota. Magisterium podkresla rownos¢ wszyst-
kich w zakresie godnosci i prawa do budowania wspolnego dobra ludzi i narodow. Dat temu wyraz
Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate, podkreslajac, ze solidarno$¢, pomagajac w rozwoju
ubogich krajow, moze by¢ droga do rozwiazania globalnego kryzysu, ktéry aktualnie ma miejsce
w $wiecie. Solidarno$¢ jest wezwaniem do radykalnej zmiany sposobu i kultury stylu zycia. Chodzi
o taki ksztalt struktur, ktore gwarantowatyby podmiotowos¢ cztowieka i jego osobowy rozwdj.

COMPLEMENTARY NATURE OF JUSTICE AND SOLIDARITY
PROPHETICAL THOUGH IN THE VIII CENTURY BC VERSUS
MODERN PROPHECY
(SUMMARY)

The following essay brings into focus the relationship between justice and solidarity as it was
seen by the prophets in the VIII century BC, that is Amos, Hosea, Isaiah and Micah. Justice belonged to
their favourite themes. They would take it up especially at times of national crisis and great turmoil in
the nation’s history. They were being provoked, so to say, by particular historical situations, which
would then give concrete direction to their intervention. All these made them to be the habitants of our
world and participants of the history. The prophets stressed the importance of restoring justice, comple-
mented by solidarity, in order to ensure just redistribution of basic life necessities. Solidarity is the fruit
of justice. Beginning with the Second Vatican Council, this theme appears constantly in the Catholic
Social Teaching. The Church never ceases to insist on the equal dignity of all people and their right to
strive for the common good. In his encyclic Caritas in veritate, Benedict XVI says that solidarity in
assisting less developed countries can prove to be the way to solve the global crisis besetting modern
world. Solidarity calls for a radical change in the life style. It is about constructing such structures that
would ensure preservation of human dignity and personal development of every man.
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Polityka okre$lana jako rozumna troska o dobro wspdlne jest szczegdl-
nym miejscem $wiadczenia o warto$ciach, ktore stuza dobru cztowieka'. Tylko
poprzez krzewienie wartosci spoteczno$¢ moze prawdziwe si¢ rozwijac i osia-
gac cele, ktore sa w stanie zapewnic¢ szczescie cztowiekowi. W rozwazaniu nad
zagadnieniem $wiadectwa warto$ci w polityce trzeba wskazac¢ na podmiot be-
dacy nosénikiem i koryfeuszem tych wartosci oraz na ich zakres znaczeniowy.
W uprawianiu polityki nie wystarczg tylko teoretyczne zatozenia i mocne ak-
sjologiczne fundamenty, trzeba tez odpowiedniej strategii, ktora pozwoli sku-
tecznie, bez uciekania si¢ do nieetycznych kompromiséw, pielegnowac i roz-
wija¢ prawdziwe dobro zgodne z norma moralna.

1. Protagoni$ci krzewienia wartos$ci w polityce

Odpowiedzialno$¢ za ksztalt zycia spolecznego spoczywa na wszystkich
jego uczestnikach, ktérzy w miar¢ swoich mozliwosci powinni si¢ przyczyniac¢
do jego rozwoju. Postawa tworczego uczestnictwa zaktada glebokie rozumie-
nie wlasnej osobowej godnosci i misji, jaka cztowiek, bedacy istota spoteczna,
ma we wspolnocie, ktora tworzy wraz z innymi ludzmi. Tylko osoba $wiadoma
swojej godnosci 1 zdolna do refleksji nad swoja przesztoscia i przysztoscia,
moze odpowiedzialnie ujaé ksztalt swojego zaangazowania w terazniejszosc,

1 Por. ChL 42.
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w ktorej przyszto jej zyé. Czlowiek, bedacy podstawa i miara wszelkich roz-
wiazan spoteczno-gospodarczych, jest tez glownym sprawca wszelkich proce-
sow, ktore zachodza w jego srodowisku?. Dlatego tez bardzo wazne jest uswia-
domienie wszystkim ludziom wagi ich odpowiedzialnosci za formacje¢ samego
siebie oraz nieustanne podkreslanie koniecznosci uczenia si¢ wspotdziatania
Z innymi.

Kazdy obywatel na mocy postannictwa powierzonego mu przez Boga,
winien odkrywa¢ podstawowe wyznaczniki angazowania si¢ w zycie spotecz-
ne. Jednym z kryteriow pozwalajacych oceni¢ zaangazowanie spoteczne jest
kategoria uczestnictwa. Ks. Janusz Nagdrny rozumial ja w sensie antropolo-
gicznym jako okre$lony sposob bycia osoby w zyciu spotecznym, poprzez
ktory ona nie tylko w nim dziata, ale tez Swiadczy calym swoim zyciem. We
wlasciwie pojetym uczestnictwie mieszcza si¢ dopelniajace si¢ postawy soli-
darnos$ci 1 sprzeciwu, ktore ujmuja wsobny i zewnetrzny wymiar ludzkiego
bytowania. Laczac si¢ z innymi, osoba nie przestaje by¢ indywidualnym pod-
miotem, majacym swoje wlasne powotanie do realizacji wezwania Bozego’.

Wilaczenie si¢ w zycie spoteczne jest nie tylko prawem, ale tez staje si¢
obowiazkiem wyptywajacym z wezwania do publicznego dawania swiadectwa
swej wiary. ,,Wspotczesne spoteczenstwa demokratyczne, w ktérych obowia-
zuje chwalebna zasada, ze wszyscy moga uczestniczy¢ w zarzadzaniu sprawa-
mi publicznymi w klimacie prawdziwej wolno$ci, potrzebuja nowych form
szerszego udziatu obywateli, chrzescijan i niechrzescijan, w zyciu publicznym.
Wszyscy bowiem poprzez glosowanie moga mie¢ wptyw na wybor ustawo-
dawcow i rzadzacych, na inne za$ sposoby moga przyczyniac si¢ do okreslania
kierunkow polityki i prawodawstwa, ktore w ich przekonaniu lepiej stuza do-
bru wspolnemu. Zycie w demokratycznym systemie politycznym nie mogtoby
si¢ pomyslnie rozwija¢ bez aktywnego, odpowiedzialnego i ofiarnego uczest-
nictwa wszystkich, cho¢ formy tego udzialu, ptaszczyzny, na jakich on sig
dokonuje, zadania i odpowiedzialno$¢ moga by¢ bardzo roézne i wzajemnie si¢
uzupetniaé™*,

Szczegodlna odpowiedzialnos¢ za zycie spoleczne majq ludzie angazujacy
si¢ zawodowo w polityke>. Chodzi zaréwno o etatowych dziataczy partii

2 Por. KDK 63.

3 Por. J. Nagorny, Solidarnosé i sprzeciw u podstaw uczestnictwa w Zyciu spolecznym. Refleksje
nad spotecznym nauczaniem Jana Pawla 1l ze szczegolnym uwzglednieniem adhortacji ,, Christifideles
laici”, Roczniki Teologiczne 3 (1991-1992), s. 9.

4 Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna o niektorych aspektach dzialalnosci i postepowa-
nia katolikéw w Zyciu politycznym, Watykan 2002, nr 1, w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WR/
kongregacje/kdwiary/nota_polityka 24112002.html (13 12010).

5 Por. A. Gotawski, Elity polityczne, w: S. Serafin, B. Szmulik (red.), Leksykon obywatela,
Warszawa 2008, s. 5-6.
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1 stowarzyszen oraz pracownikow organdéw samorzadowych i panstwowych.
Winni oni rozumie¢ swe postannictwo jako szczytna shuzbeg spoteczna, ktoéra
prowadzi do osiagania dobra wspolnego. Zaufanie, jakiego spoteczenstwo
udziela im w postaci mandatu wiladzy staje si¢ wezwaniem do szczegdlnej
troskliwosci w strzezeniu wlasnego serca przed uleganiem prywacie i trakto-
waniem stuzby publicznej jako okazji do wywyzszania siebie. Korzystanie
z publicznych pieniedzy zobowiazuje osobg angazujaca si¢ w dziatalnos¢ na
niwie spotecznej do troski o krzewienie wartosci, ktore leza u podstaw funk-
cjonowania danej spotecznosci.

Podmiotem oddziatywania na zycie spoteczne jest rodzina jako wspodlnota
zycia, w ktorej czlowiek przychodzi na $wiat i zyskuje pierwsze zasady poste-
powania w $§wiecie. Rodzina uksztattowana przez zwiazek mezczyzny i kobie-
ty, taczacych si¢ z miloSci przez sakrament malzenstwa i otwierajaca si¢ na
nowe zycie, staje si¢ podstawowym elementem ksztattowania zycia spoteczne-
go. To w niej dziecko uczy sig cnot spolecznych i zaczyna ksztaltowac swoj
charakter. Podejmujac pracg nad soba, mtody czlowiek w rodzinie znajduje
potwierdzenie, ale tez weryfikacje swoich zdolnosci i talentow oraz rozpo-
znaje swe ograniczenia. Odkrywajac umiejetnos$¢ pracy i uczac si¢ jej, wia-
$nie w rodzinie odkrywa konieczno$¢ stuzby drugiemu i zachowania sza-
cunku dla odrebnosci drugiej osoby. Rodzina, dzigki atmosferze mitosci,
wnosi w zycie poczucie pewnosci, co do dokonywanych wyborow dobra
1 wskazuje na warto$ci, ktore sa zdolne zapewnic tad i bezpieczenstwo w zbioro-
wosci ludzkie;j.

Oddziatywanie rodziny nie ogranicza si¢ tylko do wymiaru domu, ale tez
winno przejawia¢ si¢ w aktywnym uczestnictwie wspolnoty rodzinnej w zyciu
szerszej zbiorowosci, ktora jest sasiedztwo, rodzinna miejscowo$¢ lub osiedle,
parafia, gmina i inne lokalne spotecznosci. Organizowanie si¢ rodzin w grupy
1 stowarzyszenia jest najlepsza forma wyrazania i skutecznej realizacji swoich
praw, ale tez staje si¢ droga do uczenia dzieci uspotecznienia, ktore potem
przyniesie btogostawione owoce w ich dorostym zyciu. Pasja spotecznikow-
ska, zaszczepiana dzieciom w rodzinie, opiera si¢ na optymistycznym przeko-
naniu rodzicow, ze §wiat jest stworzony przez Boga i mimo zranienia go przez
grzech pierworodny, moze by¢ ulepszany i dazy¢ do osiagania dobra, ktore
zamierzyt dla niego Stworca.

Lokalne spolecznosci same w sobie sa podmiotami zycia politycznego
1 winny podejmowac odpowiedzialno$¢ za sprawy o charakterze lokalnym oraz
reprezentowac wlasne interesy na szerszych forach, tam, gdzie sa podejmowa-

6 Por. M. Pokrywka, Rola rodziny w budowaniu cywilizacji milosci, Roczniki Teologiczne 3
(2007), s. 93-95.
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ne decyzje polityczne o znaczeniu panstwowym i migdzynarodowym. Poprzez
angazowanie si¢ w spoleczno$ci mniejszego szczebla tworzy si¢ szeroki zastep
liderow spotecznych umiejacych podnosi¢ sprawy, ktore sa dla nich istotne.
Dzigki temu staja si¢ oni zdolni do podejmowania w swoim czasie zadan, ktore
sa coraz bardziej odpowiedzialne i maja wigksze znaczenie w zyciu politycz-
nym. Powstajace stowarzyszenia i organizacje lokalne skupiajace ludzi wokot
pewnych idei lub kregdéw zainteresowan, staja si¢ inkubatorami przedsigbior-
czosci, w ktorych rodzi si¢ zdolnos¢ odkrywania poczucia dobra wspdlnego
i ludzie ucza si¢ osiagac postawione sobie cele.

Istotnym podmiotem zycia spolecznego jest tez Kosciol, ktory z punktu
widzenia cywilnoprawnego ,,ma takie samo prawo do udziatu w zyciu poli-
tycznym, jak wszystkie inne organizacje spoleczne. Panstwo demokratyczne
nie moze w zaden sposob ograniczac tych praw, ani zglasza¢ zastrzezen, jezeli
Kosciol wlaczytby sie w zycie polityczne tej spotecznosci, z ktérej wyrasta,
przy zalozeniu, ze sam respektuje zasady demokratycznie okreslonego uczest-
nictwa w zyciu spotecznym i niezbywalne prawa innych wspolnot™’. Podsta-
wowa forma zaangazowania Ko$ciota w zycie spoteczne jest gloszenie prawdy
ewangelicznej, ktora rzuca $wiatlo na cato$¢ ludzkiego zycia. Poprzez hierar-
chi¢ Kosciot strzeze nienaruszonego depozytu wiary i moralno$ci, ktore sa
drogowskazami dla kazdego cztowieka.

Katolicy angazujacy si¢ w polityke dzialaja jako osoby przynalezace do
Kosciota 1 majace jego wsparcie w zakresie formacyjnym, lecz nie sg upowaz-
nieni do reprezentowania Kosciola w zyciu politycznym. ,,Gdy wierni §wieccy
wypehiaja wspolne powinnosci obywatelskie, kierujac si¢ »glosem sumienia
chrzescijanskiego« oraz zgodnie z warto$ciami, ktore ono dyktuje, spetniaja
takze wlasciwe sobie zadanie ozywiania duchem chrzescijanskim porzadku
doczesnego, respektujac jego naturg i prawowita autonomie oraz wspotdziata-
jac z innymi obywatelami z wlasciwa sobie kompetencja i na wlasna odpowie-
dzialnos¢™®.

Biorac udziat w zyciu spotecznym kazdy katolik ma obowiazek przyczy-
nia¢ si¢ do o§wietlania aktywnos$ci ziemskiej swiattem Ewangelii. Chodzi nade
wszystko o przekazywanie wartos$ci, ktore od wewnatrz gwarantuja integralny
rozwoj cztowieka i przyczyniaja si¢ do pokojowego wspotistnienia ludzi. Wia-
$ciwe rozeznanie wlasnego charyzmatu w zyciu spolecznym stanowi warunek
owocnego wiaczenia si¢ w bieg spraw ziemskich.

7 J. Wrobel, Teologicznomoralne przestanki uczestnictwa chrzescijan w zyciu politycznym, Rocz-
niki Teologiczne 3 (1993), s. 63.
8 Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna, nr 1.
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2. Kanon wartos$ci ozywiajacych zycie spoleczne

Wspotczesne panstwa oparte na paradygmacie §wieckosci nie rozumieja,
jak wazna jest sfera ducha dla obywateli i odczytuja istnienie religii jako za-
grozenie dla wolnosci dziatania struktur panstwa. Opierajac organizacje zycia
spotecznego na wartosciach doczesnych, zawezaja perspektywe czlowieka do
zabiegania o pomnozenie majatku i korzystanie z nadarzajacych si¢ przyjem-
nosci. W ten sposob hotduja sptaszczonej wizji cztowieka, ktora nie uwzgled-
nia wszystkich wymiaréw ludzkiej egzystencji. Zaniedbujac wymiar duchowy
1 wieczny powotania cztowieka, panstwo negujace sfer¢ wartosci religijnych
zamyka go w ciasnych ramach doczesnosci i gubi fundament dla podstawo-
wych rozstrzygni¢¢ moralnych. Brak odniesienia do rzeczywistosci transce-
dentalnych powoduje niezdolno$¢ do ujgcia wszystkich dziedzin zycia i unie-
mozliwia dostrzezenie wyjatkowej godnosci osoby ludzkie;j.

Podstawowym zadaniem politykow, kierujacych si¢ duchem Ewangelii,
jest dawanie §wiadectwa swej wiary i przekonywanie innych, ze sfera religijna
w zyciu czlowieka jest bardzo istotna, gdyz umozliwia cztowiekowi pelne
odnalezienie sensu zycia i nadziei na pokonywanie trudnych wyzwan’. Okazu-
je si¢ bowiem, ze tam gdzie brakuje religijnej wiary odwotujacej si¢ do racjo-
nalnego poszukiwania fundamentu ludzkiej egzystencji, tatwo pojawiaja si¢
ideologie i irracjonalne koncepcje szukajace ttumaczenia ludzkiego bytowania.
Odrzucanie wiary religijnej opartej na wielowiekowej tradycji nie oznacza
przeciez pustki ideowej, ale jest otwarciem si¢ na inne koncepcje, ktore
z dogmatycznym uporem probuja znalez¢ integrujaca teori¢ Swiata. Wbrew
pozorom postawa katolikow jest o wiele bardziej racjonalna i otwarta na nowe
argumenty niz np. ludzi okreslajacych si¢ jako niewierzacych, ktorzy zaslania-
ja si¢ niewiara lub agnostycyzmem w obronie swej niezdolnosci do zmiany
zdania.

Domaganie si¢ uznania i szacunku dla ludzi wierzacych w Boga nie jest
narzucaniem innym konieczno$ci wierzenia w Boga, ale jest wyrazem sprawie-
dliwego potraktowania wszystkich, ktérzy maja prawo do wyrazania swych
najglebszych przekonan. Dazenie do wiecznego zbawienia, zgodne ze wskaza-
niem Ewangelii, nie jest zagrozeniem dla niewierzacych, ale wolnym wyborem
0s6b, ktore maja w swoim zyciu argumenty przekonujace ich do takiego sposo-
bu postgpowania. Katoliccy politycy winni wskazywa¢ na niesprawiedliwosc¢
sytuacji, w ktorej wieszanie krzyza, noszenie oznak religijnych i gloszenie
Ewangelii staje si¢ niedopuszczalnym prozelityzmem i nieuprawniong ingeren-
cja w wolno$¢ religijna, czy wrecz miatoby obraza¢ uczucia niewierzacych

9 Por. J. Wrébel, Teologicznomoralne przestanki uczestnictwa, s. 69.
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i powodowa¢ ich szkody moralne. Kuriozalne stanowisko wojujacego sekula-
ryzmu dopuszcza gloszenie najbardziej niedorzecznych opinii poza ta jedna,
ktora mimo jej zwalczania przetrwata ponad dwa tysiace lat, ze Chrystus jest
prawdziwym Bogiem, ktory stajac si¢ czlowiekiem odkupit rodzaj ludzki.
W takiej opcji gloszenie hasta tolerancji dla inaczej myslacych, z zasady wy-
klucza chrzescijan, ktorym nie przyznaje si¢ prawa do otwartego gloszenia
i obrony swoich racji.

Jak napisal o tym Benedykt XVI, ludzie niemajacy Boga, nie maja tez
nadziei, gdyz tylko w Chrystusie ,,mroczne wrota czasu, przysztosci, zostaly
otwarte na o$ciez”!?. Ewangelizacja pojeta jako gloszenie Dobrej Nowiny
o Chrystusie, niosaca obok wiary, nadziei i milo$ci misj¢ cywilizacyjna, jest
darem dla spotecznosci ludzkiej, gdyz wskazuje na integralna koncepcje osoby.
Papieska analiza rozwoju wydarzen politycznych roku 1989 jednoznacznie
wskazuje na upadek systemu realnego komunizmu ze wzgledu na lezacy u jego
podstaw btad antropologiczny. Parcjalne koncepcje czlowieka sytuowaly go
w niebezpiecznej dla niego przestrzeni uniemozliwiajacej realizacje swego po-
wolania i negujace rozwdj osobowy!!. Jan Pawet Il wyraznie stwierdzil, ze
,podstawowy btad socjalizmu ma charakter antropologiczny. Rozpatruje on
bowiem pojedynczego czlowieka jako zwykly element i czastke¢ organizmu
spolecznego, tak ze dobro jednostki zostaje catkowicie podporzadkowane dzia-
taniu mechanizmu ekonomiczno-spotecznego; z drugiej strony utrzymuje on,
ze dobro jednostki mozna urzeczywistni¢ nie uwzgledniajac jej samodzielnego
wyboru i niezaleznie od przyjecia przez nia w sposob indywidualny i wytaczny
odpowiedzialnosci za dobro czy zto. Czlowiek zostaje w ten sposob utozsa-
miony z pewnym zespotem relacji spotecznych, a jednoczesnie zanika pojgcie
osoby jako samodzielnego podmiotu decyzji moralnych, ktéry podejmujac je,
tworzy porzadek spoteczny. Skutkiem tej btednej koncepcji osoby jest defor-
macja prawa, ktore okresla zakres wolnosci cztowieka, a takze sprzeciw wobec
wlasnoéci prywatnej”!2.

W przemowieniu do cztonkéw zgromadzenia parlamentarnego Organiza-
cji Bezpieczenstwa i Wspotpracy w Europie podczas audiencji 10 pazdziernika
2003 r. Jan Pawet II przypomnial, ze ,,spoteczenstwo ponosi szkodg, gdy reli-
gia zostaje zepchnigta do sfery prywatnej; cierpia na tym réwniez instytucje
spoleczne i obywatelskie, gdy ustawodawstwo — wbrew prawu do wolnosci
religijnej — propaguje religijna oboj¢tnos¢, relatywizm 1 religijny synkretyzm,
a moze nawet usprawiedliwia takie postawy odwotujac si¢ do btednie pojetej

10°5ps 2
pS 2.
T Por. A. Zadroga, Przedsiebiorczosé z perspektywy nauki spolecznej Kosciota. Zarys problema-
tyki, Roczniki Teologiczne 3 (2008), s. 153—154.
12 cA13.
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zasady tolerancji. Natomiast poszanowanie tradycji religijnych, w ktérych kaz-
dy nardd jest zakorzeniony i z ktorymi spoteczenstwa utozsamiaja si¢ w pe-
wien okreslony sposob, jest korzystne dla wszystkich obywateli. Promocja
wolnosci religijnej moze si¢ dokonywaé rowniez za pomoca ustaw dotycza-
cych réznych aspektow prawnego statusu poszczegdlnych religii, pod warun-
kiem, ze tozsamo$¢ i wolno$¢ kazdej religii jest w petni respektowana”!3.

Wolno$¢ religijna jest jednym z najbardziej podstawowych praw osoby,
gdyz wedhug niej moze ona uktadac¢ swoje zycie na ziemi i jednoczesnie zyskuje
si¢ nadziej¢ zycia wiecznego. Stad tez ingerencja panstwa w kwestie eschatolo-
giczne staje si¢ naruszeniem osobowej godnosci, gdyz usituje arbitralnie okresli¢
jego najbardziej osobiste motywacje i sposob podejscia do zycia. W oredziu
na XXI Swiatowy Dzien Pokoju 1 stycznia 1988 r. Jan Pawet II podkreslit, ze
,»Wwolnos¢ religijna, niezbywalny wymog godnosci kazdego cztowieka, lezy
u podstaw wszystkich praw ludzkich, a wigc jest niezbednym czynnikiem do-
bra osoby i catego spoleczenstwa, jak rowniez osobistej realizacji kazdego™!4.
Soborowa deklaracja o wolnosci religijnej przypomina, ze ,,postulat wolnosci
w spoteczenstwie ludzkim odnosi si¢ gtéwnie do humanistycznych débr du-
chowych, przede wszystkim za$ do swobodnego wyznawania religii w spote-
czenstwie”!>.

Uszanowanie prawa do wolnosci religijnej wymaga respektowania naj-
bardziej podstawowego prawa osoby, jakim jest prawo do zycia od naturalnego
poczecia do naturalnej Smierci. Polityk przyznajacy si¢ do swej wiary uswiada-
mia sobie, ze kwestia obrony zycia nienarodzonych nalezy do istoty Ewangelii
zycia i jest zadaniem wszystkich chrzescijan i wszystkich ludzi dobrej woli.
Nie chodzi tu bowiem tylko o jakas kwesti¢ konfesyjna, ktora opiera si¢ jedy-
nie na twierdzeniach majacych pochodzenie religijne, ale o obiektywna rzeczy-
wistos$¢ ludzkiego zycia, ktore, jak $wiadcza o tym wspodtczesne odkrycia
z zakresu genetyki, rozpoczyna si¢ w momencie zaptodnienia i trwa az do
catkowitego ustania pracy mézgu. Obrona zycia jest warunkiem zachowania de-
mokracji, gdyz broniac najstabszych spehia si¢ zasada, ze sprawiedliwosc¢ jest
oddaniem kazdemu co sig¢ stusznie nalezy. Demokracja powotana do obrony warto-
$ci zycia kazdego czlowieka nie moze sta¢ si¢ dyktatem aktywnej wigkszosci
wobec mniejszo$ci pozbawionej prawa glosu i niemajacej szans na obrong!®.

13 Jan Pawet I, Wolnos¢ religijna warunkiem bezpieczeristwa. Audiencja Jana Pawla II dla
czlonkow zgromadzenia parlamentarnego OBWE (10 X 2003), w: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/
W/WP/jan_pawel ii/przemowienia/obwe 10102003.html (13 1 2010).

14 Jan Pawet 11, Oredzie na XXI Swiatowy Dziert Pokoju I stycznia 1988, w: hitp://brewiarz.pl/
download/oredzia_sdp.pdf (13 12010).

'S DWR 1.

16 Por. A. Derdziuk, Przestanie papieza Jana Pawlta II skierowane do rodakéw w obronie zycia
poczetego, w: A.A. Napiorkowski (red.), Pamieé i tozsamos¢é kaptana w nauczaniu Jana Pawla 11,
Krakow 2006, s. 78-81.
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Jan Pawet 11, moéwiac o koniecznosci wlaczania si¢ katolikow w gloszenie
Ewangelii zycia, przypomina, ze ludzie ,,powolani do stuzby cztowiekowi
i dobru wspdlnemu, maja obowiazek opowiadac si¢ odwaznie po stronie zycia,
zwlaszcza w sferze rozporzqdzen prawnych. W systemie demokratycznym,
gdzie podstawa praw i decyzji jest zgodna wola wielu obywateli, w §wiadomo-
$ci 0s0b sprawujacych wladz¢ moze ostabnac¢ poczucie osobistej odpowie-
dzialnosci. Nikt jednak nie moze si¢ od niej uchyli¢, zwlaszcza jesli sprawuje
funkcje ustawodawcze lub decyzyjne, ktore kaza mu odpowiedzie¢ przed Bo-
giem, przed wlasnym sumieniem i przed caltym spoteczenstwem za ewentualne
decyzje sprzeczne z prawdziwym dobrem wspdlnym”!7.

Konkretna troska o zapewnienie szansy przyjecia i rozwoju zycia kazdego
czlowieka wyraza si¢ w podejmowaniu dziatan, ktore uczynia zycie spoteczne
bardziej przyjazne dla dziecka poczgtego. Nalezy zatem dbaé o ,,zapewnienie
nalezytej pomocy rodzinie i macierzynstwu: polityka rodzinna musi by¢ filarem
i motorem wszelkiej polityki spotecznej. Trzeba tez podejmowac dzialania spo-
teczne i prawodawcze zdolne zapewni¢ warunki autentycznej wolnosci w podej-
mowaniu decyzji dotyczacych ojcostwa i macierzynstwa; konieczne jest tez opar-
cie na nowych zasadach polityki w sferze pracy, rozwoju miast, budownictwa
mieszkaniowego i ustug tak, aby mozna bylo pogodzi¢ rytmy pracy z rytmem
zycia rodzinnego oraz zapewnié rzeczywista opieke dzieciom i starcom”!8,

Czyniac rodzing jednym z gtownych przedmiotow duszpasterskiej troski,
Kosciol poleca wszystkim wierzacym podejmowanie dziatan na rzecz auten-
tycznej promocji wartosci rodzinnych i ochrong rodziny przed atakami ze stro-
ny cywilizacji $mierci'®. Dotyczy to obrony sakramentalno$ci matzenstwa, kto-
re odsyta wspolnotg meza i zony do zawierzenia Bogu opartego na powotaniu
przez Niego instytucji malzenstwa. Odwotywanie si¢ do Bozego zamystu doty-
czacego osobowej wigzi mito$ci w matzenstwie prowadzi do liczenia si¢ z Jego
prawami i niepodejmowania zmian niszczacych naturalny przebieg rozwoju tej
mitosci. Jeszcze innym wymiarem promocji wartosci rodzinnych jest strzeze-
nie nierozerwalno$ci matzenstwa przez ukazywanie rozwodow jako nieszczg-
$cia, ktore nie tylko bezpowrotnie usuwa szans¢ odbudowania mitosci, ale tez
objawia si¢ w niewymiernych nieszczgSciach dzieci, ktore maja zaburzony
proces dojrzewania i doznaja zagubienia w zyciu.

Poszanowanie godnos$ci czlowieka nie moze konczy¢ si¢ jedynie na za-
pewnieniu prawa do przyj$cia na $§wiat, ale winno tez angazowac panstwo do

17 EV 90.

18 Tbidem.

19 Por. J. Kowalski, Weztowe problemy zycia spolecznego w nauczaniu Jana Pawla Il podczas IV
wizyty w kraju, w: K. Gryz (red.), Czlowiek droga Kosciota. Moralne aspekty nauczania Jana Pawla II,
Krakow 2004, s. 446—447.
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aktywnej polityki rodzinnej wspierajacej rodzing w zapewnieniu nalezytego
utrzymania i zagwarantowania zdolnosci do petnienia funkcji wychowawcze;j.
W systemie rynkowym panstwo winno wspiera¢ rodzing przez odpowiednie
ustawodawstwo, ktore zapewni rowne szanse rodzinom mtodym i da odpo-
wiednie wsparcie rodzinom wielodzietnym. Ekonomiczna samowystarczalno$¢
rodziny jest najlepsza droga nie tylko do zapewnienia stabilnosci tej najmniej-
szej wspodlnocie spolecznej, ale tez przyczynia si¢ do rozwoju gospodarczego
panstwa, gdyz unika si¢ naktadow na pokrywanie niewydolnos$ci rodzin, ktéra
kosztuje o wiele wigcej niz wspieranie gospodarstw rodzinnych.

Ludzie uksztattowani w duchu Ewangelii uswiadamiaja sobie znaczenie
prawdy w zyciu spotecznym. Wzajemne zaufanie oparte na prawdomownosci
ma swoj glebszy fundament w przekonaniu, Ze istnieje mozno$¢ dojscia do
prawdy 1 wartos$¢ ta ma fundamentalne znaczenie dla funkcjonowania osoby.
Wspotczesna negacja moznosci dotarcia do prawdy uniemozliwia wzajemne
porozumienie ludzi i sprawia, ze powstaja utomne koncepcje cztowieka i zycia
spotecznego. Owocuje to zgubnymi skutkami dla cztowieka, ktory nie moze
si¢ rozwija¢ w srodowiskach opartych na ktamstwie i prowadzacych do zafat-
szowania celu ludzkich dazen. Wyzwalajacy charakter prawdy ujawnia si¢ bo-
wiem w jej odstanianiu wspolnych fundamentdéw bytu, ktére wskazuja drogi
uktadania praktyki zycia spotecznego.

Papiez Benedykt XVI przypomniat o roli prawdy w ekonomii, ktéra musi
opiera¢ si¢ na jasnych zasadach i rzeczywiscie korelowaé ze stanem faktycz-
nym. W klimacie postmodernizmu, ten postulat jest jeszcze bardziej naglacy.
»Prawdy trzeba szuka¢, znajdowaé ja i wyraza¢ w »ekonomii« mitosci, ale
z kolei mito$¢ trzeba pojmowac, ceni¢ i zy¢ nia w $wietle prawdy. W ten
sposob nie tylko przystuzymy si¢ mito$ci oswieconej prawda, ale przyczynimy
si¢ do uwiarygodnienia prawdy, ukazujac jej sit¢ uwierzytelniania i przekony-
wania w konkretnym zyciu spotecznym. Nie jest to bez znaczenia dzisiaj,
w kontekscie spotecznym i kulturowym relatywizujacym prawde, czesto nie-
zwracajacym na nig uwagi i jej niechetnym”?’. Wspotczesne odrzucanie praw-
dy prowadzi do relatywizowania odpowiedzialno$ci 1 pozostawia ludzkos¢ bez
mozliwosci wskazania winnych za zaniedbania.

Kongregacja Nauki Wiary w nocie doktrynalnej o niektorych aspektach
dziatalnosci i postgpowania katolikoéw w zyciu politycznym wzywa politykow
do ,.troski o rozwdj gospodarczy, shuzacy cztowiekowi i dobru wspdlnemu,
respektujacy nakazy sprawiedliwosci spotecznej i ludzkiej solidarnosci oraz
zasad¢ pomocniczo$ci, wedle ktorej »prawa wszystkich osob, rodzin i grup
spolecznych oraz ich realizacja powinny byé uznawane«?!. Panstwo winno

20 ¢iva.
21 Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna, nr 3.
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strzec sprawiedliwosci, ktora gwarantuje rowne dla wszystkich prawo. Zasada
sprawiedliwosci okresla obowiazki panstwa wedtug sprawiedliwos$ci rozdziel-
czej, za$ sprawiedliwos¢ legalna reguluje obowiazki obywateli wzgledem pan-
stwa. Domaganie si¢ sprawiedliwosci wyplywa z poszanowania praw kazdej
osoby, ktora cieszy si¢ niezbywalna godnoscia oraz ma prawo do bycia repre-
zentowana w zyciu spolecznym??.

Zgodnie z tzw. czwormianem Janowym istotnymi warto$ciami w zyciu
spotecznym, na ktoére winien zwraca¢ katolik zaangazowany w polityke, jest
milo$¢, ktora przybiera ksztatt solidarno$ci?®. Jan Pawet II zdefiniowal ja jako
mocng i trwalg wolg ,,angazowania si¢ na rzecz dobra wspodlnego, czyli dobra
wszystkich i kazdego, wszyscy bowiem jestesmy naprawde odpowiedzialni za
wszystkich”**. Oparcie zycia spolecznego na mitoéci nie oznacza sentymental-
nego wspotczucia ani powierzchownego rozrzewnienia wobec zla, ale jest
czynng postawa cztowieka rozumnego, ktory dzigki sile mitosci odkrywa swo-
ja tworcza pomystowos¢ w zakresie konkretnego zaradzania potrzebom braci.
Mitoé¢ bowiem lezy u podstaw wszystkich odniesien cztowieka i jest najgleb-
szym powotaniem osoby, ktora nie inaczej osiaga swa pelnig, jak tylko na
drodze uczynienia z siebie bezinteresownego daru®. Poprzez mito$¢ ujawnia
si¢ wlasciwa miara cztowieka, do ktérego nie mozna odnosi¢ si¢ inaczej niz
w perspektywie normy personalistycznej, oznaczajacej w istocie, ze wlasci-
wym stosunkiem do blizniego jest mitosc.

Kanon wartos$ci, o ktoére winien zabiega¢ polityk kierujacy si¢ Ewangelia
opiera si¢ na wskazaniach Jezusa nauczajacego swoim stowem i przyktadem
zycia. Odnoszenie si¢ do Osoby Zbawiciela wskazuje na konieczno$¢ persona-
listycznego potraktowania swego powotania do wdrazania wartos$ci, ktore nie
tylko stanowia najgtebsze bogactwo wewngtrzne osoby, ale tez sa ,,0s0botwor-
cze” w odniesieniu do innych. Oznacza to, ze cztowiek w autentycznym zaan-
gazowaniu na rzecz dobra wspdlnego winien szczerze szukac¢ prawdy o dobru
osoby i mie¢ gleboka swiadomos¢ swej odpowiedzialno$ci za stwarzanie odpo-
wiednich warunkow dla rozwoju innych ludzi. Chrystonomizm chrzescijan-
skiej moralno$ci pozwala na pelne zrozumienie cztowieka, ktory nie inaczej
dochodzi do prawdy o sobie, jak tylko w $wietle prawdy przyniesionej przez
Zbawiciela.

Jednym z zagrozen wspotczesnego swiata jest autonomiczne i arbitralne
tworzenie warto$ci bedacych w istocie antywarto$ciami, ktorym nadaje sig

22 Por. J. Sellin, Pojednanie w polityce, w: J. Nagomy, K. Jezyna (red.), Wezwanie do pojednania
w perspektywie Jubileuszu Roku 2000, Lublin 2000, s. 140—141.

23 Por. PT 45.

24 SRS 38.

25 Por. KDK 24.
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rang¢ niepodwazalnych zalozen przyjetych na drodze plebiscytu. Dlatego Jan
Pawet II przestrzegat, ze ,,w trosce o przysztos¢ spoteczenstwa i rozwoj zdro-
wej demokracji trzeba pilnie odkry¢ na nowo istnienie wartosci ludzkich
i moralnych, nalezacych do samej istoty i natury czlowieka, ktore wynikaja
z prawdy o cztowieku oraz wyrazaja i chronia godnos¢ osoby: wartoSci zatem,
ktorych zadna jednostka, Zadna wigkszo$¢ ani zadne panstwo nie moga two-
rzy¢, zmienia¢ ani niszczy¢, ale ktére winny uznaé, szanowac i umacnia¢”?®.
Tylko jednoznaczne oparcie zycia spotecznego na prawdzie czynionej w mito-
$ci daje szansg osiagnigcia szczescia przez czlowieka.

3. Strategie wdrazania warto$ci w polityce

Wilaczanie si¢ w dziatalno$¢ polityczna wiaze si¢ ze szczegdlna odpowie-
dzialnoscia za warto$ci, ktore nie tylko powinny by¢ wyznawane, ale tez stoso-
wane w codziennym zyciu i dziataniu oraz wprowadzane w miar¢ mozliwosci
w zycie spoteczne. Zaktada to zatem podejmowanie odpowiednich strategii,
ktore beda skuteczne w nasycaniu zycia spotecznego pozytywnymi wartoscia-
mi odpowiadajacymi godnos$ci osoby ludzkiej. Mentalizowanie oraz promocja
wartosci przez propagowanie wzorcow osobowych godnych nasladowania jest
tylko jednym z elementéw postugi 0s6b zaangazowanych w ksztattowanie ob-
licza spoteczno$ci, w ktorej zyja. Istotne jest nade wszystko glebokie zrozu-
mienie miejsca warto$ci w zyciu spotecznym, ktore nie sa kagancem narzuca-
nym z konfesyjnych racji przez waska grupg z caltej spotecznosci. Chodzi tu
raczej o doglebne zrozumienie proceséw spotecznych, ktore zasadzaja si¢ na
moralnym rozwoju cztowieka. O ile cztowiek, bedac podstawowa droga roz-
woju spotecznego, sam bedzie wewngtrznie zintegrowany i zdolny do $wiad-
czenia innym zyczliwos$ci 1 mitosci, o tyle spolecznos$¢ bedzie w stanie poko-
nywaé napotykane trudnosci i podazaé w przyszto§¢ w nadziei osiagnigcia
pokoju i zadowalajacego poziomu zycia.

Czlowiek jako istota rozumna ma prawo wybiera¢ wartosci, ktorymi
w zyciu si¢ kieruje i nawet najszczytniejsze cele w postaci wdrazania go w styl
zycia ewangelicznego, nie usprawiedliwiaja podejmowania dziatan, ktore
w sposob nieuprawniony beda ingerowaty w zycie poszczegdlnych jednostek
i naruszaly ich wolnos$¢. Wysitki w celu promowania warto$ci winny zatem
uwzgledniaé naturg cztowieka, ktory ma prawo by¢ przekonywany i przekona-
ny, ale nie moze by¢ zmuszany do wyznawania wzniostych zasad. Podejmowa-
nie trudu wychowania do wartosci i ich publicznego $wiadczenia znajduje

26 BV 71.
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niekiedy pomoc w instytucjach zycia spotecznego i postuguje si¢ odpowiedni-
mi ustaleniami o charakterze prawnym. Dla dobra obecnych i przysztych poko-
len konieczne jest bowiem zachowanie pewnych postaw spotecznych, ktore
umozliwiaja wzajemne wspotzycie.

Trzeba wyraznie podkres$li¢, ze poszanowanie wolnosci osobowej nie
oznacza tolerancji dla wszystkich zachowan jednostki, ktéra nie chce respekto-
wac tadu spotecznego i niszczy dobro wspdlne o charakterze duchowym badz
materialnym. Obrona warto$ci poprzez ustanawianie prawa jest podstawowym
obowiazkiem panstwa, ktore winno zabezpieczac to, co stanowi duchowe dzie-
dzictwo narodu. Wartosci, a szczegolnie te najcenniejsze, ktorych respektowa-
nie przyczynia si¢ do najwznioslejszego rozwoju osoby ludzkiej, sa tak deli-
katna materia, ze w zyciu publicznym fatwo ustgpuja pseudowartosciom, ktore
swa brutalnoscia oraz tatwizna, potrafia odwies¢ wielu ludzi, zwtaszcza mto-
dych, od starania si¢ 0 wyzszy poziom ducha i intelektu?’. Wrazliwo$¢ serca
i umystu stgpiona przez uleganie negatywnym wzorcom, moze prowadzi¢ do
lekcewazenia tego, co pigkne i wznioste. Dlatego potrzebna jest ustawowa
ochrona szczytnych warto$ci, ktore nie powinny by¢ deptane i publicznie wy-
$miewane.

Jednym z najistotniejszych elementow wptywania na ksztatt zycia spo-
tecznego, jest osobiste swiadectwo wiernosci Ewangelii. Spolecznos¢ ludzka
pojeta jako wspolnota duchowa jest zwiazana niewidzialnymi wigzami, ktore
sprawiaja, ze sposob podejscia do zycia jednych wptywa w tajemniczy sposob
na innych. Tajemnica Kosciota Chrystusowego, doswiadczajaca misterium ob-
cowania $wigtych, naznaczona jest tez niewidzialnym zwiazkiem grzesznikow,
ktorzy w swoim zyciu daja miejsce zhu. Dlatego osobista §wigtos¢ i przylgnig-
cie do Chrystusa przez wiarg i sakramenty jest wazne dla chrze$cijanskiego
polityka, aby nie biegt na prézno. Modlitwa i codzienna wierno§¢ swemu po-
wolaniu w zakresie zycia rodzinnego i uczciwego spetniania swych obowiaz-
koéw maja niezastapiony walor oddzialywania na innych.

Skutecznos$¢ dziatan na niwie spotecznej wymaga taczenia si¢ w grupy,
ktore, majac narzedzia i taktyki dziatania, sa w stanie zapewni¢ funkcjonowa-
nie odpowiednich struktur gwarantujacych krzewienie i strzezenie wartosci. Na
wspotczesnym etapie ludzkosci takimi strukturami sa partie polityczne, ktore
sa tworzone przez ludzi kierujacych si¢ okreslona wizja zycia spotecznego
i przyjmujacych wlasciwe dla nich strategie dzialania. Partia ma by¢ najpierw
grupa ludzi nastawionych ideowo, ktérzy w spoleczenstwie chca si¢ przyczy-
ni¢ do realizowania dobra wspolnego. Cel ten moze by¢ osiagnigty przez zdo-

27 Por. J. Mazur, Zdrowie i choroba w kontekscie ,, poprawnosci politycznej, w: S. Janeczek,
W. Bajor, M.M. Maciotek (red.), Gaudium in litteris. Ksigga jubileuszowa ku czci ksiedza arcybiskupa
Stanistawa Wielgusa, Lublin 2009, s. 940-941.
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bycie 1 utrzymanie wtadzy umozliwiajacej wprowadzanie w zycie postulatow
zawartych w manife$cie ideowym partii. Jednak program dziatan partii nie
moze si¢ ogranicza¢ do samego zdobycia wladzy, ale winien okresla¢ zasady
stuzby spoteczenstwu, ktorego jest reprezentantem we wiadzach kraju. Zagro-
zeniem dla partii jest skoncentrowanie si¢ na poszukiwaniu apanazy ptynacych
z wiladzy, co tatwo prowadzi do korupcji i zawtaszczenia panstwa.

W programie ideowym partii skupiajacych politykow chrzescijanskich
winno znalez¢ si¢ miejsce dla ochrony wartosci ewangelicznych. Droga do ich
realizacji jest promowanie i krzewienie zasad moralnych oraz denuncjowanie
patologii i fatszu®®. Temu celowi shuzy ustanawianie prawa, ktére wskazuje
priorytety dzialania i normy zycia spotecznego. Cho¢ prawo nie moze zastapic
moralnosci, to jednak moze ksztattowac opini¢ spoteczna i dlatego ma istotny
walor wychowawczy. Stad tez prawo stanowione w panstwie nie moze sprzeci-
wia¢ si¢ prawu moralnemu, gdyz ze swej natury staje si¢ wowczas deprawo-
waniem sumien i nie moze by¢ obowiazujace dla ludzi kierujacych si¢ prawda
Boza jasniejaca w sercu otwartym na prawdziwe dobro osoby.

Chrzescijanski polityk, uczestniczac w stanowieniu prawa, musi mie¢
swiadomos$¢ utomnosci ludzkich rozwiazan, ktore nie beda w stanie w sposob
doskonaty chroni¢ wszystkich wartosci. Niekiedy powstaja sytuacje, w ktorych
trudno jest znalez¢ rozwiazanie zadowalajace wszystkich. ,,Szczegdlny pro-
blem sumienia mogtby powsta¢ w przypadku, w ktorym glosowanie w parla-
mencie miatoby zdecydowac¢ o wprowadzeniu prawa bardziej restryktywnego,
to znaczy zmierzajacego do ograniczenia liczby legalnych aborcji, a stanowia-
cego alternatywe dla prawa bardziej permisywnego, juz obowiazujacego lub
poddanego glosowaniu. Takie przypadki nie sa rzadkie. Mozna bowiem za-
uwazy¢, ze podczas gdy w niektorych czesciach $wiata nadal prowadzi sig
kampanie na rzecz wprowadzenia ustaw dopuszczajacych przerywanie ciazy,
popierane nieraz przez potgzne organizacje migdzynarodowe, w innych nato-
miast krajach — zwlaszcza tych, ktore doswiadczyly juz gorzkich konsekwencji
takiego permisywnego ustawodawstwa — pojawia si¢ coraz wigcej oznak po-
nownego przemyslenia sprawy. W omawianej tu sytuacji, jesli nie bytoby moz-
liwe odrzucenie lub catkowite zniesienie ustawy o przerywaniu ciazy, parla-
mentarzysta, ktorego osobisty absolutny sprzeciw wobec przerywania ciazy
bylby jasny i znany wszystkim, postapitby stusznie, udzielajac swego poparcia
propozycjom, ktorych celem jest ograniczenie szkodliwosci takiej ustawy
1 zmierzajacych w ten sposob do zmniejszenia jej negatywnych skutkow na
ptaszczyznie kultury i moralnosci publicznej. Tak postgpujac bowiem, nie

28 Por. J. Nagorny, Nowy czlowiek w polityce, w: A.J. Nowak, T. Paszkowska (red.), Homo
novus, Lublin 2002, s. 309-310.
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wspotdziata si¢ w sposob niedozwolony w uchwalaniu niesprawiedliwego pra-
wa, ale raczej podejmuje si¢ stuszna i godziwa probe ograniczenia jego szko-
dliwych aspektow”?°.

Nawet oskarzenia katolikow o karierowiczostwo lub che¢ zdominowania
innych obywateli, ktore sa najczesciej podnoszone przez ludzi domagajacych
si¢ $cistego ograniczenia praw ludzi wierzacych, nie powinny uczniow Chry-
stusa powstrzymywac przed dazeniem do podj¢cia udziatu we wladzy. W tym
zakresie jasno wypowiedzial si¢ Jan Pawel II w posynodalnej adhortacji Chri-
stifideles laici. ,,Aby ozywia¢ duchem chrzescijanskim doczesna rzeczywistosé
sluzac osobie i spoteczenstwu, §wieccy nie mogq rezygnowac z udziatu
w »polityce«, czyli w rd6znego rodzaju dziatalnos$ci gospodarczej, spotecznej
i prawodawczej, ktora w sposob organiczny stuzy wzrastaniu wspolnego do-
bra, Ojcowie synodalni stwierdzali wielokrotnie, ze prawo 1 obowiazek uczest-
niczenia w polityce dotyczy wszystkich i kazdego; formy tego udziatlu, ptasz-
czyzny, na jakich on si¢ dokonuje, zadania i odpowiedzialno$¢ moga by¢ bar-
dzo rézne i wzajemnie sie uzupetnia¢3?. Ludzie wierzacy maja stuszne prawo
do bycia reprezentowanymi we wszelkich rodzajach wtadz i zapewnienia sobie
mozliwo$ci zgodnego z Ewangelia wptywania na bieg spraw. Niekiedy unikanie
podjecia odpowiedzialnosci wyrazonej w formie przyjecia funkcji spotecznych
1 przejgcia wladzy, moze by¢ powaznym zaniedbaniem, ktore jest traktowane
jako ucieczka od realizacji wezwania Bozego. Poczawszy od podstawowego
obowiazku brania udziatu w gtosowaniach i wyborach, az do petienia odpo-
wiedzialnych funkcji samorzadowych i panstwowych, chrzescijanin winien
okaza¢ postuszenstwo glosowi sumienia do wypetienia swych powinnosci
wobec bliznich.

Katolicy winni wspotpracowac z innymi w dziele skutecznego wprowa-
dzania sprawiedliwos$ci spolecznej i odwaznego krzewienia innych wartosci.
,wJednakze fakt, ze takze inni maja podobne dazenia, zmusza do poszukiwania
jakiej$ formy kompromisu, jezeli spoteczenstwo ma zagwarantowac¢ kazdemu
mozliwie jak najwiecej wolnoéci”3!. W okre$laniu zakresu mozliwego kompro-
misu pozostaja aktualne wskazania bl. Jana XXIII zawarte w encyklice Pacem
in terris — ,,Gdy to si¢ zdarza, ci, ktorzy chlubia si¢ mianem katolikéw, musza jak
najbardziej dbac o to, aby postepowaé zawsze zgodnie z wlasnym sumieniem
i nie uciekac si¢ do takich kompromisow, z powodu ktorych badz religia, badz
tez nieskazitelno$¢ obyczajow mogtyby ponie$¢ szkode. Rownoczesnie jednak
winni przyja¢ postawe pelna obiektywnej zyczliwosci dla pogladéw innych,
nie stara¢ si¢ obraca¢ wszystkiego na wlasna korzy$¢ i okazywaé gotowosc do

29 BV 73.

30 ChL 42.
31 EV 20.
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lojalnej wspotpracy w dazeniu do osiagnigcia wspdlnymi sitami tego, co albo
jest dobre z samej swej natury, albo tez do dobrego prowadzi”*?.

Podjecie odpowiedzialnos$ci za zycie spoteczne jest znamieniem dojrzato-
$ci osoby, ktora uswiadamia sobie swoje powotanie do troski o innych. Prze-
kraczanie horyzontu wlasnych spraw pozwala na lepszy rozwdj wlasnej osobo-
wosci 1 zapewnia wigksza realizacj¢ dobra wspolnego. Rozni uczestnicy zycia
spotecznego maja wlasciwe sobie zadania, ktore winny mie¢ charakter komple-
mentarny i wzajemnie si¢ uzupeklnia¢. Zasady zycia spotecznego w postaci
solidarnosci, pomocniczosci i preferencyjnej troski o ubogich zakorzenione sa
w prawdzie o wyjatkowej godnosci osoby, ktora lezy u podstaw wszelkich
instytucji spotecznych. Promowanie wartos$ci zachowujacych szczegélne miej-
sce osoby jest droga do wtasciwego rozwoju spolecznosci. Do podstawowego
kanonu tych wartosci naleza ponadto poszanowanie wolnosci i sprawiedliwosci
oraz zagwarantowanie swobody otwarcia na dziatanie taski Bozej. Wsrdd strate-
gii zapewniajacych wdrozenie warto$ci w zycie spoteczne trzeba uwzglednic
osobiste $wiadectwo uczciwosci i $wigtosci, a takze taczenie si¢ w partie, ktore
maja na celu przejecie wtadzy i doprowadzenie do uchwalenia wlasciwego
prawa egzekwowanego przez sprawny aparat instytucji wladzy samorzadowe;j
1 panstwowe;.

DAS ZEUGNIS FUR DIE WERTE IN DER POLITIK
(ZUSAMMENFASSUNG)

Politik, verstanden als rationale Sorge um das Gemeinwohl, ist ein besonderer Ort, wo
Zeugnis iiber die Werte, die dem menschlichen Wohl dienen, abgelegt wird. Nur tiber die Propagie-
rung der Werte kann sich die Gemeinschaft wirklich entfalten und die Ziele erreichen, dank deren
der Mensch sein Wohl erreichen kann. Subjekte und privilegierte Triger der Werte in der Politik
sind ein jeder Christ, wie auch die Familie und die Lokalgemeinschaften. Eine grole Verantwor-
tung in diesem Bereich obliegt den Politikern. Besondere Aufgabe eines Politikers, der sich nach
dem Geist des Evangeliums richtet, ist das Zeugnis seines Glaubens. Er soll auch andere zu
iiberzeugen versuchen, dass fiir das Leben des Menschen die religiose Dimension wesentlich ist.
Sie hilft, den tiefen Lebenssinn zu finden und die Hoffnung zu schdpfen, welche beim meistern der
groflen Herausforderungen entscheidend wichtig ist. Es zeigt sich, dass dort, wo der religidse
Glaube fehlt, der auf die rationale Suche nach dem Fundament menschlicher Existenz verweist,
verbreiten sich Ideologien und irrationale Konzepte des Wesens des Menschen. Unter den Werten,
die im gesellschaftlichen Leben gepflegt werden sollen, sind vor allem: Religionsfreiheit, Achtung
des Lebens der menschlichen Person, Sorge um die Wahrheit und Gerechtigkeit und um die
Grundvoraussetzungen fiir die Entfaltung der Person in der Liebe. In der Politik reicht es heute
nicht aus, richtige theoretische Grundkenntnisse und feste axiologische Fundamente zu haben.
Man braucht auch eine entsprechende Strategie, die es erlabt — ohne auf die unethische Kompro-

32 pT 157.
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misse zuriickgreifen zu miissen — das wahre, mit der moralischen Norm konforme Wohl des
Menschen zu pflegen und zu entfalten. Diese Strategie wird in den Lokalgemeinschaften und im
Engagement der Parteien herausgearbeitet.

VALUES IN POLITICS
(SUMMARY)

Human society can develop and reach happiness only if it promotes the values that serve the
ultimate well-being of the men. When the art of politics is being understood as the quest to achieve
the common good, then there is a place within it for those values. Every Christian, family and local
society are the transmitters, as it were, of the values in politics. Those politicians who let themse-
Ives to be guided by the Gospel, bear exceptional responsibility in that their primary task is giving
testimony to their faith, and convincing others about the importance of the whole religious sphere
in human life as the only force capable to give sense to human existence and to sustain hope in
overcoming various difficult challenges in life. Where there is lack of a religious faith engaged in
a quest for rational foundations of human existence, than there flourish various ideologies and
irrational concepts of the human existence. Among the values that should be cherished and develo-
ped in social life are religious freedom and respect for human life, as well as ensuring that truth,
justice and proper conditions help everyone to lead one’s life in the atmosphere of love. In politics,
it is not enough to profess good theoretical assumptions and sound axiological foundations. One
needs to add a proper and efficient strategy to it, both to avoid compromising the ethical norms,
and to cherish and improve the real common good in accordance with the moral norms. This
strategy is implemented by local communities and political parties.
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Nauczanie spoteczne Kosciota od czaséw papieza Leona XIII opowiada
si¢ za ograniczona interwencja panstwa w sferze gospodarczej. Interwencja
taka musi mie¢ zawsze na wzgledzie dwie granice: godno$¢ ludzkiej osoby
i dobro wspoélne catego spoteczenstwa!. Wielu komentatoréw katolickiej nauki
spotecznej widzi w tym narzedzie przeciwstawienia si¢ nadmiernemu indywi-
dualizmowi spotecznemu i liberalizmowi gospodarczemu. Ludwik von Mises?,
austriacki ekonomista i filozof, najwigkszy obronca kapitalizmu i krytyk socja-
lizmu w XX w., twierdzi, ze w gospodarce wolnorynkowej posiadanie prywat-
nych $rodkéw produkeji zawsze wiaze sig¢ z obowiazkiem spotecznym i inter-
wencja panstwa w zadnym wypadku nie jest tu konieczna. Celem naszej anali-
zy bedzie wykazanie, ze zasad¢ powszechnego uzywania i uniwersalne prze-
znaczenie dobr mozna osiagna¢ w granicach wyznaczonych przez wihasnos$c
prywatna, a zadanie panstwa powinno ogranicza¢ si¢ jedynie do jej ochrony
jako niezbegdnego $rodka do osiagnigcia tego celu.

' 'W. Piwowarski, Interwencjonizm, w: idem (red.), Slownik katolickiej nauki spotecznej, Warsza-
wa 1993, s. 71n.

2 Ludwik von Mises (1881-1973) urodzil si¢ we Lwowie. Studiowat prawo i ekonomig na
Uniwersytecie Wiedenskim, gdzie pozniej przez 25 lat wyktadat ekonomig jako privatdozent. W latach
1934-1940 wyktadat w Genewie. Zmuszony do emigracji podczas wojny z powodu swojego zydowskie-
go pochodzenia wyjechat w 1940 r. do Stanow Zjednoczonych i zamieszkal w Nowym Jorku. Mises jest
uwazany za najwazniejszego przedstawiciela austriackiej szkoty ekonomii. Szkota ta nie jest dzisiaj
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Natura wlasnoSci prywatnej

Wedtug austriackiego ekonomisty prywatna wlasnos¢ produkcji jest pod-
stawowa instytucja gospodarki rynkowej. Jest ona wynalazkiem czlowicka
1 pojawila si¢ w poczatkowym okresie historii, kiedy ludzie wtasnymi sitami
i z wlasnego nadania przywtaszczyli sobie to, co wczesniej byto niczyja wila-
sno$cia. Taki sposob rozumowania jest bliski koncepcji $w. Tomasza z Akwinu,
ktory uwazat, ze wlasno$¢ prywatna pochodzi z ustalenia ludzkiego prawa pozy-
tywnego®. Sobor Watykanski II dodaje, ze wlasno$¢ daje osobie sposobnoéé do
wykonywania réznych zadan w spoleczefistwie i w zyciu spotecznym®.

Z ekonomicznego punktu widzenia wlascicielem jest tylko ten, kto
w sposéb fizyczny dysponuje jakim$ ekonomicznym dobrem’. Ten sposdb
mys$lenia Misesa wpisuje si¢ w katolicka tradycje, dla ktorej prawo do posiada-
nia jakiej$§ witasnosci jako prywatnego dobytku nalezacego do jednej osoby
bylo juz w takim rozumieniu podkreslone przez Leona XIII w encyklice Rerum
novarum. Papiez przypomina, ze fundamentalnym prawem cztowieka jest pra-
wo do uzywania rzeczy materialnych, by zaspokoié¢ jego realne potrzeby®.

Kosciot naucza, ze whasnos¢ indywidualna ma swoj poczatek w ludzkiej
pracy. Dzigki inteligencji i wolnosci czlowiek przywtlaszcza sobie czgs¢ ziemi
i czyni z niej swoje mieszkanie’. W ten sam sposob poczatek wiasnosci widzi
rowniez Mises, dla ktorego wszelka wlasno$¢ pochodzi w pierwszej kolejnosci
z przywlaszczenia i trwa tak dtugo, az wlasciciel zrezygnuje z niego dobrowol-
nie lub straci go wbrew swojej woli®.

Taki sposob rozumowania wpisuje si¢ w chrzescijanska tradycj¢ zakazu
kradziezy. Przykazanie siodme ,,Nie kradnij” ma forme¢ negatywna, ale zakaz ten
nalezy rozumie¢ jako norme¢ wynikajaca z nakazu pozytywnego (Wj 20,15).
Stanowi ono bardzo mocny dowdd, ze wola Boza wyrazona w natchnionym
stowie biblijnym jest posiadanie przez ludzi dobr ziemskich na wiasno$¢’.

zaliczana do ekonomii gldwnego nurtu ze wzgledu na odmienno$¢ metody badawczej oraz na przedmiot
analizy. Powstata w latach siedemdziesiatych XIX w. i jej tworca byt C. Menger. Jej poczatki si¢gaja
XV w., gdy nasladowcy $w. Tomasza z Akwinu na Uniwersytecie w Salamance w Hiszpanii, przez
wiele generacji odkrywali i wyjasniali prawa podazy i popytu, przyczyng inflacji, dziatanie kursow
dewizowych oraz subicktywna natur¢ wartosci ekonomicznej (laczy warto$¢ towaru z jego uzyteczno-
Scig), ktora pdzniej zostata rozwinigta przez Mengera i nalezy do gtoéwnych osiagnig¢ szkoty.

3 T.E. Woods, Kosciét a wolny rynek. Katolicka obrona wolnej gospodarki, Warszawa 2007,
s. 341; STh II-11, q. 66, art. 7.
KDK 71.
L. von Mises, Socialism, An Economic and Sociological Analysis, Indianapolis 1981, s. 27.
RN 7.
CA 31.
L. von Mises, Socialism, s. 36.
M. Wojciechowski, Wiasnos¢ prywatna w Biblii, w: Kradziez a rozwdj gospodarczy, Warszawa
2006, s. 109.
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Kwestionowanie prywatnej wiasnosci i wszelkie proby jej ograniczenia sa
wigc sprzeczne z przykazaniami Bozymi. Opierajac si¢ na Misesa definicji
wlasnosci prywatnej, mozemy powiedzie¢, ze siodme przykazanie broni natu-
ralnej wigzi migdzy czlowiekiem a potrzebnymi mu rzeczami materialnymi
1 wytworami jego pracy, gdyz zaden czlowiek nie moze obejs¢ si¢ bez dobr
doczesnych!’.

Granica ludzkich wyborow

Austriacki ekonomista twierdzi, ze cztowiek w ramach wolnego rynku ma
swobode dziatania w sferze prywatnej wlasnosci i jego wybory sa ostateczne!!.
Tradycja chrze$cijanska nigdy nie podtrzymywata prawa wtasnosci jako abso-
lutnej i nienaruszalnej zasady'?. Nalezy jednak podkre$li¢, ze prawo po-
wszechnego uzywania i uniwersalne przeznaczenie dobr nie ostabia, nie niwe-
czy prawa prywatnej wilasnosci, ktore laczy si¢ nierozdzielnie z wolno$cia
czlowiekal3.

Mises wykazal, ze socjalistyczne centralne planowanie i obalenie wtasno-
$ci prywatnej prowadzi do wyeliminowania ekonomicznej kalkulacji, a to
oznacza koniec wszelkiej ekonomicznej racjonalnosci. Pieni¢zna kalkulacja
jest niezbedna busola, ktora umozliwia poruszanie si¢ ludziom w spotecznym
systemie podziatu pracy'®. Pozbawienie cztowieka mozliwoéci prywatnego po-
siadania jest wigc powazna przeszkoda w swobodnym podejmowaniu decyz;ji.
Jan Pawet Il naucza, ze cztowiek pozbawiony wlasnosci prywatnej oraz mozli-
wosci zarabiania na zycie dzigki wlasnej przedsigbiorczosci nie jest w stanie
zrozumie¢ swojej godnosci jako osoby i nie potrafi tworzy¢ autentycznej ludz-
kiej wspdlnoty!>.

Nieprawne przywlaszczenie cudzej wlasnosci nie wystepuje tylko w sys-
temach totalitarnych. Mises trafnie zauwaza, ze wszyscy sprawujacy wiladze
polityczna maja wrodzona tendencj¢ do rozciagania sfery swojej dominacji, by
kontrolowa¢ zycie swoich obywateli. Jedyna przeszkoda, ktéra stoi na ich
drodze, jest instytucja wlasnosci prywatnej. Stawia ona granice autorytarnym
dziataniom rzadow, stwarzajac jednostce niezbedna przestrzen dla jej autono-
micznego rozwoju intelektualnego i materialnego'® . Poza sfera prywatnej wia-

10° A, Chafuan, Religijne korzenie wlasnosci prywatnej, w: Kradziez a rozwdj gospodarczy, s. 34.
11 L. von Mises, Ludzkie dziatanie, Warszawa 2007, s. 612.

12 LE 14.

13 M.A. Krapiec, Ludzka wolnos$é i jej granice, Lublin 2000, s. 188.

14 1, von Mises, Economic Calculation in the Socialist Commonwealth, Auburn 1990, s. 17.

15 CA 13.

16 L. von Mises, Liberalizm w tradycji klasycznej, Krakow 2004, s. 97.
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snosci 1 rynku rozciaga si¢ — wedlug austriackiego filozofa — sfera przymusu
i przemocy. Taki sam sposob postrzegania roli wlasno$ci prywatnej jest obecny
w nauczaniu Soboru Watykanskiego II. Wedlug ojcow Soboru indywidualne
formy posiadania dobr pozostawiaja kazdemu cztowiekowi niezbedna ,,prze-
strzen koniecznie potrzebna dla autonomii osobistej i rodzinnej i nalezy je
uwazaé za poszerzenie niejako wolnosci ludzkiej”!”. Z tego powodu Kos$ciot
domaga sig, by wlasnoé¢ dobr byla sprawiedliwie dostepna dla wszystkich!®
i odrzuca uciekanie sie do form ,,wspdlnego posiadania”'®.

Suwerenno$¢ konsumenta

Mises trafnie zauwaza, ze w przedkapitalistycznych systemach spotecz-
nych, gdzie przewazala ekonomiczna samowystarczalno$¢ poszczegolnych go-
spodarstw rodzinnych, posiadanie dobr produkcyjnych lub konsumpcyjnych
oznaczato posiadanie ich tylko dla siebie. W systemie wolnorynkowym wiasci-
ciel dobr produkcyjnych jest zmuszony do ich uzywania w celu lepszego za-
spokojenia potrzeb konsumentéw. Sam fakt posiadania $rodkow produkcji
zmusza go juz do podporzadkowania sie zyczeniom klientow?, gdyz ostatecz-
nym celem kazdej produkcji jest konsumpcja. Dla precyzyjnego okreslenia,
jakie rodzaje dobr maja by¢ produkowane z wykorzystaniem rzadkich zaso-
bow znajdujacych si¢ w posiadaniu spoteczenstwa, nalezy wlasciwie odczytac
preferencje konsumenta. W celu opisania tego stanu austriacki ekonomista przyj-
muje pojecie ,,suwerenno$ci konsumenta™!. Mises twierdzi, ze wbrew utartemu
pogladowi, wedtug ktorego ,.klasa burzuazyjna” sprawuje nad wszystkimi rzady,
jest doktadanie odwrotnie. Przedsigbiorca nie moze prowadzi¢ swojej firmy
w dowolny sposob, jezeli nie chce zbankrutowac. Jest on wiascicielem $rod-
kow produkeji, ale w istocie jest tylko tymczasowym ich szafarzem, gdyz musi
produkowaé zgodnie z popytem i Zyczeniami konsumentow?>2.

17 KDK 71.

18 cA6.

19 RN 12.

20 L. von Mises, Ludzkie dzialanie, s. 579-80.

21 Termin ,suwerenno$é¢ konsumenta” zostat spopularyzowany przez W.H. Hutta. Poprzez wy-
wieranie sity swoich wyboréw konsumenci w systemie wolnorynkowym dostarczaja producentom za-
rowno motywacji, jak réwniez $rodkow, by uzywaé surowcéw w sposob, jaki jest preferowany przez
konsumentow. W.H. Egger, The Contributions of W. H. Hutt, The Review of Austrian Economics 1
(1994), s. 113. Doktryng ,,suwerennosci konsumenta” krytykowat M.N. Rothbard, ktory twierdzit, ze
w catkowicie wolnym spoleczenstwie kazda jednostka jest suwerenem wobec swojej wlasnej osoby
i mienia. Konsumenci nie maja wtadzy, ktora moglaby zmusi¢ producentow do wykonywania konkret-
nych prac i zawodow. R.P. Murphy, Mises i Rothbard o suwerennosci konsumenta, w: http://www.mi-

ses.pl/128 (512010).
22 L. von Mises, Biurokracja, Lublin 1998, s. 37. Rowniez w: idem, Ludzkie, s. 234-235.
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Kazde odchylenia od linii wyznaczonej przez popyt konsumentéw doko-
nane w wyniku btedu, ztej oceny sytuacji, nieudolnosci lub swiadomej decyz;ji,
ogranicza dochdd, a w najgorszym wypadku przyczynia si¢ do ich zniknigcia
z rynku. Konsumenci okres$laja nie tylko ceny dobr konsumpcyjnych, ale réw-
niez ceny wszystkich $rodkow produkcji. Kazdy grosz wydany przez konsu-
menta wyznacza kierunek wszystkich procesow produkcyjnych i ma istotny
wplyw na organizacje wszystkich dziatan biznesowych. W kapitalistycznym
systemie bycie bogatym jest wynikiem sukcesu odniesionego w zaspokajaniu
potrzeb konsumentow, a uzyskane bogactwo mozna utrzymac tylko przez cia-
gla obstuge klientow w najbardziej skuteczny sposobZ3.

Kupujac lub wstrzymujac si¢ od dokonywania zakupéw na wolnym ryn-
ku, konsument okazuje swoje natychmiastowe preferencje i zyczenia. Upodo-
bania konsumenta moga by¢ otwarte na krytyke z filozoficznego punktu wi-
dzenia, ale ocena wartosci jest zawsze osobista i subiektywna sprawa. Konsu-
ment wybiera to, co uwaza, ze stuzy mu lepiej do osiagnigcia jego celow. Nikt
nie jest powotany do tego, aby okresla¢, co mogloby cztowieka uczyni¢ szcze-
$liwszym lub mniej szcze$liwym?*. W gospodarce wolnorynkowej wybor celu
dziatania jest dla cztowieka osobista, subiektywna i indywidualng sprawa. Nikt
i nic w gospodarce wolnorynkowej nie zmusza cztowieka do myslenia i zacho-
wywania si¢ w kategoriach homo oeconomicus. Kazde ludzkie dzialanie ma
swoj koszt 1 zysk, ale alokacja srodkéw do celow zalezy w pelni od cztowieka
podejmujacego dziatania.

Dla szkoty austriackiej samopoczucie i dobrobyt sg pojeciami subiektyw-
nymi. Warto$¢ dobr rynkowych jest relacja, ktora jest gteboko zakorzeniona
w osobistych, subiektywnych aktach wartosciowania i zalezy od indywidualne;j
oceny i konkretnego wyboru. Subiektywnos$¢ u Misesa oznacza osobg, ktora jest
swiadomym podmiotem w dziataniu. Nalezy odrozni¢ ja od subiektywizmu
etycznego, ktory twierdzi, ze prawda moralna jest subiektywna i jest tworem
osobowej $wiadomosci?®. Dynamiczna relacja pomigdzy osoba i czynem oraz
podmiotowa postac¢ czlowieka realizuje si¢ na ptaszczyznie jego subiektywnosci.
Przezycie sprawczego stosunku osoby do czynu pozwala na przezycie wartosci
moralnej, ktora ksztattuje sie i dojrzewa w tym dynamicznym uktadzie®. Wia-
sno$¢ prywatna stwarza wigce jednostce przestrzen, w ktorej powinna posiadaé
autonomi¢ wyborow i dziatania oraz by¢ niezalezna od panstwowego przymusu.

Potaczenie wolnosci z subiektywnos$cia u Misesa daje gwarancje, ze dzia-
fanie cztowieka odpowiada jego godnosci, ktora przynalezy tylko cztowiekowi

23 Idem, Ludzkie dzialanie, s. 234-235.

24 1dem, Profit and Loss, w: idem (red.), Planning for Freedom, South Holland 1952, s. 118-119.

25 G. Gronbacher, Personalizm ekonomiczny, Lublin 1999, s. 23.

26 K. Wojtyta, Osoba i czyn, w: W. Chudy (red.), Karol Wojtyla. Osoba i czyn oraz inne studia
antropologiczne, Lublin 2000, s. 105-107.
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jako osobie. Austriacki filozof rozpoznaje zasadniczy element wolnego rynku,
ktory bardzo czgsto nie jest zauwazany. Wolnorynkowa ekonomia charaktery-
zuje si¢ tym, ze kazdy dzialajacy cztowiek jest srodkiem i zarazem celem dla
samego siebie oraz §rodkiem dla innych ludzi w ich probach osiagnigcia wta-
snych celow i korzy$ci?’. Pojecie suwerenno$ci konsumenta nie oznacza wigc
z jego strony tyranii i ucisku. Czlowiek jest w peini wolny, aby przeciwstawi¢
si¢ upodobaniom konsumentow. Moze nie sprzedawa¢ dobr lub ustug tym, wo-
bec ktorych ma zastrzezenia natury molarnej, ale musi by¢ wtedy gotowy na to,
aby zrezygnowac z zysku, jaki moglby uzyskac z takiego przedsigwzigcia.

Czesciowa konfiskata whasnoS$ci prywatnej

Mises podkresla, ze instytucja prywatnej wiasnosci srodkow produkeji
istnieje tylko w wolnym spoteczenstwie opartym na podziale pracy. Porzadek
spoleczny, ktory znosi wlasnos$¢ prywatna, pozbawia konsumentow ich autono-
mii i niezaleznos$ci, a tym samym stoi roOwniez na przeszkodzie upowszechnia-
nia zasady powszechnego przeznaczenia dobr?®. Catkowita konfiskata wiasno-
$ci prywatnej, ktora jest rOwnoznaczna z wprowadzeniem socjalizmu, zostala
jednoznacznie odrzucona przez Leona XIII?°. Jan Pawel II uzupetia argumen-
ty swoich poprzednikéw i dodaje, ze podstawowy btad socjalizmu ma charak-
ter antropologiczny, gdyz zniesienie wlasnosci prywatnej pozbawia cztowieka
przestrzeni, w ktérej ma mozliwos¢ zarabiania na zycie wlasng przedsigbior-
czo$cia i zamyka mu droge do tworzenia autentycznej ludzkiej wspolnoty?°.

Mises stawia przed nami catkiem inny problem moralny dotyczacy czg-
sciowej konfiskaty witasnosci prywatnej, ktora dotyczy sfery podatkow. Po-
srednim rodzajem lamania prawa wlasnos$ci jest panstwowy interwencjonizm,
ktory obciaza swoich obywateli nadmiernymi podatkami. Katolicka nauka spo-
leczna nie sprzeciwia si¢ ptaceniu podatkow, ale w oparciu o Bibli¢ naucza, ze
chodzi tu o wolne i odpowiedzialne postuszenstwo wobec wladzy, ktéra szanu-
je sprawiedliwo$¢ i zapewnia realizacje dobra wspdlnego?®! . Jan XXIII w ency-
klice Mater et magistra porusza zagadnienie polityki podatkowej i stwierdza,
7e obciazenia podatkowe powinny by¢ dostosowane do mozliwosci ptatni-
czych obywateli, ale rownoczesnie dodaje, ze wtadza powinna kierowac sig

27 L. von Mises, Ludzkie dzialanie, s. 223.

28 1dem, Liberty and Property, w: http://mises.org/libprop.asp (5 1 2010).
29 RN 12.

30 cA 13

31 KNSK 379-380.

32 MM 132.
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madroécia i sprawiedliwo$cia w ustalaniu optat podatkowych?. W dalszej cze-
sci encykliki papiez wskazuje, ze za pomoca wielkosci podatkow powinno si¢
odbudowywaé rownowage gospodarcza kraju. Dla Misesa takie stanowisko
jest juz nie do przyjecia, gdyz celem podatkow nie jest proba sprawiedliwego
ksztattowania stosunkow spolecznych33.

Austriacki ekonomista odrzuca ide¢ podatku sprawiedliwego, gdyz podat-
ki powinny by¢ przeznaczone tylko na utrzymanie skromnego rzadu, pochta-
nia¢ niewielka czastk¢ ogolnej sumy dochodow kazdego obywatela i nie po-
winny przekroczy¢ pewnego umiarkowanego poziomu, gdyz moga zamienic
si¢ w narzedzie destrukcji gospodarki rynkowej**. Mises podkresla, ze cecha
gospodarki wolnorynkowej jest to, ze rzad nie ingeruje w zjawiska ekonomicz-
ne. Wysokie podatki sg nie tylko zagrozeniem dla wolnego rynku, ale rowniez
nie spetniaja celu, dla ktorego zostaly ustanowione. Podatek progresywny, kto-
rego celem jest doprowadzenie do doskonatej rownosci finansowej wszystkich
obywateli, uderza paradoksalnie w mniej zamoznych i jest autodestrukcyjny,
gdyz hamuje proces tworzenia si¢ kapitatu®. Dzieje sig tak dlatego, gdyz tylko
nieskonsumowana cz¢$¢ dochodéw moze by¢ gromadzona jako kapitat, a lu-
dzie o wyzszych dochodach, w przeciwienstwie do ludzi biedniejszych,
oszczedzaja 1 konsumuja tylko niewielka cze$¢ dochodu, przeznaczajac reszte
na inwestycje. Pobieranie wysokich podatkow od osob lepiej zarabiajacych
i wykorzystywanie ich w celu finansowania wydatkéw publicznych jest bezpo-
srednim konsumowaniem kapitatu, ktory pociaga za soba zmniejszanie kranco-
wej wydajnosci pracy i co za tym idzie, zmniejszenie zarobkow.

Takie stanowisko Misesa nie odbiega od pdzniejszego nauczania Jana
Pawta II, ktory uwazat, ze czuwanie nad realizowaniem praw ludzkich
w dziedzinie gospodarczej i kierowanie nimi nie nalezy do panstwa, a do
poszczegolnych ludzi oraz réznych grup i zrzeszen, z ktorych sktada sig spote-
czenstwo3®,

Prawo wlasnoSci nie jest prawem absolutnym

Ekonomia wolnorynkowa zmierza do stworzenia obszaru, w ktorym jed-
nostka ma wolnos¢ myslenia, wyboru i dziatania. Mises nie przeczy temu, ze
ludzie moga uzywa¢ swojej wolnosci w sposob egoistyczny, ale dyskusji

33 1. von Mises, Ludzkie dzialanie, s. 623.

34 Tbidem, s. 625.

35 L. von Mises, Interwencjonizm, Krakow 2005, s. 86.
36 CA 48.
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o polityce podatkowej nie mozna sprowadza¢ tylko do moralnej intuicji odwo-
tujacej sie do sprawiedliwosci spotecznej®’.

Jednym z argumentoéw austriackiego ekonomisty na rzecz kapitalizmu
1 wlasnosci prywatnej jest nieporownywalna skutecznos¢ wysitku produkcyj-
nego. Ta wydajnos¢ sprawita, ze mozliwy stat si¢ jednoczesnie gwaltowny
wzrost liczby ludnosci i podniesienie ich standardu zycia. Sw. Tomasz z Akwi-
nu twierdzil, Ze posiadanie na wlasnos¢ rzeczy jest dla cztowieka konieczne
z trzech powodow: czlowiek bardziej troszczy si¢ o rzeczy prywatne niz
wspolnotowe, sprawy materialne traktuje w sposob bardziej uporzadkowany
i wplywa na zachowanie pokojowych stosunkéw miedzyludzkich®®.

Warto podkresli¢, ze posiadanie dobr zewngtrznych umozliwia cztowie-
kowi wypehienie przykazania przyodziania nagich, nakarmienia gtodnych czy
udzielenia schronienia (por. Mt 25, 35-26). Rozdawanie cudzej wlasnosci nie
jest dobroczynnos$cia. Benedykt XVI w encyklice Deus caritas est przypomi-
na, ze sprawiedliwy porzadek spoteczenstwa i panstwa jest centralnym zada-
niem polityki, ale opinia, wedtug ktorej sprawiedliwe struktury czynia dzieta
charytatywne zbytecznymi, zawiera w sobie materialistyczna, upokarzajaca
koncepcje cztowieka.

Mises twierdzi stanowczo, ze koordynacja niezaleznych dziatan wszyst-
kich jednostek w gospodarce wolnorynkowej dokonuje si¢ dzigki funkcjono-
waniu rynku i nie ma absolutnie Zzadnej potrzeby wymuszania wspolpracy za
pomoca specjalnych nakazow i zakazow*®. Wyeliminowanie wlasno$ci prywat-
nej lub natozenie na nia pewnych ograniczen przez prospoteczna polityke go-
spodarcza rzadu jest wedtug Misesa niedozwolone, gdyz takie dziatanie nada-
loby gospodarce rynkowej inny kierunek rozwoju niz ten, ktéry rynek obratby
pod wptywem motywu zysku.

Wedtug nauczania spotecznego Kos$ciota naduzywanie lub nieuzywanie
wlasnoéci prywatnej nie moze by¢ podstawa do jej utraty*!. Jest to potwierdze-
nie poszanowania dobr drugiego czlowieka, ktora zabrania kradziezy, ale
wspotczesne nauczanie naktada pewne ograniczenia na wlasno$¢ prywatna,
odwotujac si¢ do zasady solidarnosci.

37 F.A. von Hayek trafnie zauwaza, ze postugiwanie si¢ tym terminem staje sie¢ rzeczywistym
odpowiednikiem zadania wprowadzenia sprawiedliwosci dystrybutywnej. Rzekomy cel sprawiedliwosci
spotecznej, ktorym jest wyeliminowanie ekonomicznych nieréwnosci, bez wzigcia pod uwage prostego
faktu, ze dysproporcje sa w gtownej mierze wynikiem wilasnych wyborow jednostek, moze by¢ osia-
gnigty jedynie przez kontrolowanie ludzkich wyborow. F.A. von Hayek, Zgubna pycha rozumu.
O bledach socjalizmu, Warszawa 2004, s. 178-181.

38 STh, I-11 q. 66 a. 2.

3 DCE 28.

40 L. von Mises, Ludzkie dzialanie, s. 212-213.

41 QA 47.
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Sobor Watykanski II naucza, ze nie mamy do czynienia z kradzieza, gdy
w skrajnej potrzebie bierze si¢ z cudzego majatku rzeczy konieczne do przezy-
cia w danej chwili*?. Ojcowie Soboru odwoluja sie tutaj do nauczania $w.
Tomasza z Akwinu, ale podkreslaja, ze musza by¢ spelnione wszystkie wyma-
gane warunki moralne. Martin de Azpilcueta, ktory byt podobnie jak wszyscy
scholastycy pod wptywem Akwinaty, dodaje, Zze ten, kto bierze rzecz, gdy
znajduje si¢ w nadzwyczajnej potrzebie, jest zobowiazany do zados¢uczynie-
nia, gdy bedzie mial w przysztosci taka mozliwo$é*.

Tradycyjne nauczanie Ko$ciota mowi, ze prawo wilasnos$ci nie jest pra-
wem absolutnym, ale sprawiedliwos¢, ktora naktada na uzywanie wtasnosci
pewne normy, nie moze podwaza¢ przykazania ,,Nie kradnij”. Michat Wojcie-
chowski trafnie zauwaza, ze zycie w Biblii ma wigksza warto$¢ niz wlasno$¢
i dlatego glodujacy nie grzeszy, gdy jest zmuszony do kradziezy (por. Prz
6,30)*. Wiasno$¢ ma tylko charakter rzeczowy i dlatego nie moze byé wysu-
wana ponad inne wartoSci.

Biblia przestrzega nas przed kultem wlasnoSci prywatnej, ktory stanowi
forma batwochwalstwa. To niebezpieczenstwo nie dotyczy tylko ludzi bardzo
bogatych, gdyz zbytnia troska o rzeczy materialne zagraza tez ludziom o ma-
jatku umiarkowanym (Mt 6,19-21). Wystepujaca w Biblii krytyka bogactwa
skierowana jest przeciwko nieprawym zyskom i przeciwko tym, ktérzy wzbo-
gacili si¢ ponad przecigtng i odwrdcili si¢ od Boga i bliznich. W przypowiesci
o bogaczu i Lazarzu potgpiony zostaje bogacz za swoja oboj¢tnos¢ na los
ubogich, a nie za sam fakt posiadania majatku. Sw. Pawet mowi, ze cztowiek
skupiony na Bogu wznosi si¢ ponad kwestie materialne, umie by¢ biednym
i umie korzysta¢ z majatku (Flp 4,12). W $wietle nauczania biblijnego wta-
sno$¢ prywatna jest rozumiana w kategoriach stuszno$ci i normalnosci, cho¢
relacja do Boga oraz mito$¢ blizniego stoja wyzej. Korzystanie z wlasnosci
moze prowadzi¢ do jej naduzywania, przed ktorym przestrzega Biblia, ale nie
ma tutaj mowy o wprowadzaniu zadnych ograniczen na rzecz tych, ktorzy nie
przyczyniaja si¢ do produkcji dobr materialnych.

42 Siddme przykazanie zabrania kradziezy, ktora polega na przywlaszczeniu dobra drugiego
cztowieka wbrew racjonalnej woli wlasciciela. Nie mamy do czynienia z kradzieza, jesli przyzwolenie
moze by¢ domniemane lub jesli jego odmowa bytaby sprzeczna z rozumem i z powszechnym przezna-
czeniem dobr. Ma to miejsce w przypadku naglej i oczywistej koniecznosci, gdy jedynym srodkiem
zapobiegajacym pilnym i podstawowym potrzebom (pozywienie, mieszkanie, odziez...) jest przejgcie
dobr drugiego cztowieka i skorzystanie z nich”. Zob. KKK 2408.

43 M. de Azpilcueta, Manula de confesores y penitents, Salamanka 1556, s. 206. Przytaczam za
A. Chafuen, Religijne korzenie wlasnosci prywatnej, s. 32.

44 M. Wojciechowski, Wtasnosé prywatna w Biblii, s. 114,
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Ograniczenia wlasnosci prywatnej

Problemem, o ktorym mowi Mises, nie jest naduzywanie prawa wtasno-
$ci, a jego ograniczanie. Za posrednictwem ustaw i rozporzadzen, panstwo
moze rzeczywiscie ingerowa¢ w rozmaity sposob w ksztattowanie stosunkow
whasnosciowych. Nalezy podkresli¢, ze porzadkujace zadania panstwa w dzie-
dzinie doéb materialnych musi odbywac si¢ przy catkowitym poszanowaniu
wlasnoéci prywatnej®.

Katolicka nauka spoteczna podkresla, ze istnieje Scisly zwiazek pomigdzy
czlowiekiem jako podmiotem pracy oraz prawem do owocow tej pracy
w postaci wlasno$ci prywatnej*®. Zwiazek ten wedlug Misesa zostal powaznie
naruszony przez wprowadzenie sytemu rezerw czastkowych i pieniadza fidu-
cjarnego, narzuconego przez rzad swoim obywatelom bez oparcia w dobrach
materialnych (jak np. kruszce), ktory wyzwala sztuczna kreacj¢ pieniadza
i wysoce szkodliwe, powracajace recesje gospodarcze*’. Najlepszym syste-
mem monetarnym, zarowno dla gospodarki wolnorynkowej, jak i z perspekty-
wy Kosciota, bytby pieniadz towarowy ze stuprocentowym pokryciem*®. Usta-
nowienie takiego wymogu dla umoéw bankowego depozytu na zadanie przy-
czynitoby si¢ do stworzenia systemu w pelni zgodnego z zasadami prywatnej
wlasnosci, ktory zapobiegalby podwdjnej dostgpnosci tej samej ilosci pienia-
dza na rynku*’, a tym samym typowej tragedii dobra wspélnego, czyli zjawi-
ska, do ktorego dochodzi, gdy prawa wtasnosci stron trzecich nie sa dostatecz-
nie zdefiniowane i chronione™.

Kosciot nie pochwala praktyk, ktore posrednio lub bezposrednio czynitby
prawo wiasnosci rzeczg iluzoryczna. Jedynym wyjatkiem jest wywlaszczenie,
ktore wedlug nauczania papiezy jest dopuszczalne po spetieniu odpowiednich
warunkow, do ktorych nalezy stuszne odszkodowanie pierwotnym wtlascicie-

45 KDK 71; SRS 42; CA 40, 48.

46 LE 14.

47 L. von Mises, Ludzkie dzialanie, s. 670n. W dziele The Theory of Money and Credit (1912)
austriacki ekonomista wykazatl, stosujac po raz pierwszy teori¢ uzytecznosci krancowej do pieniadza, ze
pieniadz jest pozadany, gdy mozna go wymieni¢ na inne dobra, a nie dla samego siebie. Mises udowod-
nit rowniez, ze wahania poziomu aktywnosci gospodarczej, zwane cyklami koniunkturalnymi, wywoty-
wane sg przez nieckontrolowany wzrost bankowego kredytu.

48 T.E. Woods, Kosciét a wolny rynek, s. 226.

49 H.J. de Soto, Pieniqdz, kredyt bankowy i cykle koniunkturalne, Warszawa 2009, s. 566n.
Nalezy podkresli¢, ze zrozumienie wlasciwej roli pieniadza, ktéry miatoby rownoczesnie istotny wptyw
na zmiang oceny wspotczesnej bankowosci i zwigzanym z nim zjawiskom gospodarczym, jest ciagle
prawdziwym wyzwaniem dla katolickiej nauki spolecznej. Wigeej o implikacjach moralnych, ktore
wynikaja z bankowosci z rezerwa czg$ciowa, jak podkresla inny wspodtczesny ekonomista ze szkoly
austriackiej — zob. J.G. Hiilsmann, The Ethics of Money Production, Auburn 2008.

50 Ibidem, s. 298.
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lom za utracona wlasnoéé>!. Papiez Pawel VI ma tu na mysli glownie wy-
wlaszczenie gruntow, gdy zaistnieje nicodzowna potrzeba podjecia takich kro-
koéw przez pafistwo’>. W nauczaniu Magisterium podkre$la sig, ze musi tu
chodzi¢ o $rodki, ktorych koniecznie wymaga wspodlne dobro, ale trudno jest
obroni¢ taki tok rozumowania, gdy decyzja polega na arbitralnym powolywa-
niu si¢ na ,,dobro ogotu”. Wedtug Misesa taka interwencja moze by¢ w dalszej
perspektywie sprzeczna z interesem spolecznym, gdyz panstwo probuje auto-
rytatywnie ustali¢ nowe granice korzystania z praw wlasnosci, ktore sa
sprzeczne z granicami wyznaczonymi w naturalny sposob przez prywatna wia-
sno$¢ srodkoéw produkcji’?.

Nie jest to jedyne ograniczenie natozone na wlasnos¢ prywatna, ktore
mozna bylo spotka¢ w katolickim nauczaniu spotecznym obok nauczania, kto-
re bronito prawa do wlasnosci prywatnej. Pius XI twierdzit, ze pewne rodzaje
dobr panstwa powinny by¢ zastrzezone dla panstwa, gdyz ich posiadanie daje
taka potege, ze moze zagrazac panstwu. Z perspektywy gospodarki wolnoryn-
kowej nie do utrzymania jest takze poglad gloszony przez Jana XXIII, ze
panstwo powinno prowadzi¢ w pewnym stopniu dziatalno$¢ gospodarcza
1 wykonanie swych przedsiegwzie¢ gospodarczych powierza¢ obywatelom, kto-
rzy odznaczajg si¢ fachowoscia 1 wzorowa uczciwoscia. Doswiadczenie z sa-
morzadami pracowniczymi pokazato, ze proba zdegradowania wtasnosci pry-
watnej do samej tylko sfery posiadania i konsumpcji z pominigciem catej jej
funkcji porzadkujacej, przyniosto zatosne rezultaty. Wiasnos¢ prywatna kieruje
si¢ swoja wewnetrzng sita rozporzadzania i efektywnego wykorzystania dobr
materialnych, ktorej nie mozna niczym innym zastapi¢>*.

Nalezy podkresli¢, ze w katolickiej nauce spotecznej nastgpowata powol-
na ewolucja pogladu na zachodzacy zwiazek pomigdzy wtasnoscia prywatna
a zasada powszechnego przeznaczenia dobr. W ostatniej swojej encyklice spo-
tecznej Centesimus annus Jan Pawel 11 stwierdzil, ze wlasno$¢ prywatna jest
gwarancja tworzenia pracy i ludzkiego rozwoju dla wszystkich. Papiez zwrocit
juz na to uwage wczesniej w encyklice Laborem exercens, w ktorej wykazat,
ze przejecie srodkow produkcji przez panstwo nie moze by¢ réwnoznaczne
z ,,uspotecznieniem”, gdyz o uspotecznieniu mozna moéwi¢ dopiero wtedy, gdy
zostanie zabezpieczona podmiotowos$¢ spoteczenstwa. Cel ten mozna osiagnaé
tylko wtedy, kiedy kazdy na podstawie swojej pracy bedzie mogh uwazacé sie-

51 Pius XII, Przeméwienie z 11.03.1945, Utz-Groner, nr 2919. Przytaczam za A. Rauscher,
Wiasnos¢ prywatna w stuzbie cztowieka, w: M. Novak, M. Rauscher, M. Zigba, Chrzescijanstwo, demo-
kracja, kapitalizm, tham. W. Blichner, Poznan 1993, s. 107.

52 pp 24,

53 L. von Mises, Interwencjonizm, s. 31.

54 Ibidem, s. 109; H. de Soto, Tajemnica kapitatu, Chicago—Warszawa, s. 86.
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bie rownocze$nie za wspotgospodarza wielkiego warsztatu pracy’>. To, jak
pokazal Mises, ma miejsce jedynie w gospodarce wolnorynkowej, w ktorej
podmiotowo$¢ spoteczenstwa jest gwarantowana przez suwerenno$¢ konsu-
mentow. O tym, co ma by¢ produkowane, nie decyduja przedsigbiorcy, farme-
rzy czy kapitalisci, lecz konsumenci®®. Decyduja nie tylko o cenach dobr kon-
sumpcyjnych, lecz takze o cenach wszystkich czynnikéw produkeyjnych. Wta-
snos¢ srodkow produkcji nie jest wigc przywilejem, ale spotecznym zobowia-
zaniem®’. KapitaliSci sa zmuszeni do tego, aby jak najlepiej dba¢ o potrzeby
konsumentow i w ten sposob realizowaé¢ uniwersalne przeznaczenie dobr. Zo-
stalo to zauwazone przez Jana Pawla II, ktory w encyklice Centesimus annus
pisze, ze zdolnos¢ rozpoznawania w porg potrzeb innych oraz uktadow czynni-
kéw produkceyjnych najbardziej odpowiednich do ich zaspokojenia jest waz-
nym zrédtem bogactwa wspolczesnego cztowieka’®. Wedlug papieza wiasno$é
srodkoéw produkcji jest shuszna tylko wtedy, gdy stuzy uzytecznej pracy>’. Ta
funkcja wlasno$ci prywatnej wedhug Misesa w calej pelni moze zosta¢ zreali-
zowana tylko w gospodarce wolnorynkowej. Ten, kto nie wykorzystuje swojej
wlasnosci do najlepszego obstuzenia konsumentow, zostaje ukarany stratami,
a jezeli z tych strat nie wyciaga nauki i nie zmienia swojego postepowania, to
traci caly swoj majatek®.

Swoboda dzialania w sferze prywatnej wlasnoSci

We wspotczesnym nauczaniu spotecznym Kosciota przewija si¢ mysl, ze
wladza publiczna ma prawo do pilnowania, by nikt nie naduzywat prywatne;j
wiasno$ci na szkode dobra publicznego®!. Jan Pawet II dodaje i wyjasénia, ze
zastgpcze interwencje panstwa powinny by¢ w miar¢ mozliwosci ograniczone
w czasie, by nie doprowadzi¢ do powstania w pewnym sensie nowego typu
panstwa — ,,panstwa dobrobytu”®2. Mises twierdzi, ze w gospodarce wolnoryn-
kowej nie ma potrzeby wymuszania wspolpracy za pomoca nakazow i zaka-
z6w, gdyz nie ma konfliktu miedzy dostosowaniem si¢ jednostki do potrzeb
wysitku produkcyjnego spoleczenstwa, a jej wtasnymi celami.

Ojcowie soborowi sugeruja, ze wlasnos¢ czestokro¢ bywa okazja do chcei-
wosci, ktora staje si¢ pretekstem do kwestionowania samego prawa. Taki spo-

55 LE 14.

56 L. von Mises, Ludzkie dziatanie, s. 234.
57 Tbidem, s. 268.

3% CA 32.

39 Tbidem 43.

60 L. von Mises, Ludzkie dzialanie, s. 268.
61 KDK 71.

62 CA 48.
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sob myslenia Mises uwaza za niewlasciwy, gdyz jego autorzy nie dostrzegaja
znaczenia sil, ktére potepiaja jako niemoralne funkcjonowanie rynku®. Rynek
nie ma do czynienia z jednostkami idealnymi. Musi bra¢ pod uwagg cztowieka
takiego, jakim on jest. Zastapienie motywu zysku, ktory jest wiodacym czynni-
kiem prywatnej wtasnosci srodkow produkcji, przez motywy ,,moralne”, byltby
przyczyna zniszczenia celowosci i wydajnosci rynku. Egoizm, chciwos$é, daze-
nie jednostki do osiagnigcia wtasnych celow nie sa sprzeczne z catoksztattem
spotecznego procesu produkcji tak dhugo, jak cztowiek w dziataniu na rzecz
wlasnych interesOw pozostaje w przestrzeni wyznaczonej mu przez granice
wlasnosci prywatnej®*.

W spotecznym nauczaniu Kosciota jednym z gldéwnych argumentéw za
wlasnoscia prywatna jest to, ze jest ona konieczna do utrzymania i ochrony
rodziny. Leon XIII nauczat, ze wlasnos$¢ rodzinna, do ktorej rodzina ma pierw-
szenstwo jako instytucja pierwotna w stosunku do panstwa, jest czynnikiem
jednosci rodziny i umocnieniem trwato$ci rodzinnej wspolnoty®®. Pozwala ona
kazdej rodzinie na przejmowanie dziedzictwa, ktore nastgpnie przekazuje dzie-
ciom. Wlasno$¢ rodzinna zapewnia takze autonomig rodziny i chroni przed
ingerencja panstwa w zycie rodzinnej wspolnoty, do ktorej ma prawo wkraczaé
tylko wtedy, gdy rodzina potrzebuje takiej pomocy®®. Wlasno$¢ prywatna za-
pewnia rodzinie konieczna zyciowa przestrzen rozwoju jednostek i ich talen-
tow. Pius XI powtarza nauke Leona XIII i podkresla, ze dobra materialne
posiadane na wtasno$¢ przez czlowieka musza stuzy¢ do osiagnigcia celu osta-
tecznego, jakim jest wieczna szcze$liwo$¢®’. Mises nie mowi o ostatecznym
celu dzialania cztowieka, gdyz ta kwestia wychodzi poza dziedzing ekonomii,
ale jego sposdb rozumowania jest mimo to podobny, gdyz wlasnos¢ prywatna
jest dla niego podstawa dla swobodnego dziatania w gospodarce wolnorynko-
wej, a wige daje gwarancje osiagnigcia wyznaczonych celow przez dziatajace-
go w jej ramach wolnego cztowieka.

Mises — jako klasyczny liberat — ktadzie nacisk na jednostke, ale nalezy
podkresli¢, ze malzenstwo postrzegane jest przez niego jako wolny kontrakt
miedzy kobieta i mezczyzna na rownych prawach®. Co wiecej, malzenstwo
jest dla niego nieunikniona spoteczna instytucja, ktora jest naturalnym dostoso-
waniem si¢ jednostki do spolecznego porzadku i naturalng droga do wypehie-
nia wszystkim wynikajacych z tego zadan i obowiazkéw wobec rodziny®°.

63 L. von Mises, Interwencjonizm, s. 32.

64 Ibidem, s. 33.
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68 L. von Mises, Socialism, s. 82.

%9 J.A. Tucker, L.H. Rockewell, The Cultural Thought of Ludwig von Mises, w: J.H. Herbener
(red.), The Meaning of Ludwig von Mises, Norwell 1993, s. 292-293.
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Kazda proba zniesienia lub ograniczenia wlasnosci prywatnej jest wigc wymie-
rzona nie tylko przeciwko wolno$ci jednostki, ale zmierza do rozbicia modelu
tradycyjnej rodziny. Wtasno$¢ prywatna pomaga chroni¢ rodzing i dlatego, jak
stusznie zauwaza Mises, marksizm zawsze probowat zwalcza¢ ideg tradycyjnej
rodziny razem z prawem do wiasno$ci prywatne;’’.

Logika daru

Austriacki ekonomista popiera prywatne posiadanie srodkow produkcji
gtownie dlatego, ze moga by¢ one uzyte w bardziej wydajny i praktyczny
sposob. Nalezy podkresli¢, ze w granicach wyznaczonych przez wlasnos¢ pry-
watna, ktora nie jest ograniczana przez dziatania panstwa, powstaje rowniez
bezpieczna przestrzen dla petni osobowego rozwoju. Pozwala ona kazdemu
cztowiekowi wchodzi¢ w wolne relacje z innymi wolnymi osobami i realizo-
wac siebie jako ten, ktory ,,nie moze odnalez¢ siebie w pehni inaczej, jak tylko
poprzez bezinteresowny dar z siebie samego™’!.

Rynek sam z siebie nie moze jednak kierowac si¢ bezinteresownoscia,
gdyz rzeczy stworzone i same spoteczenstwa ciesza si¢ wlasnymi prawami
i cztowiek powinien je szanowac, uznajac metody wlasciwe naukom spotecz-
nym i ekonomicznym. Tak pojeta suwerennos¢ dziatalno$ci ekonomicznej zo-
stala zauwazona przez Benedykta XVI i nazwana ,,logika rynku” w odrdznie-
niu od logiki panstwa i logiki daru bez rekompensaty. Papiez wyraznie odroz-
nia te trzy elementy spotecznego systemu i nie oczekuje, ze jeden z tych
elementow przejmie logike wiasciwa drugiemu. Papiez podkresla tylko, ze w celu
zapewnienia autentycznie ludzkiego rozwoju spoteczenstwa zasada bezintere-
sownosci jako wyraz braterstwa musi by¢ przez wolne osoby uwzgledniona
w ekonomii i polityce’?. Kosciél naucza, ze wlasno§¢ prywatna jest narze-
dziem respektowania zasady powszechnego przeznaczenia dobr’3 i zacheca do
uznania spotecznej roli wszelkich form prywatnego posiadania’, ale nigdy
w sposob pelny nie bedzie ona zrealizowana bez uwzglednienia logiki daru bez
rekompensaty. Benedykt XVI po raz kolejny przypomina nam, ze mitos¢ za-
wsze 1 wszedzie pozostaje ,,droga najdoskonalsza™’>, bez ktorej nie moze byé
integralnego ludzkiego rozwoju.

70 L. von Mises, Socialism, s. 75.
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72 CV 34.

73 KNSK 177.

74 MM 53.

75 DC 28.



SPOLECZNY WYMIAR WEASNOSCI PRY WATNEJ W GOSPODARCE WOLNORYNKOWEJ... 65

Analiza mysli Misesa prowadzi nas ostatecznie do konkluzji, ze zasade
powszechnego uzywania i uniwersalne przeznaczenie dobr mozna w petni zre-
alizowac¢ tylko w ramach wolnorynkowych struktur opartych na pelnym posza-
nowaniu wlasnos$ci prywatnej bez koniecznosci odwotywania si¢ do interwen-
cji panstwa. Odpowiada to spolecznemu nauczaniu Kosciota, dla ktorego wia-
sno$¢ prywatna jest nie tylko narzedziem respektowania zasady powszechnego
przeznaczenia dobr, ale rowniez naturalnym przedhuzeniem sfery ludzkiej wol-
nosci 1 razem z osoba stanowi cato$¢ sama w sobie, nadajac im nowa jako$¢
w relacjach osobowych w spoteczenstwie. Austriacki filozof i ekonomista po-
maga dostrzec, ze interwencjonizm redukuje ludzka osobe do jednego z me-
chanicznych elementéw w spotecznym systemie podziatu pracy i prowadzi do
zaniku w cztowieku pojecia osoby jako samodzielnego podmiotu decyzji moral-
nych. Panstwo niejednokrotnie traktuje niewinnego cztowieka tak, jakby jego byt
nalezat do niego i jakby moglo nim swobodnie rozporzadzaé. John F. Crosby
trafnie zauwaza, ze takie pogwatcenie praw osoby jest proba rozporzadzania
tym, co jest wlasnoscia osoby i dopuszczenia si¢ pewnego rodzaju kradziezy
samego bycia osoba’®.

Nasza analiza prowadzi do stwierdzenia, ze tylko pelne poszanowanie
wlasnosci prywatnej, ktore wedtug Misesa jest fundamentem gospodarki wol-
norynkowej, stwarza spoteczne warunki dla afirmacji ludzkiej godnos$ci, gwa-
rantuje niezbedna przestrzen wolno$ci negatywnej dla realizowania zyciowego
powotania oraz daje szans¢ i mozliwos¢ praktykowania mitosci blizniego.

SOZIALE DIMENSION VOM PRIVATEIGENTUM
IN DER FREIEN MARKTWIRTSCHAFT NACH LUDWIG VON MISES
(ZUSAMMENFASSUNG)

Nach Ludwig von Mises, eines der grofiten Verteidiger des Kapitalismus und Kritiker des
Sozialismus im 20 Jh., stellt das Privateigentum der Produktionsmittel das Fundament der freien
Marktwirtschaft dar. Ohne das Recht auf Privateigentum ist die rationale Vorausplanung nicht
machbar; ohne das Erstellen der 6konomischen Berechnungen wird die ganze Okonomie ve-
runmdglicht. Im Rahmen der freien Marktwirtschaft hat der Mensch die Freiheit des Handelns im
Bereich des Privateigentums. Seine Entscheidungen sind in diesem Bereich letztgiiltig und sollten
durch den Staat keinesfalls eingeschrankt werden. Der osterreichische Marktforscher betont, dass
in der freien Marktwirtschaft der Besitzer seine Produktionsmittel entsprechend dem Wunsch der
Konsumenten einzusetzen hat, wenn er nicht Konkurs gehen soll. Das Besitzen der Produktionsmittel
ist also immer mit einer sozialen Verpflichtung verbunden. Die Kirche lehrt, dass das Recht auf das
Privateigentum nicht absolut gesetzt werden darf und anregt, die soziale Bedeutung jeglicher Form

76 JF. Crosby, Zarys filozofii osoby. Bycie sobq, Krakow 2007, s. 33.
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des Privateigentums anzuerkennen. Der von Mises geprigte Begriff der Souverénitit des Konsu-
menten erlaubt es, die soziale Dimension des Privateigentums in der freien Wirtschaft zu begreifen.
Dadurch wird das Handeln des Menschen der ihm und nur ihm als Person zukommenden Wiirde
entsprechen. Das siebte Gebot Du sollst nicht stehlen soll die soziale Dimension des Rechtes auf
Privateigentum bewahren. Um die integrale Entfaltung der Liebe zu sichern, wie Papst Benedikt
XVI in seiner Enzyklika Caritas in veritate betont, muss die Logik des Markts jedoch durch die
Logik der Gabe ohne Entschddigung ergéinzt werden.

THE SOCIAL DIMENSION OF PRIVATE PROPERTY
IN THE FREE MARKET ECONOMY FROM THE PERSPECTIVE
OF LUDWIG VON MISES
(SUMMARY)

According to Ludwig von Mises, the greatest advocate of capitalism and critic of socialism
in the 20" century, private ownership of the means of production is the fundamental institution of
market economy. Without the right to private property rational calculation is impossible and
without economic calculation there can be no economy. In the confines of the free market econo-
my an individual has a freedom of action in the sphere of private property. His choices within this
realm are final and should not be in any case limited by government. The Austrian economist
emphasizes that in the free market system an owner of means of production, if he does not want to
go bankrupt, is forced to use them in accordance with the wishes of the consumers. Ownership of
the means of production is therefore always connected with the social obligation and referring to
state intervention is not necessary. The church teaches that there is no absolute right to private
property and calls for recognition of the social function of any form of private ownership. Mises’
notion of consumer sovereignty allows us to comprehend the social dimension of the right to
private property in the free market economy and guarantees that human action will always corre-
spond to human dignity which belongs only to the human being as a person. The seventh com-
mandment “You shall not steal” is a guarantee that the right to private property will preserve its
social dimension, but for an integral development of human love the logic of the market — as it is
taught by Benedict XVI in Caritas in veritate — must always be supplemented by a logic of
unconditional gift.
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Wprowadzenie

Rzeczywistos¢ spoteczna, w ktorej zyjemy, sktania do formutowania pew-
nych pytan. Dla chrzescijan jednym z najistotniejszych jest nastgpujace: jakie
miejsce zajmuje i jaka rolg odgrywa w swiecie polityki i ekonomii chrzescijan-
stwo? Udzielenie odpowiedzi na to pytanie nie jest tatwe. Niemniej jednak
nalezy podja¢ taka probe!.

Taka proba udzielenia odpowiedzi na tak postawione pytanie jest dzieto
Michaela Novaka, wspotczesnego amerykanskiego politologa, ekonomisty,
teologa i filozofa. Kazdy, kto zamierza okresli¢ miejsce i rolg chrzescijanstwa
w $wiecie polityki i ekonomii, powinien koniecznie zapoznac si¢ z tym dzietem.

I'W polskiej literaturze filozoficzno-teologicznej jest dostepnych wiele publikacji, ktore podej-
muja to zagadnienie, np.: K. Samuelsson, Protestantyzm a kapitalizm, w: J. Grosfeld (wybor i tlum.),
Religia i ekonomia, Warszawa 1989, s. 192-215; M. Zigba, Kosciél wobec liberalnej demokracji,
w: M. Novak, A. Rauscher, M. Zigba, Chrzescijanstwo, demokracja, kapitalizm, Poznan 1993, s. 113-153;
E. Bockenforde, Wolnosé, panstwo, Kosciof, wybor i thum. P. Kaczorowski, Krakow 1994; E. Lopes,
Kwestie etyczne w polityce ekonomicznej, ttum. L. Balter, Communio 9 (1994), s. 325-335; R. Grant,
Wezesne chrzescijanistwo i wytwarzanie kapitatu, w: P. Berger (red.), Etvka kapitalizmu, tham. H. Woz-
niakowski, Krakow 1994, s. 13-41; R. Neuhaus, Biznes i ewangelia, przet. B. Szlachta, Poznan 1994;
idem, Bogactwo i beztroska: by¢ bogatym, bogactwo tworzyé, w: P. Berger (red.), Etyka kapitalizmu,
s. 171-190; R. Charles, D. Maclaren, Kosciét w swiecie wspotczesnym, przet. J. Grosfeld, Poznan 1995;
V. Possenti, Demokracja a chrzescijanstwo, thum. L. Balter, Communio 92 (1996), s. 73-87; M. Zigba,
Papieze i kapitalizm, Krakow 1998; W.J. Hoye, Demokracja a chrzescijanstwo, przet. S. Jopek, Krakow
2003.
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M. Novak ukazuje interesujaca ide¢ miejsca i roli chrzescijanstwa w systemach
spotecznych zbudowanych na sposéb wolnorynkowy i demokratyczny. Z punktu
widzenia wspotczesnego chrzescijanstwa idea ta jest godna uwagi z tego wzglg-
du, Ze obecnie wigkszo$¢ chrzesdcijan zyje w panstwach kapitalistyczno-demo-
kratycznych.

Michael Novak urodzit si¢ w 1933 r. na Morawach. Ukonczyt historig
i filozofig religii na Uniwersytecie Harvarda. Jest wazna osobisto$cia amery-
kanskiej i $wiatowej polityki, byt m.in. bliskim wspolpracownikiem prezyden-
ta Stanow Zjednoczonych Ronalda Reagana, a takze Radia Wolna Europa.
Nalezy do American Enterprise Institute (Amerykanski Instytut Przedsigbior-
czosci)?. Pierwsze studia po$wiecil zagadnieniu etniczno$ci w Stanach Zjedno-
czonych. Wykazywal w nich trwalos¢ wptywoéw kultury krajéw macierzystych
danych grup spotecznych, wchodzacych w sktad spoleczenstwa amerykanskiego,
a takze wplyw na ich sposob funkcjonowania w porzadku publicznym. Polemizo-
wal w ten sposob z popularna w owym czasie teoria tzw. tygla kulturowego
w USA3. Obecnie zajmuje si¢ zagadnieniami zwiazanymi z funkcjonowaniem
i etyczno-$wiatopogladowymi fundamentami wolnorynkowej gospodarki i de-
mokracji. W wielu pracach, poswigconych temu zagadnieniu, ukazuje gigboka
zgodno$¢ kapitalizmu i demokracji ze spoteczna nauka Kosciota katolickiego.
Najwazniejsze z owych dziet zostaly przettumaczone na jezyk polski. Sa to:
Duch demokratycznego kapitalizmu (The Spirit of Democratic Capitalism, 1982,
1991)*, Liberalizm — sprzymierzeniec czy wrég Kosciota (Catholic Social Thought
and Liberal Institutions: Freedom with Justice, 1984, 1989)°, Wolne osoby
i dobro wspélne (Free Persons and the Common Good, 1989)° oraz Chrzescijan-
stwo, kapitalizm i demokracja (Morality, Capitalism and Democracy, 1990)’.

2 Jest to instytucja powstata na przetomie lat trzydziestych i czterdziestych XX w. Promuje
wolnorynkowa gospodarke i demokratyczne zasady w polityce. Zasadnicza dewiza gloszona przez Insty-
tut jest: ,,wspotzawodnictwo idei jest fundamentem wolnego spoteczenstwa”. Instytut sponsoruje bada-
nia naukowe, konferencje itp., ktére promuja kapitalizm i demokracjq. Posiada trzy glowne piony
badawcze: Studiow Polityki Gospodarczej, Studiéw Spotecznych i Politycznych, Studiéw Obronnych
i Polityki Zagranicznej. Wielu cztonkéw Instytutu zajmuje lub zajmowato wazne urzedy w amerykan-
skiej administracji.

3 Jednym z najwazniejszych dziet Novaka, pochodzacym z tego okresu, jest Przebudzenie etnicz-
nej Ameryki (The Rise of the Unmeltable Ethnics, 1972, 1996; wyd. polskie Warszawa 1985).

4 M. Novak, Duch demokratycznego kapitalizmu, przet. T. Stanek, Poznan 2001.

5 Idem, Liberalizm — sprzymierzeniec czy wrég Kosciola, przet. W. Biichner, Poznan 1993. Pol-
skie wydanie jest nieco zmodyfikowane w stosunku do oryginalu, gdyz wydawca w porozumieniu
z Novakiem, chcac je dostosowaé do polskich warunkéw, zrezygnowat z trzech rozdziatow i w ich
miejsce umiescil dwa rozdziaty, pochodzace z innej ksiazki Novaka, ktéra jeszcze w catosci na jezyk
polski nie zostata przettumaczona. Chodzi tutaj o dzieto The Catholic Ethic and the Spirit of Capitalism
(1993).

6 Idem, Wolne osoby i dobro wspélne, przet. G. Luczkiewicz, Krakow 1998.

7 Idem, Chrzescijanstwo, kapitalizm i demokracja, ttam. W. Biichner, w: M. Novak, A. Rauscher,
M. Zigba (red.), ChrzeScijanstwo, s. 11-49.
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Oprocz wymienionych prac, w jezyku polskim dostepne sa artykuty, w ktorych
Novak porusza zagadnienia z zakresu problematyki spotecznej®. Dostepna jest
takze ksiazka napisana przez Novaka wspdlnie z corka Jana Tato, dlaczego
wierzysz? (Tell Me Why: A Father Answers His Daughter’s Questions About
God, 1998)°. Warto tez odnotowa¢, ze Novak prowadzi wlasna strone interne-
towa. Sa tam dostepne jego artykuty, informacje o publikacjach i dziatalnosci
naukowo-dydaktycznej'?.

W polskiej literaturze mozna juz odnotowac opracowania poswigcone
mysli Novaka. Jest ich jednak bardzo malo i zadne nie skupia si¢ wprost na
ukazaniu jego koncepcji miejsca i roli chrze$cijanstwa w $§wiecie polityki
i ekonomii'!. Wydaje si¢ zatem, ze warto przyblizy¢ polskiemu czytelnikowi tg
koncepcj¢ Novaka.

W ponizszych rozwazaniach zamierzam nakresli¢ kluczowe idee owej
koncepcji. Po pierwsze, wskaz¢ moralno-$wiatopogladowe przekonania lezace
zdaniem Novaka u podstaw kapitalizmu i demokracji. Po drugie, ukaze, w jaki
sposob postrzega on rolg religii w kapitalistyczno-demokratycznym porzadku
spotecznym. Po trzecie, naszkicuje¢, do jakich spostrzezen prowadzi Novaka
teologiczna refleksja nad tym porzadkiem.

8 Na dwie z takich publikacji M. Novaka bedg sie¢ powolywat: Bogactwo i cnota: rozwdj
chrzescijanskiej doktryny ekonomicznej, w: P. Berger (red.), Etyka kapitalizmu, s. 69—105; Przyszlosé
spoleczenstwa obywatelskiego, tham. R. Legutko, w: R. Legutko, J. Kloczowski (red.), Oblicza demokra-
¢ji, Krakow 2002, s. 241-251. Oprocz nich warto wymieni¢ jeszcze np.: Papiez wolnosci, papiez
tworzenia, Ethos 11-12 (1990), s. 368-397; Kosciot a liberalizm, Gos$¢ Niedzielny 21 (1994), s. 1, 12;
Czy(m) jest sprawiedliwo$¢ spoteczna?, Azymut 4 (2001), s. 5-6; Dwuglos: katolicy wobec wojny
w Iraku. Moralne podstawy interwencji, Tygodnik Powszechny 10 (2003), s. 7; Ktorzy taknq sprawie-
dliwosci..., Tygodnik Powszechny 31 (2000), s. 11; Papiez Caritapolis, Tygodnik Powszechny 29
(2009), s. 5.

9 M. Novak, J. Novak, Tato, dlaczego wierzysz?, thum. M. Brzezinska, Poznan 2001.

10 http://www.michaelnovak.net

1 Wedhug wiedzy autora polskimi opracowaniami catosciowo omawiajacymi spoteczna mysl
Novaka sa tylko: P. Setlak, Michaela Novaka koncepcja zycia spotecznego, Tarnobrzeg 2008; M. Kaute,
Kapitalizm, demokracja, nauka spoteczna Kosciota katolickiego w mysli politycznej Michaela Novaka,
Bielsko-Biata 2009. Sa dostgpne takze bardzo krytyczne polskie omowienia jednej z najwazniejszych
ksiazek Novaka Liberalizm: P. Jarecki, Nawracanie na liberalizm, Lad 15 (1994), s. 1, 4; F. J. Mazurek,
Czy mozliwy jest ,, liberalizm katolicki”?, Zeszyty Spoteczne KIK 4 (1996), s. 20-27; idem, Czy mozliwy
Jjest , liberalizm katolicki”?, Spoteczenstwo 6 (1996), s. 135-165. Skrotowe prezentacje mysli Novaka
i wzmianki o nim mozna odnalez¢ réwniez m.in. w: A. Krzyzanowski, Kapitalizm a moralnos¢, Wro-
ctaw 1989; J. Szacki, Liberalizm po komunizmie, Krakow 1994; S. Kowalczyk, Liberalizm i jego
filozofia, Katowice 1995; idem, Idea sprawiedliwosci spolecznej a mysl chrzescijariska, Lublin 1998;
idem, Filozofia wolnosci, Lublin 1999; Cz. Bartnik, Personalizm, Lublin 2000; S. Kowalczyk, U pod-
staw demokracji. Zagadnienia aksjologiczne, Lublin 2001; M. Borkowska, J. Gatkowski (red.), Etyka
w biznesie, Lublin 2002; A. Zwolinski, Etyka bogacenia si¢, Krakow 2002. Warto tez tu wspomniec¢, ze
Novak byl wielokrotnie zapraszany do Krakowa z odczytami na spotkania prowadzonego przez Zakon
Dominikanow Instytutu ,, Tertio Millennio”.
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Etos demokratycznego kapitalizmu — ,,amerykanski eksperyment”

Zanim przedstawig kluczowe idee koncepcji Novaka, konieczna jest istot-
na uwaga. Zdaniem Novaka kapitalizm i demokracja sa $cisle ze soba powiaza-
ne. Oznacza to, ze kapitalizm i demokracja warunkuja si¢ wzajemnie, tworzac
razem jeden system spoleczny — demokratyczny kapitalizm.

W dziele Duch demokratycznego kapitalizmu znajduje si¢ fragment,
w ktorym Novak doktadnie opisuje, czym jest ten system: ,,[...] potaczenie
trzech systemow: gospodarki w przewazajacej mierze rynkowej; panstwowe;j
polityki szacunku wobec praw jednostki do zycia, wolnosci 1 dazenia do szczg-
$cia; oraz systemu instytucji kulturalnych opartego o [powinno by¢ opartego
na; — 7Z.K.] idealy powszechnej wolnosci i sprawiedliwosci. Krotko mowiac,
trzy zbiezne, dynamiczne systemy funkcjonujace w ramach jednego ustroju:
demokratyczna administracja panstwowa, gospodarka oparta na rynku i bodz-
cach ekonomicznych oraz moralno-kulturalny system cechujacy si¢ plurali-
zmem 1 — w najszerszym sensie — liberalizmem. Systemy spoteczne Stanow
Zjednoczonych, Niemiec Zachodnich i Japonii (a takze kilkunastu innych
panstw $wiata) obrazuja ten typ ustroju”!2,

Zdaniem Novaka poczatkow demokratycznego kapitalizmu nalezy doszu-
kiwaé¢ si¢ na kontynencie Ameryki Péocnej pod koniec XVIII stulecial3.
Wtedy to Ojcowie Zalozyciele!* Stanow Zjednoczonych zdecydowali si¢ wy-
probowaé zupetnie nowa forme porzadku spotecznego. Ich zamierzeniom
sprzyjato geograficzne potozenie Standéw Zjednoczonych. Dzigki niemu nie
zagrazaty nowo tworzonemu panstwu odlegle europejskie potegi dwczesnego
$wiata. ROwniez na samym kontynencie amerykanskim nie istnial zaden licza-
cy si¢ konkurent. Jedynym problemem, z ktérym Ojcowie Zatozyciele musieli
si¢ zmierzy¢, byly pewne napigcia generowane przez roznice $wiatopoglado-
we, religijne 1 narodowe 6wczesnych Amerykandéw. Budowniczy Stanow Zjed-
noczonych, rozwazajac rézne opcje rozwigzania tego problemu, doszli do prze-
konania, ze koniecznie nalezy zorganizowac¢ odpowiednie instytucje politycz-
ne, ekonomiczne 1 kulturalne, ktoére pozwola zy¢ w pokoju obok siebie ludziom
o0 bardzo ré6znym czasami spojrzeniu na rzeczywistos$¢. Z jednej strony, naleza-
o stworzy¢ takie instytucje, ktore pozwola poszczegdlnym grupom i pojedyn-
czym obywatelom pozosta¢ w pewnej niezaleznosci od catej spotecznosci
i wladzy panstwa, ale tez rownoczes$nie — z drugiej strony — zapewnia panstwu

12 M. Novak, Duch, s. 26.

13 Zob. idem, Wolne osoby, s. 61-77.

14 Wsréd nich najwazniejszymi sa: T. Jefferson (1743—1826), J. Adams (1735-1826), B. Franklin
(1706-1790), A. Hamilton (1757-1804), G. Washington (1732-1799) i J. Madison (1751-1836).
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1 spotecznosci jednosé. Postanowiono zatem sfere zycia politycznego oprzed
na zasadach demokratycznych, ekonomi¢ podda¢ regutom wolnorynkowej kon-
kurencji, a sfer¢ moralno-kulturalna uniezalezni¢ od wptywow wiadzy panstwo-
wej. Cato$¢ porzadku opieczgtowano i1 zabezpieczono wlasciwe jego funkcjono-
wanie spisana konstytucja'’ , w ktorej okreslono fundamenty ideowo-ustrojowe.

Demokratyczny kapitalizm ze wzgledu na miejsce i sposob jego powsta-
nia mozna wedtug Novaka okresli¢ tez mianem ,,amerykanskiego eksperymen-
tu” (,,amerykanskiego” — gdyz powstat w Ameryce Poinocnej; ,,eksperymentu”
— poniewaz nie bylo wczesniej podobnego precedensu w dziejach ludzkosci).
Trzy cechy tego eksperymentu Novak uznaje za kluczowe. Po pierwsze, wy-
raznie zostaty w nim odroznione od siebie spoteczenstwo i panstwo. Po drugie,
w konstytucji zostaty okre$lone nienaruszalne fundamenty calego porzadku.
I po trzecie, troska o podtrzymywanie pewnych przekonan moralno-swiatopo-
gladowych, lezacych u podstaw catego porzadku, zostata ztozona na barkach
spoleczenstwa, a nie panstwa'®.

Warto tutaj zauwazy¢, ze zbudowany w ten sposob system ma pewna spe-
cyficzna strukturalna wadg. Bardzo precyzyjnie przedstawit ja Ernst-Wolfgang
Bockenforde, wspotczesny niemiecki filozof i prawnik. Zauwazyt mianowicie,
ze kazdy system wzorowany na ,,amerykanskim eksperymencie” ma swoja
ideowa podstawe w czyms, czego sam nie jest w stanie sobie zagwarantowac,
a bez czego nie moze istnie¢ i sprawnie funkcjonowaé. Obywatele panstwa
zbudowanego na wzodr ,,amerykanskiego eksperymentu” nie moga zosta¢ przez
wlasny rzad przymuszeni do zaakceptowania idei moralno-§wiatopoglado-
wych, lezacych u fundamentéw catego systemu. Chodzi o to, ze instytucje
panstwowe nie moga w tym wzgledzie postuzy¢ si¢ zadnymi $rodkami przy-
musu wobec wilasnych obywateli. Taki przymus nie jest bowiem zgodny
z 0g6lna koncepcja calego systemu, ktoérego gtownym zadaniem jest zabezpie-
czanie, a nie naruszanie, wolnosci obywateli. Stad tez obywatele owe przeko-
nania moga przyjac jedynie w sposob catkowicie wolny od jakichkolwiek naci-
skow rzadowych!”.

Historyczne do$wiadczenie wskazuje wedtug Novaka, ze przyjecie przez
dane spoteczenstwo owych przekonan jest koniecznym warunkiem do tego,
aby byto w ogodle mozliwe zbudowanie w nim systemu demokratycznego kapi-
talizmu. Doskonatym przyktadem proby niewlasciwego budowania ,,amery-
kanskiego eksperymentu” sa wspotczesne panstwa Ameryki Lacinskiej. Spote-

15 Konstytucja Stanéw Zjednoczonych Ameryki Polocnej zostata ogtoszona 17 wrzesnia 1787 .
Byla pierwszym takim aktem prawnym w historii i do dnia dzisiejszego — co niezwykle znamienne
— wciaz obowiazuje.

16 Zob. M. Novak, Wolne osoby, s. 63—64.

17" Zob. E. Béckenforde, Wolnosé, s. 99-121.
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czenstwa tych panstw nie przyjety etosu demokratycznego kapitalizmu i nie
udato si¢ im przez to zbudowac¢ dobrze funkcjonujacej demokracji i wolnoryn-
kowej gospodarki'®. Wskazujac wlasnie na to latynoamerykanskie do$wiad-
czenie, Novak stwierdza: ,,[...] logika demokracji i logika rynku nie tylko
umacniaja si¢ nawzajem. Obie wymagaja pewnej podstawy moralno-kultural-
nej. Bez pewnych moralnych i kulturowych zalozen [...] ani demokracja, ani
kapitalizm nie moga zda¢ egzaminu™!°.

Dobrym komentarzem do powyzszego stwierdzenia Novaka sa rozwaza-
nia Macieja Zigby, dominikanina, wspodtczesnego wybitnego polskiego znawcy
katolickiej nauki spolecznej. Zigba zauwaza, ze mechanizmy polityczne, eko-
nomiczne, kulturalne wystgpujace w systemie demokratycznego kapitalizmu sa
jedynie przystowiowym wierzchotkiem gory lodowej. Oznacza to, ze opieraja
si¢ one na istniejacym prawie, ktore z kolei opiera si¢ na pewnym spotecznym
konsensusie. Ow konsensus dotyczy podstawowych zasad moralnych, ktore
same opieraja si¢ na pewnej prefilozofii, czyli powszechnie przyjetych przeko-
naniach odnos$nie do cech rzeczywistosci, sensu i celu ludzkiego zycia, relacji
pomiedzy jednostkami i spoteczenstwem?’.

Wedtug Novaka moralno-§wiatopogladowymi ideami lezacymi u funda-
mentow demokratycznego kapitalizmu sa: 1) $wiadomos$¢ ludzkiej utomnosci
1 niewystarczalnosci; 2) przekonanie o ludzkim racjonalnym zachowywaniu sig;
3) zaufanie do ludzkiej praktycznej madrosci, dzigki ktorej ludzie dostrzegaja
popetniane przez siebie btedy; 4) przekonanie, ze ludzie sa w stanie wlasne
btedy naprawic; 5) liczenie si¢ z mozliwo$cia nieprzewidzianych konsekwencji
podejmowanych przez ludzi dziatan; 6) zaakceptowanie porzadku istniejacego
w $wiecie; 7) wielkoduszno$¢ wobec mniejszosci; 8) moralny optymizm, czyli
wiara w to, ze ludzie w wigkszosci przypadkéw wybieraja dobro; 9) uznanie
rodziny za podstawowe Srodowisko ludzkiego Zycia i rozwoju. Niezwyktosc¢
tych idei polega zdaniem Novaka na tym, ze sa one do bezspornego zaakcepto-
wania przez wszystkich ludzi, tzn. zarowno niewierzacych, jak i wierzacych,
egoistow 1 altruistow, bojazliwych i odwaznych, naiwnych i przebiegtych.
Wszystkie owe idee wydaja si¢ bowiem wyrasta¢ z praktycznego ludzkiego
doswiadczenia, ktore jest wspdlne wszystkim ludziom, niezaleznie od czasu
1 miejsca. Nalezy to rozumie¢ w ten sposob, ze do zaakceptowania wymienionych
idei wystarczy jedynie to, ze cztonkowie danej spotecznosci zwyczajnie beda
ludZzmi dobrej woli, tzn. takimi, ktérzy uczciwe rozwaza miejsce cztowieka jako
takiego w rzeczywistosci, a takze jego naturalne mozliwosci i ograniczenia?!.

18 Zob. M. Novak, Duch, s. 313-358.
19 Tbidem, s. 28.

20 Zob. M. Zieba, Koscidl, s. 115-116.
21 Zob. M. Novak, Duch, s. 65-200.
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Amerykanski filozof, analizujac znaczenie wymienionych idei dla whasci-
wego funkcjonowania demokratycznego kapitalizmu, zauwaza, ze ,,[...] system
moralno-kulturalny jest gtbwna dynamiczna sita, kryjaca si¢ za powstaniem tak
demokratycznego systemu politycznego, jak i liberalnego systemu gospodar-
czego. System moralno-kulturalny jest warunkiem sine qua non systemow po-
litycznego i gospodarczego. Zaniedbanie go zle wrozy*?. Oznacza to, ze spo-
leczenstwa, zyjace w ramach ,,amerykanskiego eksperymentu”, powinny
przede wszystkim troszczy¢ si¢ o nieustanna obecno$¢ we wilasnym etosie
owych idei. Jesli to zostanie zaniedbane, zniszczeniu ulegnie caly system.
Szczegolna odpowiedzialnos¢ w tym wzgledzie spoczywa zdaniem Novaka na
szeroko rozumianych $srodowiskach kulturo- i opiniotworczych, a wigc na insty-
tucjach, takich jak: uniwersytety, prasa czy tez rozne zwiazki wyznaniowe>3,

Religia a przyszto$¢ demokratycznego kapitalizmu
— wady ,,amerykanskiego eksperymentu”

Badajac kondycjg ,,amerykanskiego eksperymentu”, Novak stwierdza, ze
obecnie najstabszym jego ogniwem jest system moralno-kulturalny. Stabos¢ ta
polega na tym, ze nie wypelnia on zadania, jakie zostato przed nim postawione
przez Ojcow Zatozycieli. W ich zamysle instytucje, takie jak: uniwersytety,
wolna prasa czy zwiazki wyznaniowe mialy podtrzymywac i nieustannie odna-
wia¢ w §wiadomosci obywateli moralno-§wiatopogladowe przekonania lezace
u fundamentow demokratycznego kapitalizmu. Zdaniem Novaka bez trudu
daje si¢ zauwazy¢ nie tylko to, ze owe przekonania od jakiego$ czasu zaczety
znika¢ z etosu spoteczenstw. Daje si¢ takze zauwazy¢ rozpowszechnianie sig
postaw wprost szkodliwych dla wiasciwego funkcjonowania ,,amerykanskiego
eksperymentu”, takich jak: hedonizm, bezwzgledna pogon za zyskiem, mierze-
nie osiagnigtego sukcesu poziomem bogactwa, brak poczucia solidarnosci
z ubozszg czgscia spoteczenstwa czy absolutyzacja wolnosci. Za taki stan nale-
zy obwinia¢ przede wszystkim instytucje sktadajace si¢ na system moralno-
-kulturalny. Dlatego tez umocnienie i odnowienie ,,amerykanskiego ekspery-
mentu” powinno si¢ zaczaé od uzdrowienia jego instytucji moralno-kultu-
ralnych?*,

Novak, wskazujac potrzebg uzdrowienia owych instytucji, zwraca uwage,
ze nalezy by¢ swiadomym takze pewnej specyficznej wady demokratycznego
kapitalizmu. Chodzi o to, Ze w miarg stopniowego bogacenia si¢ 1 uzyskiwania

22 Ibidem, s. 216.

23 7Zob. ibidem, s. 201-218.
24 7Zob. idem, Liberalizm, s. 298-301.
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coraz wigkszej politycznej wolnosci przez spoteczenstwa w nim zyjace, stop-
niowo wyplukuja si¢ z ich §wiadomosci owe fundamentalne idee. Dzieje sig
tak, poniewaz wraz ze wzrostem ogolnego poziomu bogactwa i coraz wigksza
demokratyzacja zycia politycznego danego panstwa, jego obywatele przywia-
zuja coraz mniejsza wage do podtrzymywania i odnawiania w mtodych poko-
leniach owych idei. Novak zauwaza, ze dzieje si¢ to w sposob naturalny, tzn.
amerykanski eksperyment sam z siebie generuje ten proces. Stad tez nalezy
mowié o swoistej ,,ironicznej” wadzie tego porzadku. Jest ona bowiem wpisana
W sama jego nature i jej unikniecie jest niemozliwe?.

Warto w tym miejscu powiedzie¢, ze Novak nie jest pierwszym autorem,
ktory zauwazyt owa ,,ironiczna” wadg. Juz Alexis de Tocqueville, francuski
XIX-wieczny wybitny przedstawiciel klasycznego liberalizmu, przeczuwat, ze
zrodla tego problemu (,,ironicznej” wady) tkwia w wolnorynkowym sposobie
organizacji gospodarki i demokratycznym funkcjonowaniu sfery polityki.
W swoim najwazniejszym dziele O demokracji w Ameryce przestrzegal przed
tym, ze kapitalistyczna organizacja zycia ekonomicznego ze swej natury skla-
nia obywateli do troski o wzrost bogactwa. Wskutek wolnorynkowych mecha-
nizmow zostaja oni stopniowo odciggani od wielkich idei i spraw ducha, a sa
kierowani ku sprawom zwiazanym z pomnazaniem majatku. Francuski filozof
zwracal uwagg, ze proces ten wydaje si¢ by¢ tym szybszy i grozniejszy, im
stabszy jest poziom duchowego zycia poszczegdlnych obywateli i im moralnie
nizszy jest etos danej spotecznos$ci. Za koniec tego procesu uwazat m.in. nieogra-
niczona pogon za zyskiem, hedonizm i zanik poczucia solidarno$ci u cztonkow
danego spoteczenstwa. Zdaniem autora O demokracji w Ameryce rozpowszech-
nienie si¢ tego typu postaw w spoteczenstwie, w dhuzszej perspektywie czasu
okaze si¢ destrukcyjne dla wlasciwego funkcjonowania ,,amerykanskiego eks-
perymentu’?°,

De Tocqueville zauwazyl, ze takze demokratyzacja zycia politycznego
generuje pewne zagrozenie dla ,,amerykanskiego eksperymentu”. Demokracja
niesie ze soba ryzyko rozpowszechniania si¢ konformistycznych postaw wsrod
obywateli. Zdaniem francuskiego mysliciela demokratyczne procedury roz-
strzygania sporéw moga pojedynczym obywatelom sugerowac, iz stuszno$¢
w danej kwestii lezy zawsze po stronie wigkszo$ci. Jesli nie opra si¢ oni tej
sugestii, to spoteczenstwo demokratycznego kapitalizmu w miar¢ uptywu cza-
su bedzie stawalo si¢ coraz bardziej jednolite. W konsekwencji nie da si¢
prowadzi¢ rzetelnego namystu nad kwestiami dotyczacymi roznych proble-
moéw. Do prowadzenia takiego namystu nieodzowne wydaja si¢ by¢ bowiem

25 7Zob. idem, Duch, s. 45-50.
26 7Zob. A. de Tocqueville, O demokracji w Ameryce, t. 2, przet. B. Janicka i M. Krél, Krakow
1996, s. 138—143.
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roznice zdan migdzy dyskutujacymi stronami. W jednolitym za$ spoteczen-
stwie takich roznic bedzie zwyczajnie brakowato. Chodzi o to, ze o wszystkim
zawsze bedzie decydowata wigkszo$¢, ktora z czasem bedzie stawata si¢ coraz
potezniejsza i bedzie obejmowata coraz szersze krggi spoteczenstwa. Zdaniem
de Tocqueville’a na skutek tego procesu poziom moralny catego spoteczenstwa
i jego pojedynczych cztonkéw bedzie sig raczej systematycznie obnizal niz
podnosil. W dtuzszej perspektywie czasu bedzie to destrukcyjne dla demokra-
tycznego kapitalizmu?’.

Jesli wezmie si¢ pod uwage strukturalng stabos¢ ,,amerykanskiego ekspe-
rymentu”, na ktora zwrdcit uwage Bockenforde, to ,,ironiczna” wada, ktora na
dtugo przed Novakiem dobrze zanalizowat de Tocqueville, jawi si¢ jako szcze-
golnie grozna. Niebezpieczenstwo polega na tym, ze wiadze polityczne w ra-
mach demokratycznego kapitalizmu sa w jakim$ sensie bezradne wobec skut-
kow, jakie powoduje ,,ironiczna” wada. Nawet bowiem wowczas, gdy juz bar-
dzo wyraznie zaczynaja si¢ ujawniac jej zgubne skutki, rzadzacy nie moga
postuzy¢ si¢ srodkami przymusu, aby odnowi¢ w $§wiadomosci obywateli mo-
ralno-$wiatopogladowe idee lezace u fundamentéw demokratycznego kapitali-
zmu. W ramach ,,amerykanskiego eksperymentu” idee te moga by¢ przez oby-
wateli przyjete tylko w sposob catkowicie wolny.

Zdaniem Novaka, majac na uwadze owe dwie wady (strukturalna i ,,iro-
niczng”), analiza kondycji demokratycznego kapitalizmu prowadzi do nastgpu-
jacego spostrzezenia: ,,Jesli [...] zasadnicza wada naszej ekonomii polityczne;j
tkwi nie tyle w naszym systemie politycznym [...] i nie tyle w naszym systemie
gospodarczym [...], lecz raczej w naszym systemie moralno-kulturalnym,
wowczas mozemy traktowac t¢ prognoze bardziej optymistycznie, niz mogto
si¢ wydawac na pierwszy rzut oka. Jezeli owa fatalna wada tkwi nade wszyst-
ko w naszych ideach i w moralnosci, to wolno nam przyjac, ze jej zrodlem nie
jest nasz przeklety los, lecz my sami; dlatego dzigki tasce Boga mozemy si¢
poprawic¢. Stuszne idee wypieraja czesto idee niefortunne. I nawet wowcezas,
gdy zto przyjmuje posta¢ spotecznej i osobistej destrukcji, zdrowe obyczaje
oddziatuja w sposob tworczy. Jesli zto tkwi w nas samych — a zwlaszcza
w naszych moralnych, intelektualnych i kulturalnych elitach — mamy znakomi-
ta okazje, by co$ zrobi¢. Oto jedyna rzecz, jakiej domagac si¢ moze wolna
kobieta i wolny mezczyzna. Szansa. Nie gwarancja, lecz wlasnie szansa”?®,

27 Tbidem, t. 1, s. 252-266. Zwiezle omowienie roznych zagrozen, jakie niesie ze soba demokra-
cja, zob. takze np.: J. Salij, Teokratyczne roszczenia wspélczesnej demokracji, Ethos 21-22 (1993),
s. 107-121; M. Schooyans, Totalitarne zagrozenie demokracji, ttum. K. Derylo, ibidem, s. 123-130;
K. Schipperges, Spoleczenstwo egalitarne i zwiqzane z nim zagrozenia, ttum. L. Balter, w: Nardd,
8. 257-276.

28 M. Novak, Liberalizm, s. 297.
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Mozna zatem powiedzie¢, ze Novak, przestrzegajac przed skutkami
strukturalnej i ,,ironicznej” wady demokratycznego kapitalizmu, nie postuluje
poszukiwania jakich$ lepszych od juz istniejacych rozwiazan na ptaszczyznie
polityki i ekonomii. Wolnorynkowa gospodarka i demokratyczna polityka,
mimo pewnych wad, wydaja si¢ by¢ wystarczajaco dobre. Pierwsza przyniosta
wielu spoteczenstwom niespotykany dotad sukces ekonomiczny, natomiast
druga — skutecznie chroni ludzka wolnos¢. Zdaniem Novaka nalezy podjac
zupehie inne kroki w celu odnowienia i uratowania ,,amerykanskiego ekspery-
mentu” przed samozniszczeniem si¢. Nalezy, opierajac si¢ na religii, uzdrowic
instytucje moralno-kulturalne tego porzadku i odnowi¢ tym samym w etosie
danych spoteczenstw idee stojace u jego fundamentow.

Warto tu zauwazy¢, ze Novak, stawiajac taki postulat, zdaje si¢ nawiazy-
waé do spostrzezenia, ktorego dokonal w XVII w. John Locke. W Liscie
o tolerancji stwierdzit on, ze dla ateisty ,,nie moga by¢ §wigte zadne porgcze-
nia, zadne uktady, zadne przysiegi, ktore sa wigzami spoteczenstwa: do tego
stopnia, ze w nastepstwie negacji Boga, juz bodaj w samej mysli to wszystko
traci swa warto$¢”?°. Locke w przywotanym stwierdzeniu wyraza mysl, ze nie
da si¢ zbudowa¢ Zzadnego stabilnego porzadku spolecznego bez oparcia jego
moralnych fundamentow na religijnej wierze w istnienie jakiej$ Opatrznosci, tzn.
istoty od czlowieka wyzszej, majacej wglad w ludzkie sumienie, zdolnej do
osadzenia, nagradzania lub tez ukarania czlowieka w zalezno$ci od popelnionych
przez niego czynow. W $wietle spostrzezenia Locke’a postulat Novaka sprowa-
dza si¢ do wskazania, ze ,,amerykanski eksperyment”, targany pewnymi sitami
zdolnymi zniszczy¢ go od wewnatrz, potrzebuje wsparcia ze strony jakiej$ insty-
tucji wobec siebie w pewnym sensie zewngtrznej. | jest nig wilasnie religia.

Zaznaczy¢ tutaj od razu nalezy, ze Novakowi catkowicie obca jest idea
budowania jakiej§ wersji panstwa wyznaniowego czy tez sankcjonowania na-
kazow i zakazow religijnych prawem panstwowym. Twierdzi on tylko, ze bez
odnowienia w spotecznosciach demokratycznego kapitalizmu zycia religijnego
niemozliwe bgdzie odbudowanie i umocnienie etosu ,,amerykanskiego ekspe-
rymentu”. Zaznacza przy tym, ze na prawdziwie religijne zycie nie sktadaja si¢
tylko praktyki kultyczne czy postne, ale takze gotowo$¢ do pomocy chorym,
stabym, troska o lokalne spoteczno$ci i zaangazowanie w tworzenie ludzkiej
historii. Mogloby si¢ tutaj wydawac, ze Novak postuluje zbudowanie lub tez
odnowienie w spoteczenstwie jakiej$s formy akonfesyjnej religijnosci. Tak nie
jest, poniewaz w dziele Novaka z owym postulatem oparcia si¢ na religii
nieodlacznie wiaze si¢ wskazanie chrzescijanstwa jako religii wyjatkowo pre-
destynowanej do odnowy ,,amerykanskiego eksperymentu’3’.

29 J. Locke, List o tolerancji, przet. L. Jachimowicz, Warszawa 1963, s. 55.
30 Zob. M. Novak, Przysztosé, s. 246-251.



MICHAELA NOVAKA KONCEPCJA MIEJSCA I ROLI CHRZESCIJANSTWA.... 77

Teologia demokratycznego kapitalizmu
— chrzescijanskie podstawy etosu ,,amerykanskiego eksperymentu”

Trzeba tutaj zaznaczy¢, ze istotnym celem chrzescijanstwa nie jest jednak
ozywianie w danym spoteczenstwie etosu demokratycznego kapitalizmu.
Chrzescijanstwo moze si¢ do tego przyczynia¢ tylko niejako przy okazji wy-
petniania swojej glownej misji, ktora jest gloszenie Dobrej Nowiny3!. Novak
zdaje sobie z tego sprawe i wyraznie podkresla, ze nie nalezy w zadnym
wypadku mieszac istoty chrzescijanstwa z przetrwaniem i odnowa ,,amerykan-
skiego eksperymentu”. Jednak jego zdaniem chrzescijanie powinni u§wiado-
mic sobie, ze bez kapitalizmu i demokracji bedg znacznie ubozsi ekonomicznie
i mniej wolni politycznie’?. Chodzi o to, iz chrzeScijanie — po pierwsze — powin-
ni doceni¢ niewatpliwe dobrodziejstwa, jakie dla nich samych i dla calej ludzko-
$ci niosa wolnorynkowa gospodarka i demokratyczna organizacja zycia poli-
tycznego. I po drugie, dla umozliwienia jak najszerszej liczbie ludzi skorzysta-
nia z tych dobrodziejstw, warto podjac¢ probe odnowy etosu demokratycznego
kapitalizmu. Wedtug Novaka dla chrzescijan owo wlaczenie si¢ w odnawianie
etosu demokratycznego kapitalizmu jest w jakim$ sensie nawet koniecznoscia.
Konieczno$¢ ta wyplywa z tego, ze moralno-Swiatopogladowe fundamenty
»amerykanskiego eksperymentu” jawia si¢ jako nierozerwalnie powiazane
z niektorymi istotnymi chrzescijanskimi prawdami wiary. Teologiczna refleksja
nad owymi fundamentami wskazuje, ze jest przynajmniej szes¢ takich prawd.

Pierwsza z nich jest tajemnica Trojcy Swigtej. Novak dochodzi do prze-
konania, ze tajemnica ta, nierozerwalnie taczac si¢ z dogmatem o stworzeniu
swiata przez Boga, ukazuje Stworce jako objawiajacego si¢ pod wieloma po-
staciami w stworzonym i kierowanym przez siebie $wiecie. Chrzescijanie,
uswiadamiajac sobie t¢ prawde o Bogu i stworzeniu, oraz zyjac zgodnie z jej
przestaniem, uczg si¢ dostrzegania ogromnej wartosci réznorodnosci i wielosci
w $wiecie. Istotne jest przy tym, ze owa wielo$¢ 1 r6znorodnos¢ z chrzescijan-
skiego punktu widzenia nie oznacza w zadnym wypadku chaosu czy tez czego$
niepozadanego. Przeniesienie takiego spojrzenia na ptaszczyzneg zycia spolecz-
nego owocuje docenianiem wartos$ci wielo$ci i réznorodnosci wspolnot, stowa-
rzyszen czy tez punktow widzenia. Dla chrzescijanina wielo$¢ i réznorodnosé
nie sa wigc czyms niepozadanym, ale wprost przeciwnie — sa tym, co prowadzi
do bogactwa rzeczywisto$ci spotecznej i 0 co nalezy si¢ troszczy¢. Wedlug
Novaka prawda o Trojcy Swigtej pobudza zatem chrzescijan do zaangazowa-
nia si¢ na rzecz tworzenia wielosci 1 réznorodnosci stowarzyszen, wspolnot

31 7Zob. E. Bockenforde, Wolnosé, s. 85-91.
32 Zob. M. Novak, Duch, s. 382.
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1 organizacji spotecznych, a takze wzywa do sprzeciwiania si¢ wszelkim ten-
dencjom ujednolicania zycia spotecznego. Novak sadzi, ze podejmujac te we-
zwania chrzescijanie przyczynia si¢ do odnowy w spotecznos$ciach etosu de-
mokratycznego kapitalizmu?3.

Wedtug amerykanskiego mysliciela dogmat o Trzech Osobach Boskich
ma dla chrzescijan jeszcze inne znaczenia w aspekcie zycia spotecznego. Uka-
zuje bowiem Stworce jako zywa, rozumna, dobra, wolna i nieustannie dziataja-
ca Osobg, ktora kocha, wspiera i dotrzymuje ztozonych cztowiekowi obietnic.
Tajemnica Trojcy Swigtej uczy w ten sposob chrzescijan nie tylko doceniania
i troski o r6znorodnos¢ i wielo$¢, ale takze pozwala zaufa¢ Bozej Opatrznosci
i wskazuje, ze cztowiek nie musi liczy¢ jedynie na swoje sity w przezwycigza-
niu r6znych trudnosci i w tworzeniu dobrej rzeczywistosci spolecznej. Uswia-
domienie sobie przez chrzescijan przy tym takze, ze kazdy czlowiek jest stwo-
rzony na obraz i podobienstwo Boga, pomaga w dostrzeganiu w dziataniu
innych ludzi — rowniez niechrze$cijan — odbicia Bozej madrosci i podejmowa-
nia wraz z nimi przedsiewzie¢ dla wspolnego dobra’.

Druga prawda wiary jest dogmat o Wcieleniu. Zdaniem Novaka wiara, ze
Syn Bozy stat si¢ czlowiekiem w $cisle okreslonym czasie i miejscu, uswiada-
mia chrzescijanom wartos¢ ludzkiej historii i1 niejako zmusza ich do podjgcia
odpowiedzialnosci za jej aktywne ksztattowanie. Ponadto dogmat ten uzmysta-
wia chrzes$cijanom, iz musza liczy¢ si¢ w owym ksztattowaniu z ludzka stabo-
$cig moralng i intelektualna. I chociaz chrzescijanie zawsze w perspektywie
swojego dziatania winni widzie¢ Krolestwo Niebieskie, to jednak obce chrze-
Scijanskiej postawie sa mrzonki o zbudowaniu raju na ziemi (idealnego ustroju
spolecznego). Innymi stowy, wedlug amerykanskiego filozofa wiara we Wcie-
lenie zabrania chrzes$cijanom snucia tego typu wizji, a zobowiazuje ich do
petnego wykorzystywania tych sposrod instytucji spotecznych, ktore sa aktual-
nie najlepsze i sa dostgpne?>.

Trzecia chrzescijanska prawda jest przekonanie, ze Bog nie rozwiazuje za
cztowieka wszystkich problemow, ale ze rozwigzanie wielu z nich pozostawit
ludzkiej kreatywnosci. Wiele zatem zalezy od samego czlowieka, zwtaszcza
jesli chodzi o organizacjg zycia spotecznego. Wedtug Novaka, poniewaz demo-
kratyczny kapitalizm wyjatkowo dobrze pobudza ludzka kreatywnos¢, dlatego
tez dla chrze$cijan wiara, ze Bog w ludzkie rgce ztozyl rozwiazanie wielu
problemow, jest w konsekwencji rownoznaczna z docenieniem wartosci wol-
nego rynku i demokracji. Owa wiara jest przy tym takze wezwaniem do aktyw-
nego wlaczenia sie w coraz lepsze ksztattowanie zycia spotecznego®.

33 Zob. ibidem, s. 383-386.

34 Zob. idem, Bogactwo, s. 74.
35 Zob. idem, Duch, s. 386-390.
36 Zob. ibidem, s. 390-396.
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W procesie odpowiedniego urzadzania zycia spolecznego problemem
okazuje si¢ by¢ oczywisty fakt, ze kazde ludzkie dzieto zawsze jest naznaczo-
ne jaka$ wada, brakiem i niedoskonatoscia. Zdaniem Novaka jest to zauwazal-
ne zwlaszcza na plaszczyznie moralnej. Od wad, brakow i niedoskonato$ci nie
jest wiec wolny takze ,,amerykanski eksperyment™’. W Duchu demokratycz-
nego kapitalizmu czytamy na ten temat: ,,Wolna ekonomia nosi na sobie szkar-
latne pigtno grzechu. Swiatla neonéw przyciagaja do salondw masazu i pism
dla dorostych (tzn. dla mlodziezy). Demokratyczne, kapitalistyczne spoleczen-
stwo przekazuje obraz cztowieka nie takim, jakim moze powinien on by¢, ale
takim jakim jest, bowiem zostalo ono zbudowane na znajomosci btadzacego
ludzkiego serca i szacunku dla niego™.

Wedhug Novaka chrzescijanin, probujac zrozumie¢ niedoskonatosé¢ ludz-
kich dziel, winien uzmystowi¢ sobie tresci kryjace si¢ za prawda o grzechu
pierworodnym. Prawda ta wzigta w aspekcie zycia spotecznego pozwala zro-
zumie¢, ze niedoskonatos¢ — zwlaszcza moralna — spolecznych rozwiazan de-
mokratycznego kapitalizmu jest bardziej konsekwencja ztych sktonnosci
tkwiacych w cztowieku niz wadliwos$cia samych rozwiazan instytucjonalnych.
Stad tez zdaniem amerykanskiego filozofa kolejna — juz czwarta — chrze$cijan-
ska prawda, istotna w teologicznym spojrzeniu na ,,amerykanski eksperyment”,
jest dogmat o grzechu pierworodnym i jego skutkach. W $wietle tego dogmatu,
jesli chodzi o naprawe¢ demokratycznego kapitalizmu, bardziej whasciwa
z chrzescijanskiego punktu widzenia wydaje si¢ by¢ troska o odnowienie
i podniesienie poziomu moralnego spoleczenstwa niz poszukiwanie lepszych
rozwiazan instytucjonalnych?®.

Na piata prawde wskazuja zdaniem Novaka stowa Chrystusa: Oddajcie
Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga (Mt 21,22).
Chrzescijanin, majac na uwadze te stowa, jest w stanie zaakceptowaé, ze
w przestrzeni zycia spotecznego ,,amerykanskiego eksperymentu” istnicje
1 musi istnie¢ sfera, co do ktorej nie mozna si¢ domagaé, aby byla z zasady
chrzescijanska®. Chodzi o to, ze w przestrzeni zycia publicznego demokra-
tycznego kapitalizmu jest 1 musi by¢ miejsce dla wszystkich ludzi, niezaleznie
od wyznania, koloru skory, pogladow czy tez moralnosci. Oznacza to, ze cho-
ciaz moralno-§wiatopogladowe fundamenty demokratycznego kapitalizmu
maja chrzescijanskie zabarwienie, to jednak z uwagi na wyzej przywolane
stowa Chrystusa nie moze zosta¢ on zawlaszczony przez chrzescijan*!.

37 Zob. idem, Chrzescijanstwo, s. 22-23.
38 Idem, Duch, s. 101.

39 Zob. ibidem, s. 398.

40 Zob. ibidem, s. 398—401.

41 Zob. ibidem, s. 86.
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I w koncu ostatnia — szdsta — prawda jest chrzescijanskie rozumienie
mitosci (caritas). Wedlug Novaka wyptywa ono z biblijnej koncepcji Boga,
ktory w wolnych i rozumnych istotach widzi dla siebie partneréow do dialogu
i decyduje si¢ budowac z nimi wspolnote. Na wzor tej relacji Boga do czlowie-
ka chrzescijanskie rozumienie mitosci pokazuje, jak winny by¢ ksztatltowane
stosunki migdzyludzkie. Ich fundamentem ma by¢ zaakceptowanie w mitosci
odrgbnosci drugiego cztowieka, ktory ma prawo do wtasnych aspiracji i korzy-
stania ze swoich uzdolnien. Probe takiego wtasnie uksztattowania stosunkow
migdzyludzkich daje si¢ zdaniem Novaka zauwazy¢ w ramach demokratyczne-
go kapitalizmu. ,,Amerykanski eksperyment” zostat bowiem w taki sposob
zaprojektowany, aby umozliwi¢ ludziom akceptacje wtasnej odrgbnosci i mimo
niej mie¢ mozliwo$¢ wspdlnego skutecznego poszukiwania dobrych rozwiazan
roznych probleméw spotecznych®?.

Podsumowujac, nalezy powiedzie¢, ze wedlug Novaka teologiczna re-
fleksja wskazuje na przynajmniej szes¢ chrzescijanskich prawd, ktore sa po-
wiazane z ideami moralno-$wiatopogladowymi wchodzacymi w sktad etosu
»amerykanskiego eksperymentu”. Sa to: 1) prawda o Bogu Stworzycielu, ktory
jest Trojca Swieta; 2) prawda o Wcieleniu Syna Bozego; 3) prawda o ludzkiej
rozumnosci 1 zdolnosci cztowieka do bycia tworczym; 4) prawda o grzechu
pierworodnym i jego skutkach; 5) prawda o byciu przez czlowieka istota wol-
na; 6) chrzescijanskie rozumienie mitosci.

Zakonczenie

Na podstawie przeprowadzonych rozwazan mozna stwierdzi¢, ze zda-
niem Novaka demokracja i kapitalizm do wilasciwego funkcjonowania po-
trzebuja obecnos$ci w spoteczenstwie pewnych konkretnie okreslonych idei
moralno-$wiatopogladowych. Z uwagi na dos$¢ specyficzne mankamenty de-
mokratycznego kapitalizmu owe idee w dluzszej perspektywie czasu moga
zosta¢ utrzymane tylko w takim spoteczenstwie, ktore jest religijne 1 w ktorym
chrzescijanstwo jest bardzo zywotna sita. I w koncu wedlug amerykanskiego
mysliciela teologiczna refleksja pozwala wskaza¢ chrzescijanskie prawdy, ktore
sa gleboko powiazane z ideami tworzacymi etos demokratycznego kapitalizmu.

Majac na uwadze powyzsze, z badan przeprowadzonych przez Novaka
wylania si¢ interesujaca idea miejsca i roli chrzeécijanstwa we wspdlczesnym
$wiecie ekonomii i polityki. Po pierwsze, porzadek demokratycznego kapitali-
zmu jest zbudowany na fundamencie chrzescijanskiej wizji swiata i cztowieka.

42 Zob. ibidem, s. 401-406.
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Po drugie, bez statej aktywnej obecnosci chrzescijan w Swiecie ekonomii i poli-
tyki, dalsze istnienie demokratycznego kapitalizmu jest zagrozone. Jesli bo-
wiem chrzescijanie zupeklie znikng z zycia ekonomiczno-politycznego tego
systemu albo tez nie beda w nim odgrywali wigkszej roli, to w §wiadomosci
danych spoteczenstw stopniowo beda takze zanika¢ idee tworzace etos demo-
kratycznego kapitalizmu. Nieuniknionym za$ skutkiem tego procesu wydaje
si¢ by¢ catkowita destrukcja ,,amerykanskiego eksperymentu”. Mozna wigc
powiedzie¢, ze z przemyslen poczynionych przez Novaka wylania si¢ postulat,
aby wspotczesni katecheci, kaznodzieje, teolodzy wskazywali chrze$cijanom
zyjacym w ramach demokratycznego kapitalizmu, jak si¢ w nim odnalez¢
i aktywnie zy¢ zgodnie ze swoja wiara. Wedlug Novaka tylko wowczas, gdy
temu postulatowi uczyni si¢ zados$¢, jest szansa na dalsze istnienie 1 rozwoj
»amerykanskiego eksperymentu”.

ORT UND ROLLE DES CHRISTENTUMS
IM DEMOKRATISCHEN KAPITALISMUS
NACH MICHAEL NOVAK
(ZUSAMMENFASSUNG)

Novak versteht Demokratie und Kapitalismus als untrennbar miteinander verbundene Ele-
mente eins gesellschaftlichen Systems. Aus diesem Grund gebraucht er die Bezeichnung demokra-
tischer Kapitalismus. Seine Wurzel reichen bis zur Zeit der Entstehung der Vereinigten Staaten von
Amerika. Damals wurden zum ersten Mal die freie Marktwirtschaft und die demokratische Politik
in ein System verbunden. Heute bezeichnet man politisch-soziale Systeme der meisten Staaten der
westlichen Zivilisation mit dem Namen des demokratischen Kapitalismus. Eine vertiefte Analyse
der Funktionsweise dieser Gesellschaftsordnung zeigt, dass sie auf das Annehmen durch die Gesel-
Ischaft bestimmter ethisch-weltanschaulichen Uberzeugungen angewiesen ist, sollte sie richtig
funktionieren. An den Anfingen des Aufbaus des demokratischen Kapitalismus waren diese Ube-
rzeugungen in den damaligen Gesellschaften allgemein akzeptiert, heute jedoch ist das nicht mehr
der Fall. Als Ursache fiir diese Situation lassen sich spezifische Prozesse benennen, die der Kapita-
lismus und die Demokratie von sich aus generieren. Thre Folge ist das Schrumpfen von den oben
genannten Uberzeugungen im kollektiven Bewusstsein. Dadurch droht dem demokratischen Kapi-
talismus eine totale Destruktion. Das Heilmittel ist die Erneuerung der fundamentalen Uberzeu-
gungen. Die theologische Reflexion zeigt, dass sie mit den grundlegenden christlichen Wahrheiten
tief verbunden sind. Aus diesem Grund sollten, so Novak, gerade Christen am gesellschaftlichen
Leben in den kapitalistischen Demokratien so aktiv, wie nur moglich, teilnehmen. Dadurch kénnen
die Grundiiberzeugungen im Bewusstsein der Gesellschaften stéindig erneuert werden.
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PLACE AND ROLE OF CHRISTIANITY IN DEMOCRATIC
CAPITALISM ACCORDING TO MICHAEL NOVAK
(SUMMARY)

According to Michael Novak, democracy and capitalism are two different elements of the
same social system that are inextricably linked with each other. Because of that link he calls this
system a democratic capitalism. Its origins can be tracked down to the beginnings of the United
States of America. It was then that the free market economy and democracy were for the first time
in history forged into one political system. Democratic capitalism can be found in most modern
states belonging to the so called western civilisation. An analysis of this system shows that in order
to ensure its correct implementation and smooth functioning, the society must adopt a world view
that is centred around a certain set of moral norms. Whereas at the beginning of the democratic
capitalism these norms were being universally acknowledged by various societies, it is no longer
the case. It is the result of various specific processes that are being self-generated by the capitalism
and democracy themselves. They result in a gradual decline of the moral norms in the social
consciousness, which in turn threatens the democratic capitalism itself with a total destruction.
Redemption lies in their renewal in the social consciousness. Theological reflection reveals that the
world view centered around moral norms is deeply linked to some of the most important Christian
beliefs. That is why Novak advocates full participation of Christians in the public domain of the
democratic capitalism as means of constant renewal of that world view in the social consciousness.
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Ewangelizacja jest zadaniem dla calego Kosciota, jednak pod pewnymi
wzgledami jest rowniez wezwaniem dla katolikow swieckich. Zaangazowania
w to dzielo domagaja si¢ od nich bowiem nowe problemy pojawiajace si¢ nie
tylko w samym Koéciele, ale nade wszystko w zyciu spolecznym!. Dzieki ich
apostolstwu mozliwa staje si¢ odnowa porzadku spotecznego w duchu chrze-
scijanskim. Jedng z wazniejszych rzeczywisto$ci stanowiacych cel ich postan-
nictwa jest §wiat ekonomii.

W adhortacji apostolskiej Christifideles laici Jan Pawet 11 wskazuje na
konieczno$¢ zaangazowania §wieckich wyznawcoéw Chrystusa w §wiat ekono-
mii w kontekscie problemow systemowych oraz sposobu organizacji i funkcjo-
nowania przedsigbiorstwa jako wspolnoty 0sob pracujacych. Papiez stwierdza:
,»W kontekscie radykalnych przemian zachodzacych w $wiecie gospodarki
1 pracy $wieccy musza przede wszystkim angazowac si¢ w rozwiazywanie bar-
dzo powaznych problemow rosnacego bezrobocia, walczy¢ o jak najszybsze
polozenie kresu licznym niesprawiedliwosciom wynikajacym z niewlasciwe;j
organizacji pracy, zabiega¢ o to, aby miejsce pracy stato si¢ miejscem wspol-
noty osob cieszacych si¢ poszanowaniem ich podmiotowos$ci i prawa do
uczestnictwa, walczy¢ o rozwdj nowej solidarnos$ci pomiedzy tymi, ktorzy
uczestnicza we wspodlnej pracy oraz o stworzenie nowego typu przedsig-

' Por. J. Zabtocki, S‘wieccy w odnowie porzqdku doczesnego, Ateneum Kaptanskie 3 (1990),
s. 397.
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biorstw, o zrewidowanie systeméw handlowych i finansowych, a takze o zmia-
ne systemu wymiany technologicznej”.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie implikacji, jakie pociaga za
soba prawda o powotaniu katolikow $wieckich do zaangazowania si¢ w zycie
gospodarcze i1 bedacego jego szczegdlnym przejawem — Srodowisko ludzkiej
pracy. Wydaje sig¢, ze trzeba i warto rozpocza¢ od (1) krotkiego rozwazenia
podstaw zaangazowania §wieckich katolikow w zycie doczesne w ogodle. Do-
piero bowiem na tym tle przedstawione dalej szczegétowe zagadnienia zostana
odpowiednio ,,zakorzenione”. Nastgpnie (2) zostang zaprezentowane kwestie
zwiazane wymiarem makroekonomicznym zycia gospodarczo-spotecznego.
Stad istotna stanie si¢ proba odpowiedzi na pytanie, w ktora strong powinny i$¢
rozwiazania pewnych systemowych problemow tego zycia, m.in. dzigki chrze-
Scijanskiemu zaangazowaniu $wieckich katolikow. Przedmiotem koncowych
rozwazan (3) bedzie wskazanie i rozwazenie probleméw moralnych w wymia-
rze mikroekonomicznym, a wigc na ptaszczyznie funkcjonowania przedsig-
biorstwa’.

Gléwnym zrodiem dla niniejszych rozwazan sa wypowiedzi Magisterium
Ecclesiae zawarte w Kompendium nauki spotecznej Kosciola, opracowanym
przez Papieska Rade lustitia et Pax*, jednak szczegolnie cenne jest nauczanie
Jana Pawla II w kwestiach spoteczno-ekonomicznych zawarte w adhortacji
o powotaniu i misji $wieckich w Kosciele 1 w §wiecie Christifideles laici. Jest
to praca badawcza z zakresu teologii moralnej, do ktorej w sposob szczegolny
przynalezy nauczanie spoleczne Ko$ciota’, w duzej mierze o charakterze
»zbierajacym” dotychczasowe wypowiedzi Magisterium na zadany temat.

1. Podstawy zaangazowania katolikow Swieckich w $wiecie

W Konstytucji dogmatycznej o KosSciele Lumen gentium Soboru Waty-
kanskiego II, przy okresleniu tozsamosci katolikow $wieckich, czytamy:
,»Przez pojecie »§wieccy« rozumie si¢ wszystkich wiernych, ktorzy nie sa
czlonkami stanu duchownego i stanu zakonnego prawnie ustanowionego

2 ChL 43.

3 W niniejszym studium zostanie pominigta wazna kwestia realizacji misji ewangelizacyjnej
przez wiernych $§wieckich w indywidualnym zyciu zawodowym. Wydaje si¢ bowiem, ze temat apostol-
stwa w pracy i poprzez wykonywana pracg jest na tyle obszerny, ze zastuguje i wymaga odrgbnego
opracowania. Warto jedynie pokrotce wskaza¢, ze w tym przypadku niezmiernie cenne staje si¢ zwlasz-
cza dawanie $wiadectwa chrzescijanskiego podejscia do obowiazkow zawodowych i poprzez to stwarza-
nie okazji do innych form apostotowania wsrdd najblizszych wspotpracownikow.

4 Wydanie polskie: Kielce 2005.

5 Por. SRS 41; CA 55.
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w Kosciele. Sa to wierni, ktorzy wcieleni przez chrzest w Chrystusa, ustano-
wieni jako Lud Bozy, stawszy si¢ na swoj sposob uczestnikami kaptanskie;j,
prorockiej i1 krolewskiej misji Chrystusa, sprawuja wlasciwe catemu ludowi
chrzescijanskiemu postannictwo w Kosciele 1w $wiecie. [...] Szczegdlnym
[...] ich zadaniem jest tak rozswietla¢ wszystkie sprawy doczesne, z ktorymi sa
scisle zwiazani, i tak nimi kierowac¢, aby si¢ ustawicznie dokonywaty i rozwi-
jaty po mys$li Chrystusa i aby stuzyly chwale Stworzyciela i Odkupiciela™.

Odwolujac si¢ do tego stanowiska Soboru w kwestii specyfiki powotania
ludzi $wieckich, warto jeszcze ukaza¢ szczego6lno$¢ ich zadania w $wiecie.
Jako ochrzczeni, $wieccy maja uzdrawiac, uswigcac i ,,konsekrowac” doczesny
swiat (consecratio mundi). Powotanie §wieckich chrzescijan ma wigc wymiar
nie tylko antropologiczny i socjologiczny, ale takze $cisle teologiczny i ko-
$cielny’. Powinni oni odczytywaé $wiat jako pole realizacji swego powotania
i uSwiecaé¢ go na ksztatt zaczynu ewangelicznego® (por. Lk 13,20-21).

Ta konsekracja doczesnosci powinna polegac¢ na ,,wpajaniu zasad chrze-
$cijanskich oraz cnét przyrodzonych i nadprzyrodzonych w ogromna dziedzing
$wieckiego $wiata™®. Chrzeécijanie $wieccy powinni wiec by¢ solq ziemi
1 Swiatlem Swiata (por. Mt 5,13-16). Powinni ukazywa¢ Chrystusa, $wiadczac
swoim zyciem opartym na wierze, nadziei i mitosci. Powinni stawac si¢ tym,
,.czym dusza jest w ciele”!?. Swieccy stanowia bowiem ,,pomost” taczacy Ko-
$ciot ze swiatem wartosci doczesnych. Ten naturalny pomost umozliwia dotar-
cie przepowiadania ewangelicznego do wszystkich ludzi (zwlaszcza niewierza-
cych), zaangazowanych na réznych plaszczyznach zycia spotecznego!!.

Szczegolnie skutecznym elementem ewangelizacji §wiata jest Swiadectwo
katolikow $wieckich, ktoére winno by¢ przede wszystkim wyrazem czynnej
mitosci 1 powinno wyraza¢ si¢ w konkretnych formach zaangazowania na
rzecz naprawy struktur i systemow spolecznych. Trzeba jednak zauwazyc
w tym kontek$cie, ze $§wiadectwo wiernego $wieckiego rodzi si¢ przede
wszystkim z daru taski: uznanego, pielegnowanego i doprowadzonego do doj-
rzatoéci'?. To sprawia, ze jego zaangazowanie w $wiecie rozni sie zasadniczo
od wlasciwej ateistycznemu humanizmowi zasady dziatania, ktora pozbawiona
jest ostatecznego fundamentu i ograniczona jest tylko do wymiarow czysto
doczesnych. Dzigki perspektywie ostatecznych dobr, katolik moze wiasciwie

6 KK 31; E. Weron, Powolani do konsekracji swiata, w: Z. Walkiewicz (red.), Odpowiedzialni
za Swiat, Warszawa—Poznan 1982, s. 222.

7 Por. ChL 15.

8 7. Nagorny, Postannictwo chrzescijan w swiecie, t. 1, Swiat i wspdlnota, Lublin 1997, s. 99.

9 E. Weron, Powolani do konsekracji swiata, s. 222.

10 KK 38.

T por. ibidem 38.

12 Por. ChL 24.
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uporzadkowa¢ swoja ziemska dzialalnos¢. Wie bowiem, ze poziom zycia
i wigksza produktywnos¢ ekonomiczna nie sa jedynymi wskaznikami petne;j
realizacji czlowieka w tym zyciu'’. ,,Czlowiek [...] nie jest ograniczony do
samego porzadku doczesnego, ale zyjac w historii ludzkiej, integralnie zacho-
wuje swoje powolanie do Zycia wiecznego”'4.

Powotlanie chrzescijan §wieckich jest w swej istocie powotaniem do apo-
stolstwa. Apostolstwo to, z racji opierania si¢ na wierze i chrzcie, jest obowiaz-
kiem wszystkim chrzescijan (powolaniem powszechnym), gdyz wywodzi si¢
z faktu bycia chrzeécijaninem'. Poszczegdlne drogi i formy apostolstwa
swieckich sa sprawowane na mocy roznych szczegétowych charyzmatdéw
— daréow zwyczajnych i1 nadzwyczajnych. ,,W gruncie rzeczy kazde stanowi-
sko, jakie chrze$cijanin zajmuje w rodzinie, w zawodzie, w spoteczenstwie,
w Kosciele, a takze wiek, ple¢, stan zycia i zawdd oraz funkcja spoteczna
— to wszystko moze by¢ uznane za wlasne powotanie chrze$cijanskie w ra-
mach podstawowego prapowotania do wiary”!'®. Przyjmujac te charyzmaty,
cztowiek ma prawo i obowiazek uzywania ich do budowania dobra w Ko-
Sciele 1 $wiecie.

Przy okreslaniu specyfiki drog uobecniania przez katolikow $wieckich
w $wiecie warto$ci chrzescijanskich mozna mowic takze o pewnego rodzaju
duchowosci laikatu!”. Ta duchowo$é wynika z charakteru $wieckiego ich po-
shugi 1 ze specyficznej formacji apostolskiej. Nie wykracza jednak ona poza
ramy powszechnego powotania do §wigtosci w Kosciele. ,,Jest to duchowos¢
daleka zarowno od intymnego spirytualizmu, jak i od spotecznego aktywizmu,
duchowos$¢ wyrazajaca si¢ w zywotnej syntezie przynoszacej jednos¢, znacze-
nie i nadziej¢ dla ludzkiej egzystencji, pelnej sprzecznos$ci i rozbitej z wielu
roznych powodow”!8. Rzecz w tym, by w Zyciu cztowieka wierzacego nie byto
dwoch réwnolegtych, nie oddzialujacych na siebie do§wiadczen: zycia ducho-
wego z jego wartosciami i wymaganiami oraz zycia §wieckiego, obejmujacego
obowiazki rodzinne, prace i zaangazowanie spoteczne!'®. Chodzi wiec o osia-
gnigcie harmonii pomigdzy zyciem we wszystkich jego wymiarach a wyzna-
wang wiarg. Staje si¢ to mozliwe na drodze systematycznego i poglgbionego
w swej formie ,,odwolywania si¢ do Slowa Bozego; liturgicznej celebracji
Tajemnicy chrzescijanskiej; osobistej modlitwy; autentycznego doswiadczenia
koscielnego, ubogaconego szczegdlna postuga formacyjna madrych kierowni-

13 Por. KNSK 544.

14 KDK 76.

15 Por. E. Weron, Powolani do konsekracji swiata, s. 173.

16 1pidem, s. 173.

7 Por. KNSK 545-546; E. Weron, Powolani do konsekracji swiata, s. 176.
8 KNSK 545.

9 Por. ChL 59.
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koéw duchowych; praktykowania cnoét spotecznych i trwatego zaangazowania
w formacje kulturalna i zawodowg 2.

W procesie formacji laikatu istotna rola przypada w udziale réznego ro-
dzaju grupom, stowarzyszeniom i ruchom. ,,Kazde bowiem z tych zrzeszen za
pomoca sobie witasciwych metod umozliwia formacje¢ giteboko wszczepiona
w doswiadczenie zycia apostolskiego, a rownoczesnie daja okazje dla integra-
cji, ukonkretnienia i blizszego okreslenia formacji otrzymywanej przez ich
cztonkdw od innych 0séb i wspolnot™?!,

W tym duchu dziata np. Opus Dei, ktorego cztonkami sa w ogromne;j
wigkszosci osoby $wieckie. Jak podkresla zatozyciel ,,Dzieta Bozego” — $w.
Josemaria Escriva — ludzie, wstgpujac do Opus Dei, ,,nie czynia tego, by po-
rzuci¢ swe zajgcia, lecz przeciwnie, szukajac pomocy duchowej, by ta swoja
codzienng pracg uswiecic¢ i przeksztalci¢ w §rodek do samouswigcenia badz by
pomoéc innym w ich uswigceniu. [...] Opus Dei stawia przed soba zadanie
rozwijania wsrod osob wszelkich klas spotecznych pragnienia doskonatosci
chrzescijanskiej w $wiecie. To znaczy, ze Opus Dei zamierza pomagac¢ 0so-
bom, ktére zyja posrod swiata — ludziom zwyczajnym, ludziom z ulicy — pro-
wadzi¢ zycie w pelni chrzescijanskie, nie zmieniajac biegu ich zycia, ich co-
dziennej pracy, czy tez $wiata ich marzen i pragnien””2.

W kontekscie zycia ekonomicznego, a zwlaszcza dylematow moralno-
-duchowych pojawiajacych si¢ przy prowadzeniu dziatalnos$ci gospodarczej
nieoceniong pomoc osobom $§wieckim bezposrednio zaangazowanym w ten
rodzaj aktywnosci spotecznej, daje przynaleznos$¢ do katolickich stowarzyszen
biznesmendéw. Wspolna modlitwa, rozmowy z kapelanem tego $rodowiska,
konferencje i dyskusje w ramach organizowanych spotkan tematycznych sa
ptaszczyzna do poszukiwania i wskazywania konkretnych rozstrzygnig¢ pro-
bleméw etycznych odnoszacych sie do tej grupy?>.

2. Wierni §wieccy wobec wspotczesnych wyzwan
zycia gospodarczo-spolecznego

Zanim zostana przywotane niektore kwestie gospodarczo-spoleczne,
w stosunku do ktorych swieccy katolicy winni podjac¢ okreslone rozwiazania,
warto wskaza¢ najistotniejsze kryteria oraz zasadniczy cel tego ich zaangazo-
wania. Sobor Watykanski II okresla cel 1 kryterium dziatania katolikow $wiec-

20 KNSK 546.

21 ChL 62.

22 Rozmowy z pratatem Escriva, tham. J. Garus, Katowice 1993, s. 24.

23 Dobry przyklad stanowi Duszpasterstwo Przedsigbiorcow i Pracodawcow ,,TALENT”.
Por. http://www.duszpasterstwotalent.pl (27 111 2010).
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kich w sferze ekonomii, stwierdzajac, ze ,,[...] W zyciu gospodarczo-spolecz-
nym trzeba uszanowac i podnosi¢ godnos$¢ osoby ludzkiej, petne jej powolanie
i dobro calego spoleczenstwa. Cztowiek bowiem jest tworca, osrodkiem i ce-
lem catego zycia gospodarczo-spolecznego™?*. Mysli te wyrazaja i streszczaja
zarazem chrzescijanskie podejscie do catej rzeczywistosci spotecznej. Kosciot
bowiem, chcac budowaé cywilizacje milosci, podkresla nieustannie, Ze nie da
si¢ tego osiggnaé bez uznania prymatu czlowieka w zyciu spotecznym.
W przypadku dziatalnos$ci na polu ekonomii oznacza to m.in. koniecznos¢
rozpatrywania probleméw przede wszystkim przez pryzmat ludzkiej godnosci,
integralnej koncepcji rozwoju czlowieka oraz w §wietle zasad spolecznych
Kosciota: dobra wspolnego, powszechnego przeznaczenia dobr, solidarnosci,
pomocniczo$ci 1 uczestnictwa, a takze podstawowych wartosci spotecznych,
ktérymi sg prawda, wolno$¢, sprawiedliwo$¢ i mitos¢.

W obliczu tak wielu wymienionych kryteriow szczegoétowych wazne wy-
daje sig, by mocniej podkresli¢ naczelne miejsce mitosci w postawie chrzesci-
janskiej. Tym samym rowniez zaangazowanie wiernych §wieckich w $wiecie
ekonomii powinno stawa¢ si¢ wyrazem ewangelicznej mitosci®®. Mozna wska-
zaé cztery domeny realizacji mito$ci w tym obszarze®®. Pierwsza domena wyni-
ka z powszechnego przeznaczenia dobr, gdyz wlasnos¢ prywatna zawsze powin-
na pehi¢ funkcje¢ spoteczna. Polega¢ powinna na tym, by nie$¢ ulge cierpiacym
nedzg, ,,bliskim czy dalekim, nie tylko z tego, co »zbywag, ale i z tego, co jest
wkonieczne« do zycia”?’. Druga domena zwiazana jest z kwestia pracy ludz-
kiej, gdyz ma ona stuzy¢ przede wszystkim rozwojowi osobowosci cztowieka
oraz budowaniu porozumienia mi¢dzy ludzmi, co szczegolnie wymaga aposto-
latu mito$ci?®. Trzecia plaszczyzna realizacji mitoéci w zyciu ekonomicznym
jest sprawa postepu technologicznego. Chodzi przede wszystkim o to, by po-
step — na podstawie zasady mitosci — byt wlaczony w stuzbe na rzecz autentycz-
nego rozwoju kazdego i catego cztowieka oraz by stuzyt umacnianiu godnosci
osoby ludzkiej. Nalezy zadba¢ m.in. o to, by nie byt wykorzystywany do celow
militarnych. Srodki na te cele powinny byé raczej uzyte do zmniejszenia nedzy
ludzkiej i panujacych w $wiecie dysproporcji rozwojowych?®. Czwarta domena
zycia ekonomicznego wiaze si¢ z tzw. kwestig ekologiczna. Czlowiek, panujac
nad stworzeniem, winien ,,uprawia¢ ogroéd” $wiata rozumnie i z mitoécia’®.

24 KDK 63.

25 Por. KNSK 543.

26 Por. J. Wal, Wychowanie chrzescijan do czynnego udziatu w Zyciu spotecznym, w: A. Marcol
(red.), Zaangazowanie chrzescijan w zyciu spotecznym, Opole 1994, s. 145-147.

27 SRS 31.

28 Por. J. Wal, Wychowanie chrzescijan, s. 146.

29 Por. PP 53; J. Wal, Wychowanie chrzescijan, s. 146.

30 Por. ChL 43; J. Wal, Wychowanie chrzescijan, s. 147.
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Powinien tez wyzwoli¢ si¢ z manii ,,uzywania za wszelka ceng, idac
w kierunku zgodnej symbiozy z otoczeniem. Partycypacyjny charakter relacji
do przyrody oznacza powrot do idei $w. Franciszka — tworcy metafizyki i etyki
milo$ci — milo$ci przyrody zywej i martwej oraz mitosci ludzi3!.

Zakres misji $wieckich katolikow w $wiecie ekonomii obejmuje kilka
wazkich problemow o charakterze makroekonomicznym. W ich obszarze zna-
lazty si¢ m.in. bezrobocie, zmiana systemu wymiany technologicznej, potrzeba
zrewidowania systemow handlowych i finansowych oraz postulat przeformu-
towania samej koncepcji rzeczywistosci ekonomicznej, szczegdlnie w dobie
procesow globalizacyjnych.

W przypadku bezrobocia szczegdlna rola przypada rodzinie jako tej ludz-
kiej prawspolnocie, w ktorej zycie kazdego cztowieka si¢ zaczyna, rozwija,
oraz ktora staje si¢ szkota cnot religijnych i spotecznych. Powinna ona stano-
wi¢ istotne wsparcie dla tych jej cztonkéw, ktorzy znajduja si¢ bez pracy albo
poszukuja zatrudnienia. ,,Przede wszystkim — i w ujeciu bardziej radykalnym
— jest to wktad, ktory urzeczywistnia si¢ przez wychowanie do sensu pracy, do
odkrywania jej znaczenia i przez propozycj¢ ukierunkowania oraz wsparcia
przy podejmowaniu wyboru zawodu™2.

Roéwnie istotne jest podjecie wysitkow przez $wieckich katolikow — na
miar¢ posiadanych kompetencji i perspektyw spotecznego oddziatywania — by
stwarza¢ nowe, konkretne formy wsparcia (np. szkolenia) dla oséb dorostych,
ktorzy chca sig przekwalifikowac lub sa juz bezrobotni. Takie efektywne syste-
my formacyjne staja si¢ szansg dla wszystkich pracujacych, by tatwiej prze-
chodzi¢ przez coraz mocniej nasilajace si¢ wspolczesnie okresy zmian, nie-
pewnosci i tymczasowosci>.

Zwraca si¢ takze uwage, ze obecnie powaznym zrodlem bezrobocia moze
si¢ sta¢ niewlasciwe wykorzystanie coraz to nowszych zdobyczy wiedzy
i technologii. Stad tez Swieccy katolicy — odnoszac te zdobycze jako znamien-
na forme¢ wlasnosci prywatnej badz publicznej do zasady powszechnego prze-
znaczenia dobr — powinni angazowac si¢ na rzecz wiaczenia tych osiagnigé
w taki kontekst norm prawnych i regut spotecznych, aby zagwarantowane byto
ich wykorzystanie zgodnie z kryteriami sprawiedliwos$ci, stusznosci i poszano-
wania praw czlowieka’*. Wiaze sie to $ciSle z potrzeba wlasciwego rozdyspo-
nowania pozytywnych efektow postepu naukowo-technicznego pomigdzy po-
szczegolne panstwa tak, aby proces globalizacji zmniejszal r6znice w ich roz-

31 B. Suchodolski, Wychowanie i strategia Zycia, Warszawa 1983, s. 36. Cyt. za: J. Wal, Wycho-
wanie chrzescijan, s. 147.

32 KNSK 249.

33 Por. KNSK 290.

34 Por. KNSK 283; CA 32.
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woju gospodarczo-spotecznym. W tym kontekscie katolicy swieccy, swiado-
mie $ledzacy wspotczesne procesy przemian spoteczno-ekonomicznych, winni
zatroszczy¢ si¢ w swoich srodowiskach o odpowiedni poziom wiedzy i zdoby-
cie koniecznego kapitalu, by moc sigga¢ po najnowsze rozwiagzania technolo-
giczne i organizacyjne. Trzeba bowiem mie¢ swiadomo$¢, ze ,,nowosci moga
przenika¢ i rozprzestrzenia¢ si¢ wewnatrz okreslonej spotecznosci, jesli ludzie
mogacy potencjalnie czerpa¢ z tego korzysci, osiagaja minimalny prog wiedzy
i zasobow finansowych”33.

W tym miejscu warto przywotac takze postulat Jana Pawta II, ,,aby globaliza-
cja dokonywata si¢ w klimacie solidarnosci i by nie prowadzila do marginaliza-
cji3®. Jest to zarazem wezwanie dla $wieckich, aby w duchu troski o dobro wspol-
ne zaangazowali si¢ na rzecz ,,ponownego rozdzialu bogactw pomigdzy rozne
regiony naszej planety na korzys¢ regionow do tej pory nie uprzywilejowanych
lub bedacych na marginesie rozwoju spotecznego i ekonomicznego™’.

Konkretnym wyrazem tej troski moze by¢ m.in. podkreslanie i wcielanie
w zycie kryteriow etycznych, ktore powinny kierowaé migedzynarodowymi sto-
sunkami gospodarczymi, w tym zwtaszcza systemem handlu migdzynarodowe-
go. Do zasad tych nalezy zaliczy¢: ,,dazenie do dobra ogdlnego i uniwersalne
przeznaczenie dobr; rownos$¢ w stosunkach handlowych; szacunek dla praw
i potrzeb najbiedniejszych w polityce handlowej i we wspotpracy migdzynaro-
dowej. W przeciwnym razie »ludy dotknigte nedza cierpia jeszcze wigksza
biede, ci natomiast, ktérzy maja wszystko, wzrastaja w nowe bogactwa«’®.

Kolejnym waznym obszarem zaangazowania $§wieckich katolikéw jest
swiat finansow. Dostrzegajac fakt wyjatkowo niesymetrycznego uksztattowa-
nia migdzynarodowego systemu finansowego oraz utrwalania si¢ procesow
innowacji i rozregulowania rynkow finansowych tylko w niektorych czgsciach
$wiata, nalezy tez zauwazy¢ i szczegdlnie podkresli¢ nagte przyspieszenie ta-
kich proceséw, jak powigkszanie si¢ funduszy, administrowanych przez insty-
tucje finansowe, oraz szybki rozwoj nowych i skomplikowanych narzedzi fi-
nansowych. Zjawiska te sprawiaja, ze osoby mogace realnie wptywac na ksztatt
pewnych rozwiazan o charakterze instytucjonalnym, powinny dziata¢ na rzecz
wspierania stabilnosci systemu finansowego, oczywiscie bez obnizania jego
mozliwosci i efektywnosci’®. Przejawem tej troski mogloby by¢ ,,wprowadze-
nie zmian ustawowych, umozliwiajacych ochrong tej stabilnosci w catej jej

35 KNSK 363.

36 Jan Pawel 11, Oredzie na XXXI Swiatowy dzien pokoju — 1998 r., Sprawiedliwos¢ kazdego
cztowieka zrodlem pokoju dla wszystkich, w: Jan Pawet 11, Dziela zebrane, t. 4, 3; Konstytucje apostol-
skie, Listy Motu proprio i Bulle, Oredzia na Swiatowe Dni, Krakow 2007, s. 802.

37 KNSK 363.

38 PP 57; KNSK 364.

39 Por. KNSK 369.
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ztozonosci, wspieranie konkurencji pomigdzy posrednikami i zapewnienie jak
najwigkszej przejrzysto$ci na rzecz inwestorow*40.

Na koniec tej czgs$ci rozwazan warto wskaza¢ na potrzebe takiej reorgani-
zacji ekonomii, by mozliwa si¢ stata zmiana dotychczasowej koncepcji rzeczy-
wisto$ci ekonomicznej. Wezwanie to wynika z jednej strony z tego, ze ubostwo
materialne wciaz dotyka milionow ludzi na catym s$wiecie, z drugiej za$ jest
konsekwencja faktu, ze ,,istniejace struktury gospodarcze, spoteczne i kulturowe
nie s3 w stanie sprostaé¢ potrzebom autentycznego rozwoju”*!. W zwiazku z tym,
celem naprawy tych sytuacji, ,,uzasadnione wymogi efektywnosci ekonomicz-
nej powinny zostac¢ lepiej zharmonizowane z wymogami uczestnictwa poli-
tycznego i sprawiedliwos$ci spotecznej. Konkretnie oznacza to ogarnigcie soli-
darnoécia sieci wspotzaleznosci ekonomicznych, politycznych i spotecznych, do
ktorych zwiekszenia zmierzaja dokonujace sie aktualnie procesy globalizacji™*.

W tym kontekscie postuluje si¢ m.in., by zaangazowanie katolikow
swieckich przejawialo si¢ w wysitku podejmowania refleksji kulturowej i mo-
ralnej, majacej na celu rozeznanie wspotczesnych systemow gospodarczych,
tak aby popiera¢ te modele, ktore nie ograniczaja si¢ tylko do ktadzenia akcen-
tu na rozwdj w wymiarze iloSciowym i technicznym*. Prawdziwy i petny
rozwoj dotyczy bowiem ,,godnosci cztowieka i ludow”** .

3. Troska o ludzki wymiar funkcjonowania przedsi¢biorstwa

Do podstawowych zasad etycznych, ktorymi powinien kierowac si¢ kazdy
(nie tylko chrzescijanski) przedsiebiorca, nalezy zaliczy¢ m.in.: uczciwo$é®,

40 Tbidem.

41 Jan Pawet I1, Oredzie na XXXIII Swiatowy Dzieri Pokoju 2000, 14, L’Osservatore Romano (P1) 1
(2000), s. 7.

42 KNSK 564. Por. Jan Pawet 11, Oredzie na XXXIII S‘wiatowy Dzien Pokoju 2000, s. 8.

43 Por. KNSK 563.

4 SRS 41.
Uczciwos¢ w dziatalnosci przedsigbiorstwa wiaze sig¢ z jawno$cia, kontrola i rzetelnoscia.
Chodzi tu zwlaszcza o takie kwestie, jak: jasne operacje gospodarcze i finansowe, transparentno$¢ firmy,
przestrzeganie prawa (por. W. Kawecki, Zasady moralne w budowaniu nowoczesnego spoteczenstwa,
w: J. Nagorny, A. Derdziuk (red.), Moralne aspekty przemian cywilizacyjnych, Lublin 2001, s. 43). Poza
tym, trzeba zwréci¢ uwagg w tym kontekscie na to, ze ,,zycie gospodarcze ma prawo do takich warun-
kow instytucjonalnych, ktore by nie karaty odpowiedzialnie dziatajacych przedsigbiorstw. Rzady powin-
ny zadba¢ o takie ustawodawstwo i taki system podatkowy, ktore by zachgcaty przedsigbiorstwa do
ochrony srodowisk, do zatrudniania ludzi pozbawionych pracy, do stwarzania nowych miejsc pracy na
terenach dotknigtych kryzysem. Menedzerowie i wspotwlasciciele nie powinni by¢ stawiani w sytuacji
rozdarcia pomigdzy odpowiedzialno$cia za przedsigbiorstwo a odpowiedzialno$cia za spoleczenstwo
jako catos¢” (Sprawiedliwos¢ gospodarcza dla wszystkich. Katolicka nauka spoteczna a gospodarka
USA. List spoteczny episkopatu USA (1986), nr 118, w: S. Fel, J. Kupny (red.), Kosciof wobec wspolcze-
snych probleméw zycia gospodarczego, Lublin 2002, s. 62).
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szacunek dla stusznej konkurencji*®, poszanowanie dobra wspdlnego*’ oraz
sama koncepcje przedsigbiorstwa rozumianego nie jako cel, ale jako $rodek.
Przedsigbiorstwo nie moze bowiem istnie¢ tylko po to, by pomnaza¢ dobra
materialne czy osiaga¢ zysk ekonomiczny. Ma ono przede wszystkim stuzy¢
cztowiekowi zgodnie z jego wymogami materialnymi, intelektualnymi, moral-
nymi, duchowymi i religijnymi*®. | Ekonomia przedsigbiorczo$ci powinna
dziata¢ na rzecz promocji cztowieka tak w sensie materialnym, jak i ducho-
wym. Jej bezposrednim celem powinno by¢ zaspokojenie materialnych oczeki-
wan czlowieka i jednoczeénie ubieganie sie o realizacje praw osoby”*°.

W dziatalnosci gospodarczej kazdy katolik powinien kierowac¢ si¢ zasada-
mi nauki spotecznej Kosciota, a zwlaszcza przestrzega¢ centralnej roli osoby
ludzkiej, bo inaczej dzialalno$¢ ta traci na jako$ci®’. Nie oznacza to jednak, ze
nie powinien on zabiega¢ o wypracowanie zysku ekonomicznego. Dla Jana
Pawta II przedsigbiorstwo ma na celu optymalizacje zysku. Tak wigc dla Papie-
7a nie istnieje rozdzwigk migdzy humanizacja srodowiska pracy a skuteczno-
$cia. Nie chodzi bowiem o doprowadzenie do upadtosci przedsigbiorstwa
w imi¢ personalizmu i solidarno$ci. Problem tkwi w $wiadomosci, dla kogo
i po co wypracowuje si¢ zysk. ,,Celem przedsigbiorstwa nie jest po prostu
wytwarzanie zysku, ale samo jego istnienie jako wspolnoty ludzi™!. Jak bo-
wiem zauwaza Jan Pawel II, ,,zycie ludzi, ich dusza, ich ciato, sa dobrami
cenniejszymi od jakiejkolwiek postaci zakumulowanego bogactwa. Na co si¢
zda gromadzenie dobr materialnych w coraz wigkszych ilosciach, jezeli same-
mu przedsigbiorstwu, ktore jest wspolnota osob, ma grozi¢ utrata duszy, praw-
dziwej, wlasnej tozsamosci?2. W Centesiumus annus Ojciec Swigty stwier-
dza, ze ,,zysk nie jest jedynym wskaznikiem dobrego funkcjonowania przed-
sigbiorstwa. Moze si¢ zdarzy¢, ze mimo poprawnego rachunku ekonomicznego

46 Szacunek dla stusznej konkurencji jest mozliwy, gdy wykluczy si¢ takie zjawiska, jak: mani-
pulacja cenami, dumping, manipulacja rynkiem towarow lub ustug, korupcja (por. W. Kawecki, Zasady
moralne w budowaniu nowoczesnego spoteczenstwa, s. 43).

47 Kawecki wyjasnia te zasade nastepujaco: ,,Znaczenie przedsigbiorcy dla przedsigbiorstwa jest
istotne, ale przedsigbiorca nie jest ekskluzywnym wiascicielem przedsigbiorstwa, chocby faktycznie byt
jego prawnym wiascicielem. Przedsigbiorstwa przynaleza zawsze do spotecznosci i nikt nie moze arbi-
tralnie wykorzystywac ich tylko dla swoich celow” (ibidem). Por. takze List spoleczny episkopatu USA,
nr 1121 115, s. 60-62.

48 Por. CA 34-35; W. Kawecki, Zasady moralne w budowaniu nowoczesnego spoleczenstwa,
s. 41-43.

49 W. Kawecki, Zasady moralne w budowaniu nowoczesnego spoleczenstwa, s. 38.

30 por. Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna o niektorych aspektach dziatalnosci i poste-
powania katolikow w Zyciu politycznym (24 listopada 2002), L’Osservatore Romano (PL) 2 (2003),
8. 50-51; KNSK 563.

31 CA 35.

52 Jan Pawel II, Spotkanie z pracownikami, przedsiebiorcami i kierownikami prowincji mantuan-
skiej, 23 czerwca 1991 r., w: Insegnamenti, X1V, 1, 1991, s. 1770. Cyt. za: A. Colombo, Postac
przedsigbiorcy w nauczaniu Jana Pawlfa II, Spoteczenstwo 2 (1996), s. 255.
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ludzie, ktorzy stanowia najcenniejszy majatek przedsigbiorstwa, sa ponizani
i obraza sie ich godno$¢™>3.

W tym swietle wida¢ wyraznie, ze od chrzescijanskiego przedsigbiorcy
wymaga si¢ wyboru tego, co Jan Pawetl II nazywa ,,wne¢trzem” firmy, tzn.
nadania temu specyficznemu $rodowisku pracy nieusuwalnego wymiaru ludz-
kiego®*. Chodzi wiec — takze z punktu widzenia skuteczno$ci ekonomicznej
— o stworzenie takich warunkow pracy, gdzie ,;rozwojowi zdolnosci osobo-
wych towarzyszy skuteczna i racjonalna wytwoérczos¢ dobr i ustug oraz poma-
ga sie pracownikowi dostrzec, ze pracuje rzeczywiscie na swoim’>>. Trzeba
przy tym podkresli¢, Zze to uznanie oraz faktyczne poszanowanie godnos$ci
osoby ludzkiej i jej prawa do pelnego rozwoju staje si¢ w ramach przedsigbior-
stwa czynnikiem wzrostu produktywnosci. Dzieje si¢ tak dlatego, ze ,,integral-
ny rozwo6j osoby ludzkiej w pracy nie stoi w sprzecznosci, lecz raczej sprzyja
wiekszej skuteczno$ci i wydajnosci™®. Natomiast naruszenie godnosci czto-
wieka nie tylko jest ,,moralnie niedopuszczalne, lecz na dtuzsza mete musi tez
negatywnie odbi¢ si¢ na gospodarczej skuteczno$ci przedsigbiorstwa™’.

Rola przedsi¢gbiorcy — jako osoby zarzadzajacej, a nie tylko wlasciciela
czynnikow produkcji — jest we wspolczesnej rzeczywistosci przedsigbiorstw
o tyle wazna, Ze jest on niejako mozgiem i sercem calej sieci potaczen o cha-
rakterze technicznym, handlowym, finansowym i kulturowym. ,,Podejmowane
[przez niego] decyzje przy rosnacej ztozonosci dziatan przedsigbiorczych wy-
wotuja szereg potaczonych ze soba efektow, waznych nie tylko pod wzgledem
ekonomicznym, ale takze spotecznym. Ze wzgledu na to, podejmowanie si¢
odpowiedzialnoéci przedsigbiorczej i kierownicze] wymaga — oprocz ciaglego
wysitku 1 specyficznego doskonalenia — stalej refleksji nad moralnymi po-
budkami, ktorymi musi si¢ kierowaé w swoich decyzjach kazda osoba zajmu-
jaca to stanowisko. [...] Podejmujac wazne decyzje strategiczne i finansowe,
decyzje sprzedazy lub kupna, powigkszania czy zamykania zaktadow, taczenia
si¢ przedsigbiorstw, nie mozna ogranicza¢ si¢ wylacznie do kryteriow natury
finansowej lub handlowej”3.

Katolik-przedsigbiorca, kierujac si¢ w swym postgpowaniu wskazaniami
nauki spotecznej Kosciota, powinien angazowac si¢ w taka organizacj¢ pracy

33 CA 35.

54 Por. Jan Pawet II, Spotkanie z pracownikami, przedsiebiorcami i kierownikami prowincji man-
tuanskiej, s. 1770. Cyt. za: A. Colombo, Posta¢ przedsigbiorcy w nauczaniu Jana Pawta I, s. 255.

55 Jan Pawet 11, Spotkanie z przedstawicielami $wiata pracy, Barcelona, 7 listopada 1982, Inse-
gnamenti, V, 3, 1982, s. 1203. Cyt. za: A. Colombo, Posta¢é przedsiebiorcy w nauczaniu Jana Pawla 11,
s. 256.

56 CA 43.

ST CA 35.

38 KNSK 344.
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w swoim przedsigbiorstwie, ktdéra promuje rodzing, a zwlaszcza osobg matki,
w wypetnianiu wlasnych zadan’®; ktéra wspiera (z uwzglednieniem catoscio-
wej wizji cztowieka i jego rozwoju) ,,zapotrzebowanie na jakos¢: jakos$¢ towa-
row produkowanych i konsumowanych, jakos$¢ ustug, z ktorych si¢ korzysta,
jako$¢ $rodowiska naturalnego i zycia w ogole™®?; ktora ,,by inwestowata,
jezeli sprzyjaja ku temu warunki ekonomiczne i stabilno$¢ polityczna, w tych
miejscach i na tych obszarach produkcyjnych, ktore stwarzaja jednostkom
i narodom »okazje do dowarto$ciowania ich pracy«”°!.

Podsumowujac rozwazania dotyczace problematyki postannictwa katoli-
kow swieckich w swiecie ekonomii, nalezy podkresli¢, ze chrzescijanskie za-
angazowanie w sprawy gospodarcze winno sta¢ si¢ jedna z kluczowych form
nowej ewangelizacji; jest ono moralnym zobowiazaniem wiernych $wieckich
do podejmowania dziatan na rzecz przemiany zastanych ,,struktur zta” w biz-
nesie i przesycania catego ,,areopagu” gospodarki wartosciami ewangeliczny-
mi. Oznacza to nade wszystko obowiazek poszukiwania rozwiazan zastanych
problemow na miar¢ godnosci cztowieka i wymagan jego integralnego rozwo-
ju. Poza tym nalezy pamigta¢, ze zajmowanie si¢ sprawami ekonomicznymi
przez laikat ma sta¢ si¢ ich droga do $wigtosci. Swigto$é nie jest przeciez
zarezerwowana tylko dla os6b duchownych czy zakonnych, ale wszyscy wier-
ni sa do niej powotani, w tym réwniez ci, ktorzy zajmuja si¢ prowadzeniem
wlasnego biznesu.

DAS ENGAGEMENT DER KATHOLISCHEN LAIEN IM BEREICH
DER OKONOMIE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Wenngleich die Evangelisierung die Aufgabe der ganzen Kirche ist, wird sie in mancher
Hinsicht eine besondere Herausforderung fiir katholische Laien. Dank ihres Apostolats wird die
Erneuerung der Weltordnung im christlichen Geist moglich. Einer der wichtigen Bereiche, der zum
Zielort ihrer Sendung wird, ist die Welt der Okonomie. In der apostolischen Adhortation Christifi-
deles laici verweist Papst Johannes Paul II. auf die Notwendigkeit des Engagements der Laienchri-
sten in der Welt der Okonomie, vor allem im Kontext ihrer strukturellen Probleme sowie der
Griindung und der Funktionsweise eines Unternehmens, verstanden als eine Gemeinschaft der
Arbeitenden. Der Artikel verfolgt das Ziel, die Implikationen aufzuzeigen, welche die Wahrheit
von der spezifischen Aufgabe der Laienchristen nach sich zieht: sich in der Wirtschaftswelt sowie
in ihrem besonderen Teilbereich — in der Arbeitswelt — zu engagieren. Der Text wurde dreigeteilt.
Im Rahmen des ersten Paragraphen wurden die allgemeinen Grundlagen des Engagements von
Laienchristen in den irdischen Wirklichkeiten kurz analysiert. Im zweiten Paragraph wurden die

59 Por. LE 19.
60 CA 36.
61 KNSK 345; CA 36.
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Einzelaspekte der makrookonomischen Dimension des wirtschaft-sozialen Lebens aufgezeigt. Der
Verfasser versuchte die Frage zu beantworten, in welche Richtung die Losungen von manchen
systemischen Problemen in diesem Bereich gehen sollen, was u. a. auch dank des Engagements der
Christen moglich sein kann. Zuletzt wurde im dritten Paragraph auf manche ethische Probleme
verwiesen, die auf der makrookonomischen Ebene, also im Bereich der Funktionsweise des Unter-
nehmens auftauchen.

LAY CATHOLICS IN THE WORLD OF ECONOMY
(SUMMARY)

Evangelisation has always been the primary task of the Church. Laity is called to play
a very important part in this task. One of the most important areas of social life where the laity can
fulfill that call is the world of economy. John Paul II in his apostolic adhortation Christifideles
laici points to the need of an active involvement of the laity in the economic problems of the
modern world. They should also participate in the decision making processes relating to the
organisation and functioning of business enterprises. This article aims at exploring the implications
of the vocation of the laics to get actively involved in the economy in general, as well as in the
issues directly affecting the human work in particular. The text is divided into three parts. The first
part is the summary of the basic arguments for lay involvement in the world in general. Next part
deals with macroeconomical issues of the social life. The author tries to find an answer to the
question as to which way should the solutions addressing those issues take. He adds that that
should be done with an active participation of the laity. The last part reflects on some particular
moral problems on the microeconomical level, that is the functioning of a business enterprise.
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Wstep

Kazde panstwo ma prawo zada¢ od czlonkoéw swego spoteczenstwa
wspotdziatania przy realizacji dobra wspolnego i ze wzgledu na to dobro moze
stawia¢ obywatelom wymagania. Zapewnienie tadu, spokoju, bezpieczenstwa,
wolnosci, utrzymanie witadzy ustawodawczej, administracyjnej i sadowniczej
wymaga srodkow, ktére pozyskiwane sa z przymusowych $wiadczen ogodhu
obywateli, czyli podatkow. Ich rozwdj Scisle zwiazany jest z powstawaniem
panstwa, przy czym wraz z rozszerzaniem zakresu dziatalnosci panstwowej
rola i znaczenie podatkow przybieraty na sile. Opodatkowaniu podlegaty roz-
maite dobra: chtopi ptacili podatek od posiadanej ziemi, nieposiadajacy wia-
snosci — poglowne, rzemieslnicy — podatek od zarobkow, a handlarze — clo.
Karol Wielki w roku 779 zarzadzil wprowadzenie dziesigciny jako obowiazku
$wiadczenia na rzecz Kos$ciota; w niektorych panstwach europejskich obowiazek
ow przetrwat okoto tysigca lat. Wprowadzano tez podatki konsumpcyjne, np. car
Piotr Wielki kazal opodatkowa¢ brody, monety, faznie, wesela i debowe trumny'.

7 uwagi na spoteczna wage podatki wielokrotnie byly wykorzystywane
dla partykularnych, politycznych czy mocarstwowych celow, stajac si¢ katali-
zatorem przemian spotecznych. W tym zakresie nalezy powiedzie¢, ze uciska-

' Zob. J. Wiemeyer, Podatki jako problem etyczno-spoteczny, w: J. Kupny, S. Fel (red.), Katolicka
nauka spoteczna. Podstawowe zagadnienia z Zycia gospodarczego, Katowice 2003, s. 180.
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jace cigzary podatkowe byly przyczyna powstan (np. chtopow w 1525 r. pod
wodza Thomasa Miinzera w Niemczech), oddzielenia si¢ pewnych terytoriow
od panstwa (Niderlandy i Portugalia od Hiszpanii w XVI i XVII w.) czy tez
zaistnienia znaczacych zmian strukturalno-spotecznych nowozytnej Europy
(angielska Magna Carta z 1215 r., francuska rewolucja 1789 r.) oraz w Stanach
Zjednoczonych (powstanie Deklaracji Niepodlegtosci z 1776 1.).

Ksztalt systemu podatkowego i stosunek obywateli do opodatkowania
mial znaczacy wptyw nie tylko na bieg historii i rozwdj stosunkow spotecz-
nych dokonujacych si¢ w przeszlosci, ale rowniez i obecnie ich spoteczna
,,n0$nos¢” jest niebagatelna, czego wymownych dowodow dostarcza np. anali-
za wspotczesnych kampanii wyborczych. Abstrahujac od rozwazan dotycza-
cych wptywu podatkéw na kondycje gospodarczo-spoteczna w mikro- i ma-
kroskali podnie$¢ nalezy, ze przedmiotowe zagadnienie ma donioste znaczenie
roOwniez w wymiarze etycznym, ktory zdaje si¢ wymagac szczegdlnej uwagi
zwlaszcza w realiach spoteczenstwa polskiego. Refleksja etyczna dotyczaca
opodatkowania nie byta jak dotychczas tematem poglebionych analiz, za$ za-
wilosci polskiego systemu podatkowego i1 stosunkowo niska $wiadomosé
prawna obywateli jest czgsto przyczyna dylematow moralnych, np. czy nalezy
zawsze placi¢ podatki?, jak i wielu spotecznych nieporozumien. Jednym z nich
jest nieomal powszechne przekonanie, ze duchowni w Polsce stanowig uprzy-
wilejowana grupg obywateli, ktora w odréznieniu od reszty spoteczenstwa zad-
nych podatkow nie ptaci. Status podatkowy os6b duchownych bywa przy tym
utozsamiany ze statusem koscielnych osob prawnych (np. parafii) i pojawiaja-
ce si¢ raz po raz postulaty, by opodatkowac ,,kosciot”, czyli ,,dochody probosz-
cza” nie naleza do rzadkosci. Zdumienie moze budzi¢ fakt, ze brak rzetelnej
wiedzy w tym wzgledzie nie jest przypadtoscia jedynie mniej §wiatlej czesci
spoleczenstwa, ale rowniez i parlamentarzystow?.

1. Podatki duchownych

Whbrew obiegowym opiniom, osoby duchowne w Polsce nie tylko podle-
gaja obowiazkowi podatkowemu, ale obowiazek ten rozciaga si¢ na wszystkie
uzyskiwane przez nie zrodta przychodu.

2 W interpelacji poselskiej do Ministra Finansow z 2 wrzesnia 2008 1. (nr 4832) czytamy m.in.:
,Nie dokonano dla celow podatkowych rozrdznienia osob prawnych prawa koscielnego, jakimi sg para-
fie, od zawiadujacych nimi proboszczéw. Utrzymano kuriozalne zasady opodatkowania kleru z niezro-
zumiatych powodow faworyzujace duchownych w stosunku do pozostatej czgsci spoteczenstwa”, zob.
http://orka2.sejm.gov.pl/IZ6.nsf (18 1 2010).
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1.1. Podatek dochodowy na zasadach ogdlnych

Zgodnie z art. 3 ust. 2b Ustawy z 26 lipca 1991 r. o podatku dochodo-
wych od 0s6b fizycznych?, kazda osoba fizyczna obowiazana jest do ptacenia
podatku na warunkach okreslonych w tej ustawie we wszystkich tych sytu-
acjach, gdy uzyskiwany przez nia dochdd (przychod) pozyskiwany jest ze
stosunku pracy. W odniesieniu do dochodéow uzyskiwanych ze stosunku pracy
ustawa ta nie zawiera zadnych szczego6lnych regulacji, ktére dotyczytyby osob
duchownych. Wszystkie dochody, ktore osoby duchowne uzyskuja jako wyna-
grodzenia z tytutu zawartych uméw o prace ($wiadczona w szkotach?, na wy-
zszych uczelniach’, w szpitalach®, zaktadach poprawczych i karnych’, jednost-
kach wojskowych®, kuriach biskupich, seminariach itp.) podlegaja opodatko-

3 Dz.U. 2000, nr 14, poz. 176.

4 W my$l art. 2 pkt 4 Ustawy o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania (Dz.U. 1989, nr 29,
poz. 155), panstwo polskie uznato prawo rodzicow do wychowania swoich dzieci zgodnie z przekona-
niami religijnymi, konsekwencja czego byt powrdt nauczania religii do szkot w roku szkolnym 1990/91.
Ksigza i diakoni za $wiadczong pracg otrzymuja — od wrze$nia 1997 r. — wynagrodzenie tak, jak inni
nauczyciele wykonujacy swoj zawod, zas szkota jako ptatnik podatku dochodowego od osob fizycz-
nych, pobiera comiesigczne zaliczki na poczet tego podatku.

5 Zgodnie z Ustawq o szkolnictwie wyzszym (Dz.U. 1990, nr 65, poz. 38), uczelnia wyzsza moze
zatrudni¢ nauczyciela akademickiego jako pracownika naukowego, naukowo-dydaktycznego lub dydak-
tycznego. Jezeli wykonywana przez duchownego praca na uczelni wyzszej wiaze si¢ z korzystaniem
przez niego z praw autorskich i praw pokrewnych lub rozporzadzania nimi, to dla takiej sytuacji ustawo-
dawca okreslit koszty zryczattowane, ktore maja wysokos¢ okreslonego procentowo wskaznika odnosza-
cego si¢ do przychodu uzyskiwanego z danego zrédta i wynosza 50% uzyskanego przychodu (Dz.U.
2000, nr 14, poz. 176). Natomiast jezeli praca jest wykonywana w innych formach, dochody z niej
podlegaja opodatkowaniu tak, jak wynagrodzenie ze stosunku pracy. W praktyce wyodrgbnienie czgsci
wynagrodzenia wynikajacego z tworczej dziatalnosci powinno wynika¢ z umowy o pracg, w ktorej
powinno by¢ jednoczesnie zapisane, ze pracownik otrzymuje wynagrodzenie sktadajace si¢ z kilku
elementow, np. z wynagrodzenia podstawowego 1 honorarium z tytutu korzystania z praw autorskich.
Wowczas do pierwszego elementu stosuje si¢ koszty ustawowe, a do drugiego koszty w wysokosci 50%
(pismo Ministra Finansow z 11 lipca 1996 r., POP 5/3-5031/01235/96).

6 Zgodnie z art. 30-31 Ustawy o stosunku Paristwa do Kosciola Katolickiego w Rzeczpospolitej
(Dz.U. 1989, nr 29, poz. 154) na podobnych zasadach, jak z katechetami w szkotach, zawierane sa
umowy o pracg z kapelanami pelnigcymi postugi religijne w szpitalach i sanatoriach oraz zaktadach
zamknigtych pomocy spolteczne;.

7 Ibidem, art. 32; Ustawa o postepowaniu w sprawach nieletnich (Dz.U. 1982, nr 35, poz. 228);
Rozporzadzenie w sprawie szczegdélowych zasad uczestniczenia w lekcjach religii i praktykach religij-
nych, korzystania postug religijnych i organizacji pracy duszpasterskiej w zaktadach poprawczych
i schroniskach dla nieletnich (Dz.U. 2001, nr 106, poz. 1157); art. 106 k.k.; Rozporzadzenie w sprawie
szczegotowych zasad wykonywania praktyk religijnych i korzystania z postug religijnych w zaktadach
karnych (Dz.U. 1998, nr 139, poz. 904); Konkordat Polski z 1993 r., art. 17. Ksigza kapelani petniacy
postugi religijne w zaktadach poprawczych i karnych otrzymuja poza podstawowym wynagrodzeniem
dodatek za pracg w trudnych warunkach. Zaliczki na poczet podatku dochodowego pobiera dany zaktad
zatrudniajacy kapelana, a nastgpnie odprowadza do wtasciwego urzedu skarbowego.

8 Zgodnie z art. 53 Konstytucji RP kazdy obywatel ma zagwarantowana wolno§¢ sumienia
i wyznania, dlatego tez kazda osoba, rowniez pehiaca stuzbe wojskowa, ma prawo do uczestniczenia
w czynnosciach i obrzedach religijnych. Do kapelanow wojskowych maja zastosowanie przepisy o stuzbie
wojskowej zotnierzy zawodowych, stad tez wysokos$¢ otrzymywanych naleznosci pienigznych jest regu-
lowana ustawa o uposazeniu zotnierzy zawodowych (Dz.U. 1992, nr 5, poz. 18) i zalezy od posiadanego
przez kapelana stopnia wojskowego, pelnionych funkcji oraz innych dodatkow.
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waniu na zasadach ogolnych wymienionych w tejze ustawie. Tak jak wszyscy
inni obywatele, duchowni podlegaja powszechnemu obowiazkowi podatkowemu
rowniez w zakresie tych zrodet przychodu, ktére pochodza z dziatalno$ci gospo-
darczej oraz umow cywilnoprawnych. Innymi stowy: fakt bycia osoba duchowna
w niczym nie wptywa na zasadg okreslenia i wysoko$¢ stawki podatku
w przypadku wynagrodzenia otrzymywanego przez ksigdza, np. z tytulu nauki
religii w szkole, dochodu osiaganego z dziatalnos$ci, np. z firmy wydawnicze;j,
badz tez naleznosci pozyskanych w wyniku sprzedazy nieruchomosci.

Roéwniez opodatkowanie rent i emerytur osob duchownych nie roézni si¢
niczym od zasad obowiazujacych innych podatnikow. Przychodem z emerytur
i rent sg otrzymywane lub pozostawiane do dyspozycji duchownego kwoty
swiadczen emerytalnych i rentowych wraz z wszelkimi dodatkami, ktore stano-
wia dochdd podlegajacy opodatkowaniu. W roli ptatnika wystepuja tu organa
rentowe, ktore zobowiazane sg pobiera¢ zaliczki miesigczne i przekazywac je
do wlasciwego urzedu skarbowego.

1.2. Podatek ryczaltowy

Do przychodow najczesciej kojarzonych z duchownymi 1 wzbudzajacych
najwigcej kontrowersji naleza dochody uzyskiwane z tytutu swiadczonej po-
stugi duszpasterskiej zwiazanej z realizacja kultu religijnego’. Uwadze fiskusa
nie umkngto to, ze nie kazdy dochod uzyskiwany przez duchownego pochodzi
ze stosunku pracy oraz innych zroédet wskazanych powyzej. W art. 13 pkt 3
w zwiazku z art. 10 ust. 1 pkt 2 wymienionej ustawy o podatku dochodowym
od 0sob fizycznych ustawodawca stwierdzit, ze przychody osiagane przez du-
chownych z innego tytulu niz umowa o prac¢ naleza do tzw. przychodow
z dzialalnos$ci wykonywanej osobiscie. Naleza do nich ofiary wiernych sklada-
ne z racji sprawowanych postug religijnych — sakramentéw i sakramentaliow,
tzw. iura stole (ofiara za chrzest, slub, pogrzeb, koledg, ,,wypominki”, wygto-
szenie misji i rekolekcji, stypendia mszalne itp.). Zasady opodatkowania tego
rodzaju dochodu okres§lone zostaty w Ustawie z 20 listopada 1998 r. o zryczat-
towanym podatku dochodowym od niektorych przychodéw osiaganych przez
osoby fizyczne!®. Art. 42 tej ustawy stanowi, ze osoby duchowne, osiagajace
przychody z optat otrzymywanych w zwiazku z pelnieniem funkcji o charakte-
rze duszpasterskim, optacajg od tych dochodéw podatek dochodowy w formie
ryczaltu. Za osoby duchowne w rozumieniu tej ustawy uznaje si¢ probosz-
czow, wikariuszy, duchownych pelniacych czasowo funkcje proboszczow,

9 Zob. A. Bartosiewicz, R. Kubacki, Komentarz do ustawy o podatku dochodowym od o0séb
fizycznych, LEX 2009.
10 Dz.U. 1998, nr 144, poz. 930.
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duchownych kierujacych jednostkami koscielnymi posiadajacymi administra-
cje w wydzielonych czgéciach parafii (np. wikariaty eksponowane, kuracje,
lokacje), rektorow oraz innych duchownych niepetmiacych funkcji probosz-
czow, wikariuszy i rektoréw, ktorzy jednak osiagaja przychody z tytutu optat
otrzymywanych w zwiazku z petnionymi funkcjami o charakterze duszpaster-
skim'!. Sposob obliczania tego podatku powiazany jest z liczebno$cia parafii
oraz funkcja osoby duchownej. Precyzyjny zakres wskazanej podstawy opo-
datkowania uregulowany jest w zatacznikach nr 5 i 6 omawianej ustawy.

W zalaczniku nr 5 przedstawiono kwartalne stawki ryczattu od przycho-

dow proboszezow. W roku 2009 przedstawiaty sie one, jak podano w tabeli 1'2.
Tabela 1
Kwartalne stawki ryczalttu od przychodéw proboszczow (w zh)
W parafiach o liczbie mieszkancow
Stawka
powyzej do
1 000 363
1 000 2 000 413
2 000 3 000 445
3 000 4 000 487
4 000 5 000 529
5000 6 000 579
6 000 7 000 629
7 000 8 000 680
8 000 9 000 733
9 000 10 000 795
10 000 12 000 865
12 000 14 000 939
14 000 16 000 1021
16 000 18 000 1106
18 000 20 000 1197
20 000 1296

11 Zob. L. Etel, Czy Koscioly i ksieza placq w Polsce podatki, Przeglad Podatkowy 6 (2002),
s. 21; L. Swito, Uwagi odnosnie opodatkowania 0séb duchownych w Polsce, Warminskie Wiadomosci
Archidiecezjalne 69 (2004), s. 90-98.

12 Na podstawie: Monitor Polski 2008, nr 88, poz. 771.
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W zalaczniku nr 6 przedstawiono kwartalne stawki ryczattowanego ob-
ciazenia wikariuszy, ktore w roku 2009 przedstawiaty sig, jak podano w ta-
beli 213,

Tabela 2
Kwartalne stawki ryczaltu od przychodéw wikariuszy (w zl)
W parafiach o liczbie mieszkancow Jezeli siedziba parafii znajduje sig
na terenie gminy w miescie o liczbie mieszkancow
do 5 tys. od 5 do 50 tys. powyzej 50 tys.
1 000 113 229 330
1 000 3 000 330 346 346
3 000 5000 346 366 382
5000 8 000 353 382 391
8 000 10 000 366 400 411
10 000 382 411 422

Wedtug tych samych stawek co proboszczowie rozliczaja si¢ z fiskusem
wikariusze lub inni duchowni petiacy czasowo funkcje proboszczow, a takze
kaptani kierujacy jednostkami ko$cielnymi posiadajacymi samodzielna admini-
stracje w wydzielonej cze¢sci parafii (wikariaty eksponowane, kuracje, lokacje
itd.)!%. Proboszczowie tych parafii, z ktérych wydzielono samodzielna admini-
stracj¢ ptaca wowczas ryczatt wedtug stawki odpowiadajacej liczbie mieszkan-
cow zmniejszonej o liczbg mieszkancoéw wydzielonej czgsci parafii (art. 45 ust. 2).
Rektorzy kosciotow 1 osoby duchowne kierujace jednostkami koscielnymi po-
siadajacymi samodzielng administracj¢ bez wydzielonej czgsci parafii optacaja
ryczalt wedlug stawek przewidzianych dla wikariuszy pracujacych w parafii
o liczbie mieszkancow od 1000 do 3000, w zaleznosci od siedziby kierowanej
jednostki lub miejsca zatrudnienia (art. 45 ust. 3). Natomiast inni kaptani nie-
petiacy funkcji proboszczéw, wikariuszy i rektorow, ktorzy jednak osiagaja
przychody z tytutu optat otrzymywanych w zwiazku z pelnionymi funkcjami
o charakterze duszpasterskim oplacaja ryczalt wedhug stawek przewidzianych
dla wikariuszy pracujacych w parafii o liczbie mieszkancow od 1000 do 3000,
w zaleznosci od miejsca zamieszkania (art. 45 ust. 4).

13 Tbidem.
14 Mowa tu np. o wydzielonej cze$ci parafii posiadajacej juz wlasna administracje, ktora dopiero
w przysztosci (np. po wybudowaniu kosciota) ma sta¢ si¢ samodzielng parafia.
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Osoby duchowne podatek ryczaltowy wptacaja bez wezwania, na rachu-
nek wlasciwego urzedu skarbowego, w terminie do 20 dnia nast¢pnego miesia-
ca po uptywie kwartatu, a za kwartat czwarty — do 28 grudnia roku podatkowe-
go. Jesli kaptan przewiduje przerwe w wykonywaniu przez siebie funkcji dusz-
pasterskich trwajaca dtuzej niz miesiac (np. z powodu urlopu, pobytu
w sanatorium itd.), moze poinformowa¢ o tym urzad skarbowy w ciagu 3 dni
od rozpoczecia przerwy. Kwartalna stawka podatku zryczattowanego zmniej-
sza si¢ wowcezas o 1/90 jej wysokosci za kazdy dzien przerwy (art. 48 ust. 3).

Jesli duchowny sam oplaca sktadki na powszechne ubezpieczenie zdro-
wotne!>, wowczas kwartalna skladka podatku ryczaltowego jest obnizana
o kwotg wptacong na to ubezpieczenie w danym kwartale (art. 44 ust. 1).

Duchowni moga zrzec si¢ opodatkowania w formie ryczattu i przejs¢ na
optacanie podatku dochodowego wedlug zasad ogdInych, prowadzac podatko-
wa ksigge przychodow i rozchodow. Zrzeczenie sig, o ktorym mowa, dokonane
we wlasciwym urzedzie skarbowym, moze nastapi¢ za dany rok podatkowy nie
pozniej niz do 31 grudnia roku poprzedzajacego rok podatkowy Iub do dnia
poprzedzajacego dzien rozpoczecia pelnienia funkcji o charakterze duszpaster-
skim, jezeli rozpoczgcie petnienia tych funkcji nastgpuje w trakcie roku podat-
kowego. Zrzeczenie si¢ opodatkowania w formie ryczattu moze nastapi¢ takze
w terminie 14 dni od dnia otrzymania decyzji ustalajacej wysokos$¢ ryczattu
(art. 51).

1.3. WatpliwosSci etyczno-prawne dotyczace ryczaltu

Jedna z fundamentalnych zasad sprawiedliwosci opodatkowania jest
~rownomiernos¢ opodatkowania”, co oznacza, ze okreslone rodzaje dochodow
czy majatku nie moga by¢ obciazone przy opodatkowaniu nieréwno!6. W przy-
padku ryczattowego opodatkowania 0s6b duchownych trudno uzna¢, by pary-
tet liczebnosci mieszkancow parafii owej zasadzie rownomiernosci opodatko-
wania czynit zado$¢. Przede wszystkim dlatego, ze jakkolwiek orzecznictwo
administracyjne wyjasnito, ze w przypadku ,,liczby mieszkancéw zamieszkuja-
cych teren parafii” nalezy mie¢ na uwadze liczbg osob faktycznie mieszkaja-
cych w parafii, a nie tylko zameldowanych na jej terenie!’, to jednakze nadal
jest to kontrowersyjne, bowiem czy jest stuszne, by na potrzeby opodatkowa-
nia przyjmowac fikcje, jakoby kazdy, kto mieszka w granicach parafii wplywat
na dochdd postugujacych tam katolickich duchownych, sktadajac ofiary z tytu-

15 Ustawa o powszechnym ubezpieczeniu zdrowotnym (Dz.U. 1997, nr 28, poz. 153).

16 70b. I. Wiemeyer, Podatki, s. 189.

17 Zob. Wyrok NSA we Wroclawiu z 24 stycznia 2002 r. w sprawie ISA/Wr. 1893/99, Przeglad
Podatkowy 2 (2003), poz. 63.
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hu ich postugi duszpasterskiej? Trzeba tu uscisli¢: na terenie danej parafii moga
mieszka¢ osoby innego wyznania niz rzymskokatolickie. Problem ten pozornie
dostrzegt ustawodawca w art. 46 ust. 2, stanowiac, ze w przypadku, gdy liczba
wyznawcOw na danym terenie stanowi mniejszos¢ w ogolnej liczbie mieszkan-
cow!8, to osoba duchowna moze ubiega¢ sie o obnizenie stawki ryczattu.
W Swietle powyzszej regulacji wysoko$¢ zobowiazania nie jest wigc pewna
i oparta na jednakowych kryteriach, lecz zalezy od uznaniowosci danego orga-
nu podatkowego. Uwadze ustawodawcy zdaje si¢ przy tym umykaé to, ze
wsrod osob zamieszkujacych teren parafii moga by¢ rowniez (i to w niematym
procencie) i takie osoby, ktore wprawdzie deklaruja si¢ jako osoby wierzace
pozostajace w Kosciele rzymskokatolickim, jednakze sa niepraktykujace, a za-
tem 1 nie przysparzaja zadnego dochodu duchownym. Bywa tez, ze na terenie
danej parafii mieszkaja osoby przynalezace rownoczesnie do parafii innej, co
ma miejsce w przypadku zohierzy zawodowych, wchodzacych w sktad tzw.
parafii wojskowych bedacych w strukturach ordynariatu polowego. O ile
w przypadku parafii, w ktorej innowiercy stanowia udowodniona wigkszo$¢,
osoba duchowna moze spodziewac¢ si¢ pozytywnej dla siebie decyzji zmniej-
szajacej zobowiazanie podatkowe, o tyle w pozostatych przypadkach — nie!®.
Analizujac kwesti¢ przedmiotu opodatkowania w aspekcie liczebnosci
parafii nie sposob nie podniesc i tego, ze parytet ten nasuwa zasadnicze watpli-
wosci dodatkowo w tych sytuacjach, gdy we wspolnocie parafialnej postuge
duszpasterska pelni wigcej niz jeden duchowny. Wierny skladajac ofiarg zwia-
zang np. z intencja mszalng lub chrztem dziecka nie mnozy jej przez ilo$¢
ksigzy poshugujacych w parafii w danym kwartale rozliczeniowym. Kazdy
natomiast z duchownych owej parafii zobowiazany jest do uiszczenia zobowia-
zania podatkowego liczonego od tej samej liczby wiernych. Taki stan prowadzi
zatem do kilkukrotnego opodatkowania liczonego od tej samej podstawy, co
trudno uzna¢ za zgodne z zasadami podatkowymi i elementarnym poczuciem
sprawiedliwosci. Jesli wysoko$¢ przyporzadkowanego zobowiazania podatko-
wego powiazana jest z kryterium liczebnosci parafii, to w przypadku postugi
kilkuosobowej winna by¢ ona dzielona przez liczbg¢ osob duchownych. Na
marginesie zauwazy¢ nalezy, ze rowniez przyjete proporcje podstawy opodat-
kowania trudno uzna¢ za czytelne i logiczne. W przypadku proboszczow
bowiem podstawa opodatkowania ujeta jest w skali od 1000 wiernych, za-
mieszkujacych na terenie parafii do 20 000 i wigcej wlacznie, co oznacza, ze
podstawa opodatkowania jest ujeta w przedziale dwudziestokrotnosci jej li-

18 W wyroku z 31 sierpnia 1999 r. NSA w Lodzi uznal, ze ,,mniejszo$¢” w znaczeniu wyzej
podanym wystgpuje w sytuacji, gdy liczba wyznawcow danego wyznania jest mniejsza od polowy
mieszkancow parafii. Zob. ONSA 3 (2000), poz. 119.

19" Zob. I. Patyk, Opodatkowanie Kosciola Katolickiego i jego 0séb duchownych, Torun 2008, s. 239.
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czenia, natomiast w przypadku wikariuszy jest to od 1000 do 10 000 a zatem
w przedziale dziesigciokrotnosci liczenia. Stawki proboszczow zmieniaja si¢
przy tym w zakresie czterokrotnym, za$ wikariuszy w ujgciu niespelna dwu-
krotnym?°.

Istniejaca konstrukcja podatkowa, w ktorej przestanka ustalenia podstawy
opodatkowania, a w efekcie i wysoko$ci podatku, nie sa rzeczywiste dochody
osoby duchownej, lecz wysoce nieprecyzyjna i hipotetyczna liczba wiernych,
pozostaje w sprzecznosci z zasada sprawiedliwo$ci podatkowej i Scistej okre-
slonosci podatku. Nie brakuje wreszcie i takich pogladow, ktore, opierajac si¢
na literalnym brzmieniu cytowanego art. 42 omawianej ustawy i jego wyktadni
gramatycznej, kwestionuja obowiazek podatkowy os6b duchownych w przed-
miotowym zakresie, co do jego zasady?' . Ustawodawca w przepisie tym mo-
wiac o przychodach os6b duchownych pozyskiwanych z tytutu petnionych
funkcji o charakterze duszpasterskim operuje pojeciem ,,optata”, ktory zaktada
ekwiwalentno$¢ swiadczenia i zalezno$¢ spetnionego §wiadczenia od uiszczo-
nych warto$ci pieni¢znych. Tymczasem Kodeks Prawa Kanonicznego w kan.
848 stanowi, iz szafarz udzielajacy sakramentow nie moze domagac si¢ nicze-
go za udzielenie sakramentdw, a potrzebujacy nie powinien by¢ pozbawiony
pomocy sakramentalnej z racji ubostwa. Kan. 947 mowi natomiast, ze od ofiar
mszalnych nalezy bezwzglednie usuwac wszelkie pozory transakcji lub handlu,
za$ w mys$l kan. 946 poprzez sktadanie ofiar wierni przyczyniaja si¢ do dobra
Kosciota i uczestniczag w ten sposob w trosce o utrzymanie szafarzy i dziet.
Prawo kanoniczne, jak i zwyczaje religijne kultywowane w Polsce nie utozsa-
miaja zatem §wiadczen (w postaci datkow pienigznych, $wiadczen w naturze
lub innych $wiadczen nieodptatnych) udzielanych przez wiernych w zwiazku
z postuga duszpasterska z ,,optata”, lecz z ,,ofiara” lub ,,darowizna”. Sa to
bowiem $§wiadczenia dobrowolne i sktadane przez wiernych w dowolnie uzna-
nych wysokosciach.

Gdyby zatem uznac, ze przychody uzyskiwane przez osoby duchowne sa
darowiznami okreslonymi w art. 888 k.c. (ktory stanowi, ze darowizna to ,,bez-
ptatne $wiadczenie darczyncy na rzecz obdarowanego kosztem swego majat-
ku”), to nalezaloby stwierdzi¢, ze tego rodzaju dochody nie podlegaja opodat-
kowaniu wedlug przepisow ustawy o podatku dochodowym od osob fizycz-
nych, lecz winny by¢ przedmiotem opodatkowania podatkiem od spadkow
i darowizn?2. Oznaczatoby to, ze kazda osoba duchowna, ktora uiszczata zry-
czattowany podatek dochodowy od o0s6b fizycznych z tytutu otrzymywanych

20 Ibidem, s. 230.
21 bidem, s. 232, 235, 345.
22 Ybidem, s. 234.



106 Ks. Lucian Swito

optat, mimo ze de facto ich nie otrzymywata, odprowadzata nienalezny poda-
tek dochodowy i mogtaby ubiega¢ si¢ o jego zwrot w trybie przewidzianym
ustawa (Ordynacja podatkowa).

2. Bog i podatki. Czy nieplacenie podatkéw jest moralne?

Na podstawie wskazanych wyzej watpliwosci dotyczacych obowiazku
podatkowego 0s6b duchownych mozna powiedzie¢, ze rowniez duchowni, po-
dobnie jak i inne grupy spoteczne, moga mieC zastrzezenia do istniejacego
w naszym kraju systemu podatkowego, uznajac go za mniej lub bardziej wadli-
wy?3. Niezaleznie od mankamentéw prawnych podnie$é nalezy, ze w okre$lo-
nej kulturze i typie gospodarki oraz rozwigzaniach systemowych, istnieje pew-
na optymalna wysoko$¢ obciazen podatkowych, po przekroczeniu ktorej Scia-
galnos¢ podatkéw gwaltownie maleje, natomiast ro$nie szara strefa oraz korup-
cja. Ekonomia opisuje to zjawisko za pomoca tzw. krzywej Laffera, zgodnie
z ktora poczawszy od pewnej wielkosci obciazen podatkowych ich $ciagalnosé
spada i nawet udoskonalenie systemow fiskalnych nie przynosi pozadanych
rezultatow?*. Silniejsza ingerencja panstwa w gospodarke krepuje i ogranicza
stabszych podatnikow, natomiast wsrod podatnikéw zamozniejszych urucha-
mia system obronny, polegajacy na szukaniu luk prawnych i innych narzedzi,
czesto nielegalnych, zmierzajacych do obnizenia wlasnych obcigzen finanso-
wych wobec panstwa. Mechanizmy te, jak rowniez wspomniane niedostatki
prawne systemu podatkowego, sktaniaja do zachowan na granicy prawa lub
zgota przestgpczych, stajac si¢ zarzewiem demoralizacji spoleczenstwa.

Jesli zatem obowiazujacy system podatkowy budzi kontrowersje, przy czym
panstwu zarzucane bywa rowniez niewtasciwe wydatkowanie, a nawet wrecz mar-
notrawienie pochodzacych z podatkéw srodkdéw publicznych, to rodzi si¢ pytanie,
czy placenie podatkow zawsze jest moralnym obowiazkiem i czy unikanie opo-
datkowania moze by¢ godziwe? Pytanie to zdaje si¢ nabiera¢ szczegdlnego
znaczenia zwtlaszcza dla tych, ktérzy w zyciu gospodarczym, czy szerzej
— spotecznym, staraja si¢ kierowaé¢ zasadami chrzes$cijanskiej etyki spoleczne;.

2.1. Podatki w nauczaniu biblijnym i w koscielnej teologii moralnej

Kwestia obciazen podatkowych i zwigzanych z nimi kontrowersji, poja-
wita si¢ juz z chwila zmiany przez nardd izraelski sposobu zycia z nomadycz-

23 Zagadnienie moralnej dopuszczalno$ci nieptacenia podatkéw nie bylto do tej pory przedmio-
tem poglebionej analizy i nie doczekato si¢ bogatych opracowan.
24 7ob. K. Madel, Etyka obywatelska, duchowosé i podatki, Pastores 3 (2001), s. 37.
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nego na osiadly 1 utworzenia panstwa; pierwszym wiladca, ktoéry wprowadzit
system podatkowy byl Salomon. Po ustabilizowaniu si¢ krolestwa, podatki
pobierane byly przez monarchéw regularnie (2 Krl 15,20; 23,35), co miato
miejsce rowniez w okresie po niewoli babilonskiej (Ezd 4,20; 7,24), w czasach
Ptolemeuszy, Seleucydéw i Rzymian. Podatki nieomal od zawsze budzity kryty-
ke i niezadowolenie. Wysokie 1 uciskajace ludnos$¢ obciazenia podatkowe byly
przedmiotem krytyki prorockiej (m.in. Am 5,11) oraz skarg ludnosci (Ne 5,4)%.

Rowniez w czasach Jezusa podatki budzity watpliwosci. Celnicy (dzier-
zawcy podatkowi) funkcjonowali jako publiczni grzesznicy nie tylko dlatego,
ze wspotpracowali z rzymskim okupantem, lecz takze dlatego, ze ustalali ob-
ciazenia podatkowe samowolnie, z korzyscia dla siebie (Lk 19,1-10). Jezus
jednakze, na pytanie Piotra dotyczace obowiazku zaptacenia podatku, kazat mu
podatek ten zaptaci¢ (Mt 17,24-26). Podobna odpowiedz dat On pytajacym go
o podatki Zydom (Mt 22,15-22; Mk 12,13-17; Lk 20,20-26). Réwniez $w. Pawet
radzit chrzescijanom w Rzymie ptacenie podatkdéw, uznajac to za obowiazek
moralny?%: Nalezy wiec jej [wladzy] sie poddaé nie tylko ze wzgledu na kare,
ale ze wzgledu na sumienie. Z tego samego tez powodu ptacicie podatki. Bo ci,
ktorzy sie tym zajmujq, z woli Boga petniq swoj urzqd. Oddajcie kazdemu to,
co mu si¢ nalezy: komu podatek — podatek, komu cto — cto, komu uleglos¢
— ulegtosé, komu czes¢ — czesé (Rz 13,5-7).

Ojcowie Kosciota wypowiadali si¢ na temat podatkow sporadycznie
i lapidarnie. Tertulian podkreslat jednak, ze lojalno$¢ chrzes$cijan wobec pan-
stwa rzymskiego wyraza si¢ rowniez w rzetelnym ptaceniu podatkow. Takze
Ambrozy i Jan Chryzostom podkreslali obowiazek $§wiadczenia zobowiazan
tego rodzaju, natomiast Grzegorz z Nazjanzu domagat si¢ od urz¢dnikéw po-
datkowych wystawiania sprawiedliwych list, zas Bazyli ostrzegat Sciagajacych
podatki przed Zzadaniem od podatnikow sktadania przysiggi, poniewaz wtedy
zmuszaliby wielu obywateli do krzywoprzysiestwa?®’.

Wraz ze wzrostem wyzysku podatkowego — stosowanego zwlaszcza
przez monarchow, ktoérzy w ten sposob uzyskiwali srodki na cele budzace
w spoteczenstwie sprzeciw, jak np. utrzymywanie pelnych przepychow dwo-
row, czy tez prowadzenie wojen zaborczych — w refleks;ji etyki chrzescijanskiej
doszto do rozluznienia $cistego zobowiazania do placenia podatkéw. Sw. To-
masz z Akwinu w podtytule traktatu dotyczacego opodatkowania zawart zna-
mienne stowa: ,,Jesli ksiazeta wymagaja od swoich poddanych, co im si¢ nale-
zy zgodnie ze sprawiedliwos$cia, aby utrzymaé¢ dobro wspolne, nie jest to rabu-
nek, nawet jesli zastosowana zostanie przemoc. Jesli jednak ksiazgta przemoca

25 Zob. J. Wiemeyer, Podatki, s. 185.
26 7ob. T. Borutka, Spoleczne nauczanie Kosciola. Teoria i zastosowanie, Krakow 2004, s. 265.
27 Zob. J. Wiemeyer, Podatki, s. 186.
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wymusza co$, co im si¢ nie nalezy, jest to rabunek doktadnie taki sam, jak
kazdy inny rozboj”?®. Alfons Liguori pigtnujac ucisk podatkowy okupanta
i wykorzystywanie srodkéw publicznych do partykularnych celow, przyznawat
pojedynczemu podatnikowi — jako forme obrony koniecznej — prawo do ukry-
cia wobec wladz podatkowych cze$ci swojego majatku i dochodow?® . Poglady
te w znacznym stopniu uksztattowaty dominujacy przez lata i zasadniczy nurt
teologiczno-moralny w przedmiotowej materii. Do XIX w. w tradycyjnej teo-
logii moralnej, ktora okreslita warunki podatku sprawiedliwego (1) prawowita
wladza, (2) wlasciwy cel, czyli stuszna przyczyna, (3) nalezyte, tj. rownomier-
ne roztozenie) obowiazek placenia podatkow rozumiany byt czgsto jedynie
jako obowiazek prawny, ktorego nalezato przestrzega¢ z powodu zagrozenia
kara, lecz nie jako obowiazujacy w sumieniu. Uchylanie si¢ od podatkow nie
byto postrzegane jako naruszenie sprawiedliwo$ci zamiennej (iustitia commu-
tativa) 1 decyzja o podjeciu ryzyka bycia ukaranym za uchylanie si¢ od ptace-
nia podatkéw nalezata do zainteresowanego’’. Kos$cielna teologia moralna po-
pierala tym samym ,laksystyczna” moralno$¢ podatkowa, ktora przetrwata
w $wiadomosci spotecznej niektorych krajow nawet po usunigciu systemow
absolutystycznych. Echa tych przekonan spotka¢ mozna réwniez i we wspot-
czesnej polskiej dyskusji spoleczno-filozoficznej®! oraz swoistej — rzec by
mozna — mentalnosci spoteczne;j.

Tymczasem uchylanie si¢ od slusznych podatkéw wyraznie potepit Sobor
Watykanski II w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspotcze-
snym Gaudium et spes (KDK 30). Katechizm Kosciota Katolickiego, ujmujac
kwesti¢ podatkow w kontekscie Dekalogu, czyli w kontekscie podstawowych
norm sprawiedliwos$ci miedzyludzkiej, jednoznacznie przypomina, ze ulegto$c
wobec wladzy oraz wspotodpowiedzialno$¢ za dobro wspolne domagaja sie
ptacenia podatkow na tej samej zasadzie, na jakiej domagaja si¢ takze korzy-
stania z prawa wyborczego czy obrony kraju (KKK 2240). Katechizm nazywa
oszustwa podatkowe postgpowaniem ,,moralnie niegodziwym” i przeciwnym

28 Ibidem.

29 Ibidem, s. 187.

30 Tbidem.

31 Np. wedtug T. Slipko jezeli w ustabilizowanych warunkach panstwo naktada podatki, ktorych
wysokos¢ przekracza przecigtna finansowa wydolnosé podlegtych mu podmiotow gospodarczych, wow-
czas dotknigci tymi dziataniami cztonkowie spoleczenstwa maja prawo do zastosowania pokojowych,
proporcjonalnych srodkow obrony, jak np. utajnienie czgéci posiadanych finansowych zasobow badz tez
dochodow. Zob. T. Slipko, Etyczne aspekty obywatelskiego obowiqzku placenia podatkéw, Polonia Chri-
stiana 8 (2009), s. 29; C. Strzeszewski uwaza natomiast, ze podatnik nie jest obowigzany moralnie do
ptacenia podatku, ktory narusza jego uprawnienia osobowe (prawo do zycia, do udziatu w kulturze) lub
rodzinie (prawo do zaspokojenia potrzeb rodziny), jak rowniez takiego podatku, ktérego wymiar jest
niezgodny z obowiazujacymi przepisami podatkowymi. Zob. C. Strzeszewski, Katolicka nauka spolecz-
na, Lublin 1994, s. 530.



PODATKI A ETYKA OBY WATELSKA. OPODATKOWANIE OSOB DUCHOWNYCH... 109

siodmemu przykazaniu, stawiajac je w tej samej kategorii co spekulacja, ko-
rupcja, fatszowanie czekow i inne (KKK 2409). Zaznaczy¢ jednakze nalezy, ze
nie kazde zwolnienie z podatku jest etycznie watpliwe, lecz tylko takie, ktore
odbywa si¢ poza granicami legalnosci, tj. poza sytuacjami dopuszczalnymi
prawnie. Korzystanie w mysl przepiséw z okreslonych w ustawie ulg podatko-
wych trudno uzna¢ za moralnie niegodziwe.

Katolicka nauka spoteczna dopuszcza zastosowanie podatkowego bojkotu
jako $rodka ,niepostuszenstwa obywatelskiego” tylko w takich sytuacjach,
ktore — jak np. finansowanie dziatan wojennych — w najwyzszym stopniu sa
niesprawiedliwe. Obywatel moze siggac¢ po ten $rodek jedynie po starannym
rozwazeniu w sumieniu, czy jego ocena etyczna jest uprawniona, za§ wobec
tego, ze $rodek niepostuszenstwa obywatelskiego stuzy zmobilizowaniu spo-
tecznej wigkszosci do zmiany jej polityki, akcje niepostuszenstwa moga doko-

nywa¢ sig tylko publicznie®? .

Zakonczenie

W panstwie demokratycznym kazdy obywatel obowigzany jest do prze-
strzegania przepisOw prawa i zobowiazanie to zachowuje swoja moc nawet
wowczas, jesli w ocenie poszczegodlnych obywateli — $§wieckich czy duchow-
nych — pewne rozwiazania prawne wydaja si¢ by¢ niesprawiedliwe. Porzadek
prawny w panstwie stuzy zabezpieczeniu godnosci osobowej wszystkich oby-
wateli 1 wszelkie zachowania lekcewazace ustawodawstwo stanowia zagroze-
nie dla catego systemu prawnego panstwa. Kazdy zatem, kto uwaza obowiazu-
jace w panstwie przepisy — w tym 1 przepisy podatkowe — za niesprawiedliwe
nie moze czu¢ si¢ moralnie zwolniony z obowiazku zachowania wiernosci
prawu, co nie oznacza jednakze, Ze powinien pozosta¢ bierny i wbrew we-
wnetrznym sprzeciwom akceptowaé nadmierny fiskalizm czy inne nieprawi-
dlowosci systemu podatkowego. Chrzescijanska moralnos¢ nie jest bowiem
jedynie moralnoscia deontologiczna, czyli taka, ktora polegataby wytacznie na
realizowaniu ustalonych nakazow jakiego$ autorytetu. W chrzescijanski etos
wpisana jest zmiana bedaca dazeniem do jak najpeiniejszej realizacji idealu
Chrystusowego i bez uwzglednienia dynamicznego wymiaru etyki chrze$cijan-
skiej nie mozna zbudowac poprawnej teologii zycia moralnego, czyli rowniez
teologii zycia spotecznego i publicznego. Owa niezgoda na niesprawiedliwos¢
nie moze jednakze przeradza¢ si¢ w pochwale roznorakich i coraz sprytniej
kamuflowanych oszustw podatkowych, gdyz te, co do zasady zawsze beda

32 Zob. J. Wiemeyer, Podatki, s. 201.
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szkoda wyrzadzona wspotobywatelom. Dojrzata postawa obywatelska kaze re-
agowac na wszelkie przejawy patologii, jednakze przy wykorzystaniu srodkow
godziwych i akceptowanych w demokracji. Skoro wigc przepisy podatkowe
ustanawiane sa przez parlament, nalezy dotozy¢ staran (poprzez partie, media,
demonstracje, stowarzyszenia, sady itp.), by na podstawie inicjatywy ustawo-
dawczej sktoni¢ parlament do okreslonej korekty przepisow badz tez pozyskac
demokratyczna wigkszos¢, pozwalajaca na zmiang parlamentu. Istotne jest
rowniez to, by ksztattowa¢ §wiadomos¢, ze panstwo ma prawo zadaé¢ od czton-
kow spoteczenstwa wspotdziatania przy realizacji dobra wspolnego 1 wyrabiac
u obywateli gotowos¢ do ponoszenia cigzaréw podatkowych, ktore niejako juz
z natury budza kontrowersje.

STEUER UND BURGERLICHE ETHIK.
ZUR BESTEUERUNG DER GEISTLICHEN IN POLEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel ist eine Reflexion iiber die Stichhaltigkeit vom Steuereintreiben und die morali-
sche Zulissigkeit ihrer Verweigerung. Anhand der biblischen Texte, der AuBerungen von Kir-
chenvitern sowie der Dokumente des II. Vatikanischen Konzils wurde eindeutig die moralische
Verpflichtung aller Biirger zum Steuerentrichten festgestellt. Jeder Staat kann von seinen Biirgern
— auch von den Geistlichen — die Erflillung dieser Pflicht einfordern, was fiir die Bewahrung des
Gemeinwohls notwendig ist. Die Rechtsordnung des Staates dient dem Schutz der Menschenwiirde
aller Biirger, deswegen sind alle Verhaltensweisen, welche die Gesetzgebung missachten, eine
Bedrohung fiir das gesamte Rechtsystem des Staates. In einem demokratischen Staat ist jeder
Biirger verpflichtet, die Rechtsvorschriften zu beachten. Diese Verpflichtung behélt ihre Verbin-
dlichkeit selbst dann, wenn nach dem Urteil einiger Biirger — Geistlicher wie Laien — manche
Losungen ungerecht zu sein scheinen. Nur in Situationen, die im hdchsten MaBl ungerecht sind
(z.B. die Finanzierung von kriegerischen Auseinandersetzungen), darf der Biirger zum Mittel des
,burgerlichen Ungehorsams” greifen und Steuerzahlen verweigern. Im Artikel wird auch erklért,
dass die weit verbreitete Meinung, dass Geistliche in Polen keine Steuern zu zahlen brauchen,
nicht richtig ist. Die Verpflichtung zur Abrechnung der Geistlichen mit dem Fiskus wird durch zwei
Gesetze geregelt: das Gesetz iiber die Einkommenssteuer von physischen Personen sowie iiber die
Pauschaleinkommensteuer von einigen Einkommen der physischen Personen. Eine Analyse dieser
Form des Steuerzahlens deckt zusitzlich einige rechtliche Kontroversen in diesem Bereich auf.

TAXIS AND CIVIC ETHICS
TAXATION OF CLERGY IN POLAND
(SUMMARY)

The following article is concerned with legitimacy of paying the taxes and admissibility of
not paying them. Bible, writings of the Church Fathers, documents of the Second Vatican Council
— they all clearly state the duty of all citizens to pay the taxes. A state has a right to expect of its
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citizens — the clergymen included — fulfillment of this duty, to provide for the common good. The
internal law of a country serves at ensuring personal dignity of its every citizen. Any act of
contempt for the law poses a threat to the whole legislative system of the state. In a democratic
country, every citizen has a duty to obey the law. This statement is valid even if some of the
citizens — be they laics or clergymen — doubt the justification of some particular regulations. Only
in exceptionally unjust situations (for example, financing war operations), can a civic disobedience
be permissible. Contrary to public belief, the clergy in Poland is not exempted from paying the tax.
Taxation of the clergy in Poland is regulated by two acts of Parliament: Personal Income Tax Law
and Flat Tax Rate on Some Personal Income Law. A closer examination of these methods of
paying the tax shows some legal controversies.






ROZPRAWY I ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE XI, 2010
PL ISSN 1641-1196

O. WaLbpemar WEsory SVD
Wydzial Teologii
Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie

IDEA DOBRA WSPOLNEGO W ENCYKLIKACH SPOLECZNYCH

Stowa kluczowe: pojecie dobra, dobro wspoélne, encykliki spoteczne, katolicka nauka spoteczna.
Schliisselworte:  Begriff des Wohls, Gemeinwohl, Sozialenzykliken, katholische Soziallehre.
Key words: concept of good, common good, social encyclicals, Catholic Social Teaching.

Wstep

Idea dobra nie jest jednoznaczna. Dobrem jest wszystko to, co zaspokaja
ludzkie potrzeby — duchowe i materialne. Dobro jest elementarnym pojeciem
moralnym, wyrazajacym pozytywna warto$¢ wszelkich czynéw i zachowan
ludzkich. Zdaniem Platona ,,dobro jest tym, za czym biegnie kazda dusza i dla
czego robi wszystko, co robi, przeczuwajac, ze istnieje co$ takiego, ale nie
znajac go i nie mogac nalezycie uchwyci¢”!. Zto jest ontycznym brakiem
dobra?. W sobie, w innych ludziach, w §wiecie znajdujemy i dobro, i zto.
Mozna powiedzie¢, ze ,,cztowiek nie jest ani zty, ani dobry. [...]. Realistycz-
ny punkt widzenia to dostrzeganie obydwu tych mozliwosci jako realnych
potencjalnosci 1 badanie, jakie sa warunki sprzyjajace rozwojowi jednej
z nich™.

Historycznie biorac dobrem, zwtaszcza dobrem wspolnym, zajmowali
si¢ juz starozytni filozofowie greccy i rzymscy, uczeni wczesnochrzescijanscy,
uczeni $redniowiecza i1 czasdéw nowozytnych, ale nas interesuje przede wszyst-
kim dobro wspolne (bonum commune) w nauczaniu papiezy spolecznikow
z ostatnich 120 lat. Najpierw przypatrzymy si¢ dobru wspolnemu w nauczaniu

1 Cyt. za: I. Murdoch, Prymat dobra, tham. A. Pawelec, Krakow 1996, s. 120.

2 Por. Zlo, w: http://pl.wikipedia.org/wiki/Z%C5%820 (25 XI 2009).

3 E. Fromm, Serce czlowieka. Jego niezwykta zdolnos¢ do dobra i zta, tham. R. Saciuk, Warsza-
wa—Wroctaw 1996, s. 122.
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Leona XIII i Piusa XI (1). Potem przeanalizujemy ide¢ dobra wspolnego
u Jana XXIII i Pawta VI (2). Wreszcie przedstawimy dobro wspolne w ency-
klikach spotecznych Jana Pawta II i Benedykta XVI (3).

1. Dobro wspdlne w nauczaniu Leona XIII i Piusa XI

Papiez Leon XIII (Gioacchino Vincenzo Raphaelo Aloisio Pecci; 1810—
—1903) byt jednym z najdtuzej urzedujacych Nastgpcow Swictego Piotra
— 1878-1903, czyli 25 lat). Napisal wiele encyklik, jednak dzigki encyklice
Rerum novarum (1891 r.)*, w ktorej przedstawit zasady katolickiej nauki spo-
tecznej odnosnie do sprawy robotnikow, zyskat sobie przydomek ,,papieza ro-
botnikéw”. Leon XIII w Rerum novarum analizuje m.in. ide¢ dobra wspolne-
go. Jego wywody bazuja na nauce $w. Tomasza z Akwinu. Ogdlnie ,,dobro”
dzieli na: ,.fizyczne” (RN 19), ,,materialne” (RN 4, 6), ,,zewngtrzne” (RN 27),
scielesne” (RN 33), ,naturalne” (RN 7, 21) oraz ,,duchowe” (RN 31). Jako
synonimow dobra wspdlnego Leon XIII uzywa takich okreslen, jak: ,,dobro
ogotu” (RN 26, 30, 31, 35, 43); ,,dobro powszechne” (RN 27, 28, 45); ,,dobro
spoteczne” (RN 27, 45); ,,dobro publiczne” (RN 27, 29); ,.dobro pospolite” (RN 38);
,»dobro panstwowe” (RN 38). Okreslenie ,,dobro wspolne” wystegpuje w ency-
klice trzy razy (RN 27, 37). Przeciwienstwem ,,dobra wspolnego” jest dobro
prywatne” (RN 29).

Leon XIII uwaza dobro wspdlne za ,,pierwsze i ostatnie po Bogu prawo
w spotecznosci, nadajac mu jedna z najwyzszych klasyfikacji w porzadku nor-
matywnym. Uznanie dobra wspolnego za prawo ogdlnoludzkie pozwala na
wnioskowanie 0 jego normatywnej tresci”. Dobro wspdlne rozpatruje w zwiaz-
ku z rola, jaka panstwo odgrywa przy godzeniu interesOw pracodawcow i pra-
cobiorcow. Zdaniem papieza podstawowym obowiazkiem rzadu na rzecz dobra
wspolnego jest otoczenie opieka wszystkich warstw spolecznych, przy czym
nie moze by¢ pomijana sprawiedliwos$¢ ,,rozdzielcza”. Chociaz obowiazek tro-
ski o dobro wspdlne spoczywa na wszystkich, gdyz wszyscy tez z niego korzy-
staja, to jednak dotyczy on kazdego w odmiennym stopniu i zakresie. ,, Wpraw-
dzie dobro spoteczne jest przede wszystkim natury moralnej, jego bowiem
osiagniecie ma cztowieka czyni¢ lepszym, dobrze jednak zorganizowane pan-
stwo winno zapewni¢ obywatelom w dostatecznej ilosci takze dobra materialne
1 zewngetrzne, ktorych uzywanie konieczne jest do praktykowania cnoty” (RN 27).
Celem panstwa jest troska o dobro wspolne. ,,Jest to dobro, w ktérym kazdy

4 Tekst polski: M. Radwan (red.), Dokumenty nauki spolecznej Kosciota, Rzym-Lublin 1996, cz. 1,
s. 63-92.
5 J. Krucina, Dobro wspélne. Teoria i jej zastosowanie, Wroctaw 1972, s. 156.
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obywatel i wszyscy razem maja prawo uczestniczy¢ w odpowiednim stosunku”
(RN 37).

Encyklika Rerum novarum ma wielkie znaczenie dla rozwoju katolickiej
doktryny spolecznej, nie tylko pod koniec XIX w., ale zwlaszcza po dzien
dzisiejszy. ,,Po pierwsze data duzej wagi rozstrzygnigcie doktrynalne w spra-
wie wlasnosci prywatnej, po drugie sprecyzowala stanowisko Kosciota zarow-
no wobec socjalizmu jak i kapitalizmu™®. Tym samym Ko$ciot uznat uprawnie-
nia panstwa do ingerencji w zakresie kwestii spotecznej wbrew liberalnej zasa-
dzie nieinterwencjonizmu.

Papiez Pius XI (Achille Ratti; 1857—1939) problematyka dobra wspdlne-
go zajat sie¢ w encyklice Quadragesimo anno (1931 r.)’. Pojecie dobra wspol-
nego wystepuje w encyklice 10 razy. Stanowi ono zasadg¢ etyczna Swiatowego
ustroju gospodarczego (QA 110). ,,Pius XI cata kwestia robotnicza [odnosi]
pod wymiar koniecznosci dobra wspdlnego; podporzadkowuje mu nie tylko
wlasnos¢ kapitatowa i jej uzytkowanie (por. QA 45,49), lecz takze wysoko$¢
ptacy (por. QA 74), znaczenie oszczednosci umozliwiajace na tamtym etapie
wyzwolenie proletariatu (por. QA 61)8. Uwaza, ze wszyscy ludzie maja pra-
wo do korzystnych warunkow zycia spolecznego, bowiem zasada sprawiedli-
wosci spolecznej lezy u podstaw dobra wspolnego. Pius XI dodaje, zZe ,,spra-
wiedliwos$¢ spoteczna rzadzi dobrem wspolnym. Quadragesimo anno utozsa-
mia zasadg¢ przestrzegania dobra wspolnego z zasada sprawiedliwosci spolecz-
nej. Ostatecznym jednak celem dobra wspolnego, a wigc i sprawiedliwosci
spotecznej, jest doskonalenie osoby ludzkiej®. Autor Quadragesimo anno do-
bro wspolne taczy z zasada pomocniczosci (por. QA 79). Broni wiasnosci
prywatnej, ale obciaza ja odpowiedzialnoscia spoteczng. Jak stwierdza Pius XI,
nie mozna mowi¢ o jakim$ jednym, niezmiennym ustroju wlasnosci. Analiza
historyczna wskazuje na przemiany form wlasnosci i na prawo ingerowania
wladzy w kwestie wlasnosci. ,,Nie ma natomiast prawa do odbierania czlowie-
kowi podstawowego uprawnienia do posiadania, a wigc do zniesienia systemu
wlasnosci, przeciwnie, powinna jej broni¢ i skierowywac ja do dobra wspolne-
go, nad ktérym ma obowiazek czuwac. [...]. To wlasnie dobro wspdlne wyma-
ga, aby nie dopusci¢ do nadmiernej koncentracji wtasnosci, ani tez do proleta-
ryzacji spoteczenstwa”!”.

Zdaniem ks. prof. Tadeusza Slipki omawiana encyklika wywarta duze
wrazenie nie tylko w $wiecie katolickim, ale takze wsrod niekatolikow. ,,Stata

6 T. Slipko, Zarys etyki szczegélowej, Krakow 2005, t. 2, s. 51.

7 Tekst polski: M. Radwan (red.), Dokumenty nauki spolecznej Kosciola, cz. 1, s. 105-146.
8 J. Krucina, Dobro wspélne. Teoria i jej zastosowanie, s. 162.

9 Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Lublin 1994, s. 267.
10" 7. Majka, Katolicka nauka spoleczna, Rzym 1986, s. 286.
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si¢ na poziomie oficjalnego nauczania Ko$ciota symbolem i kwintesencja naj-
zywotniejszych nurtow katolicyzmu spotecznego, dokumentem swojego czasu,
a zarazem jego zamknigciem. Moze wigc encyklika Quadragesimo anno stu-
zy¢ za tto dla charakterystyki rozwojowych tendencji katolicyzmu spotecznego
na przestrzeni z gora 50 lat po ukazaniu si¢ encykliki Rerum novarum™'!.

2. Idea dobra wspo6lnego w nauczaniu Jana XXIII i Pawla VI

Do wielkich papiezy-spotecznikow nalezy zaliczy¢ blogostawionego Jana
XXIII (Angelo Giuseppe Roncali; 1881-1963). Na Stolicy Piotrowej zasiadat
tylko piec lat, od 1958 do 1963 r., ale pozostawil dwie encykliki spoteczne:
Mater et magistra (1961 1.)'2 oraz Pacem in terris (1963 r.)!3. W obu encykli-
kach sa zagadnienia zwiazane z katolicka idea dobra wspolnego. Obie encykli-
ki problematyke dobra wspdélnego umieszczaja w samym centrum spolecznej
doktryny Koéciota'*. W encyklice Mater et magistra mamy opisowa definicje
dobra wspdlnego: ,,Dobro wspdlne [...] obejmuje catoksztatt takich warunkow
zycia spolecznego, w jakich ludzie moga pehiej i szybciej osiagna¢ swa wia-
sng doskonato$¢” (MM 65). Troska o dobro wspolne spoczywa przede wszyst-
kim na spotecznosci panstwowej. Jan XXIII formutuje to w sposob nastepuja-
cy: ,Jezeli za$ idzie o panstwo, ktorego celem jest troska o dobro wspdlne
wszystkich w porzadku doczesnym, to nie moze ono w zadnym wypadku
zaniedbywac staran o sprawy gospodarcze swych obywateli, lecz przeciwnie
winno ono po pierwsze zabiegaé o rozwdj produkcji i odpowiedniej ilo$ci dobr
materialnych, ktoérych uzytkowanie jest konieczne do praktykowania cnét, a po
drugie, obowiazkiem jego jest sta¢ na strazy poszanowania praw wszystkich
obywateli” (MM 20). A zatem panstwo ma zadanie realizacj¢ dobra wspolnego,
ktore jest w istocie programem katolickiej polityki spotecznej. Dobro wspolne
wychodzi jednak poza struktury panstwowe i obejmuje cata ludzkos¢. ,,Mozna
powiedzie¢, ze Jan XXIII traktuje po raz pierwszy spotecznos¢ migdzynarodo-
wa jako konkretng rzeczywistos¢ spoteczna i naczelng z prawa natury, a takze
najwyzsza formg uspotecznienia, ktorej bonum commune podporzadkowane sa
dobra wszystkich szczegotowych grup spotecznych, narodowych, panstwo-
wych, zawodowych i rodzinnych”!?.

11T, Slipko, Zarys etyki szczegélowej, s. 64.

12 Tekst polski: Mater et magistra, w: Jan XXIII, Pawet VI, Jan Pawet 11, Encykliki, Warszawa
1981, s. 4-48.

13 Tekst polski: Pacem in terris, w: Jan XXIII, Pawet VI, Jan Pawet 11, Encykliki, s. 49-80.

14 Por. J. Kondziela, Filozofia spoteczna, Lublin 1972, s. 7.

15 Cz. Strzeszewski, Ewolucja katolickiej nauki spolecznej, Warszawa 1978, s. 134.
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Ks. dr Piotr Kieniewicz wskazuje na ujecie dobra wspolnego przez Jana
XXIII w wymiarze ekonomicznym, utozsamiajac je z szeroko rozumiang spra-
wiedliwos$cia. Jest ona oparta ,,nie tylko na podziale dobr czy dostepie do nich,
ale na uczestnictwie i prawie do uczestnictwa w zyciu spolecznym i gospodar-
czym spotecznosci (MM 78-81). Stad u podstaw troski o dobro wspdlne musi
znajdowaé si¢ poszanowanie godnoéci osoby ludzkiej”!¢. I w encyklice pod-
kres§lony jest wymog poszanowania godno$ci osoby ludzkiej przez papieza. Jan
XXIII dla robotnika domaga si¢ stusznej ptacy. Podaje przy tym kryteria takiej
»shusznej ptacy”. ,,Ustalajac shuszne wynagrodzenie za praceg, trzeba przede
wszystkim bra¢ pod uwage rzeczywista wydajno$¢ pracy poszczegdlnych pra-
cownikow, nastgpnie sytuacje gospodarcza zatrudniajacych ich przedsigbiorstw,
dalej racje dobra danego kraju, zwlaszcza odnosnie postulatu pelnego zatrud-
nienia, a wreszcie wymagania dobra wspolnego wszystkich narodow, czyli
wspolnoty panstw o réznym charakterze i wielkosci” (MM 71). Dobry Papiez
Jan XXIII nie zapomina takze o rolnikach. ,,Dobro wspdlne domaga si¢ zatem od
wladz panstwowych, by przy naktadaniu na rolnikow umiarkowanych cigzaréw
braty pod uwage, ze w rolnictwie osiaga si¢ dochody wolniej i z wigkszym
ryzykiem, a stad zdobycie kapitalow inwestycyjnych jest dla rolnikéw znacz-
nie trudniejsze” (MM 133).

W drugiej swojej encyklice spotecznej Pacem in terris papiez Jan XXIII
,hawiazuje do pojecia dobra wspolnego rozumianego jako bonum humanum.
Ide¢ dobra wspolnego ujmuje jako bonum humanum familiae humane. Nawo-
tuje do ogodlnoludzkiej solidarnosci i braterstwa™!”. Dobro wspdlne rozciaga sig
na narody, ale nie moze zagubi¢ dobra osoby. ,,Odrgbne wartosci kazdego
narodu naleza niewatpliwie do dobra wspdlnego, ale nie wyczerpuja jego isto-
ty. Albowiem z racji swego najglebszego powiazania z natura ludzka, dobro
wspolne pozostaje cate 1 nieskazone tylko wtedy, gdy uwzgledniwszy istotg
i rolg dobra wspolnego, bierze si¢ w nim pod uwage dobro osoby” (PT 55).
Dobro wspolne dotyczy calego cztowieka, jego wymiaru doczesnego i nad-
przyrodzonego. Ze szczegdlnym naciskiem bt. Jan XXII przypominal, ze do-
bro wspdlne dotyczy catego cztowieka, czyli zarowno potrzeb cielesnych, jak
duchowych. ,,Z tego wynika, ze rzadzacy panstwem winni dazy¢ do osiagnig-
cia tego dobra stopniowo przy zastosowaniu wlasciwych metod w taki sposob,
aby zachowujac Scisle stuszny porzadek rzeczy dawali obywatelom dostep nie
tylko do dobr materialnych, lecz i do duchowych” (PT 57).

Dobro wspdlne nalezy do porzadku moralnego, natomiast wladza pu-
bliczna jest odpowiedzialna za ten porzadek i zostata powotana po to, by
troszczy¢ si¢ o dobro wspolne. ,JJan XXIII w Pacem in terris powiada, ze

16 pH. Kieniewicz, By nie zagubi¢ wspdlnego dobra, Lublin 2005, s. 77.
17°S. Kowalczyk, Czlowiek a spolecznosé. Zarys filozofii spolecznej, Lublin 1994, s. 234,
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sprawujacy wiladze w panstwie winni wydawac takie akty prawne, ktore nie
tylko sa doskonate same w sobie, lecz ponadto maja bezposrednio na celu
dobro wspdlne, wzglednie do niego prowadza (por. PT 53)”!8. W encyklice
czytamy: ,,Wtadza publiczna bowiem jest z natury swej powolana do strzeze-
nia dobra spoleczno$ci, a najwazniejszym jej obowiazkiem jest uznawanie
stusznych granic wolnosci i dbanie o nienaruszalnos¢ jej praw” (PT 104).
Ks. prof. Jerzy Koperek dostrzega u papieza Jana XXIII jeszcze jedno wazne
rozroznienie dobra wspolnego. Pisze, ze ,,Autor encykliki wyraznie odr6znia
dobro wspoélne panstwa od dobra wspolnego Iudzkiej rodziny i dobra wspolne-
go innych spotecznosci, w kazdym jednak przypadku traktuje o dobru wspol-
nym poszczegolnych spotecznosci, analizujac nawet dobro wspdlne ludzkiej
rodziny jako dobro konkretnie istniejacej spotecznosci ogdlnoludzkiej”!.
Nestor katolickiej nauki spotecznej prof. Czestaw Strzeszewski, oceniajac
catos¢ nauczania spotecznego Jana XXIII, a zwlaszcza encykliki spoleczne,
pisze, ze ,,encykliki Jana XXIII sa nowym wktadem w nauke spoteczna Ko-
$ciota. Nie sa jednak nowa nauka, lecz kontynuacja nauki tradycyjnej” 2.
Papiez Pawet VI (Giovanni Battista Montini; 1897-1978) jest autorem
posoborowej encykliki spotecznej Populorum progressio (1967 1.)?!. Te ency-
klike papiez Benedykt XVI nazwat , kamieniem milowym” spotecznej nauki
Kosciota??. Idea przewodnia encykliki jest rozw6j narodow, ale tematyka doty-
czy takze dobra wspolnego, poniewaz mowi o obowiazkach bogatych panstw
wobec biednych. Nadmiar dobr w krajach bogatych powinien zosta¢ oddany
do uzytku krajom ubogim (PP 49). ,,Encyklika o integralnym rozwoju dostar-
cza mnostwa elementow, ktore w sposob dotad niespotykany stuza konkretyza-
cji dobra wspolnego, uwazanego za szeroko rozbudowany system wartosci,
osiagalnych we wspolczesnej cywilizacji”>3. W encyklice idea dobra wspélne-
go omawiana jest w zwiazku z prawem wlasnosci. Papiez pisze: ,,Wiadomo
wszystkim, jak dobitnie przedstawiali Ojcowie Kosciota obowiazki ludzi boga-
tych wzgledem bedacych w potrzebie: Nie z twojego dajesz ubogiemu — mowi
swigty Ambrozy — ale oddajesz mu to, co jest jego. Sam uzywasz tego, co jest
wspolne, dane na uzytek wszystkich. Ziemia nalezy do wszystkich, nie do
bogatych. Stowa te stwierdzaja, ze wlasno$¢ prywatna nie daje nikomu takiego
prawa, ktére byloby najwyzsze i nie podlegaloby zadnym ograniczeniom.

18 J. Mazur, Katolicka nauka spoleczna, Krakow 1992, s. 171.

19°J. Koperek, Dobro wspélne, w: B. Szlachta (red.), Stownik spoleczny, Krakow 2004, s. 142.

20 Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spolteczna, s. 294.

21 Tekst polski encykliki Populorum progressio: Jan XXIII, Pawet VI, Jan Pawet II, Encykliki,
s. 115-142.

22 Benedykt XVI, Milos¢ w prawdzie gléwnq silq napedowaq, w: http://ekai.pl/wydarzenia/te-
mat_dnia/x21269/milosc-w-prawdzie-glowna-sila-napedowa (1 XII 2009).

23 J. Krucina, Dobro wspélne. Teoria i jej zastosowanie, s. 177.
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Nikomu nie wolno dobr zbywajacych zatrzymywacé jedynie dla prywatnej ko-
rzy$ci, podczas gdy innym brakuje tego, co konieczne do zycia” (PP 23). Pawet VI
posuwa si¢ az do stwierdzenia, ze dobro wspdlne moze nickiedy wymagac
podjecia dziatan wywlaszczeniowych, jesli skupienie zbyt rozlegtych czy tez
malo badz wcale niezagospodarowanych gruntow w jednym r¢ku przyczynia
si¢ do nedzy ludnosci, przynosi powazne szkody i w ten sposob jest przeszko-
da dla powszechnego dobrobytu (PP 24). Wielki znawca zagadnien spotecz-
nych Kosciota, kard. Joseph Hoffner uwaza, ze indywidualne posiadanie dobr
nie przeciwstawia si¢ dobru wspdlnemu. ,,Funkcja indywidualna dobr trwatych
polega na rozwijaniu inicjatywy osobistej 1 na zabezpieczaniu przysztosci czlo-
wieka 1 jego rodziny, [natomiast] funkcja spoteczna dob trwatych wymaga, aby
wszystkie klasy spoteczne mialy dostep do koniecznych srodkéw do zycia
w sposob godny czlowieka i posiadaty konkretna mozliwos¢ zakupu takze
débr nieruchomych: domu, $rodkéw produkeji, np. warsztatu itp.”?* Dobro
wspolne taczy si¢ z zasada powszechnego przeznaczenia dobr. A ,,zasada po-
wszechnego przeznaczenia dobr ziemskich stoi u podstaw powszechnego pra-
wa do uzywania dobr?>. W Populorum progressio czytamy: ,Normie tej trze-
ba podporzadkowa¢ wszystkie inne prawa, jakiekolwiek by one byty, tacznie
z prawem wlasno$ci 1 wolnego handlu; przy czym nie tylko nie powinny one
przeszkadza¢ jej wykonaniu, ale raczej maja obowiazek je utatwiac; przywro-
cenie za§ tym prawom ich pierwotnego celu winno by¢ uwazane za wazne
i naglace zadanie spoleczne” (PP 22).

Komentatorzy spolecznego nauczania Pawta VI uwazaja, ze ,encyklika
Populorum progressio wnosi powazny i oryginalny wktad do catos$ci nauki
spotecznej Kosciota i samego pojecia rozwoju. Nowos¢ ujawnia si¢ tu w jed-
nym zdaniu, ktéore czytamy w koncowym paragrafie dokumentu, a ktore
oprocz tego, ze jest okresleniem historycznym, moze by¢ uwazane za formute
podsumowujaca jego tre$¢ »rozwoj jest nowym imieniem pokoju«’?° .

4. Dobro wspolne w encyklikach spolecznych
Jana Pawla I1 i Benedykta XVI

Wielkim znawca doktryny spotecznej Kosciota byt Stuga Bozy Jan Pawet 11
(Karol Jozef Wojtyta; 1920-2005). Papiezem byt od 1978 r., czyli niecate 27 lat.
Napisat trzy encykliki spoteczne. Pierwsza zatytulowal Laborem exercens

24 Kard. Joseph Hoffner, Chrzescijariska nauka spoleczna, thum. S. Pyszka, Krakow 1978, s. 174.

25 Papieska Rada Iustitia et Pax, Kompendium nauki spotecznej Kosciola, Kielce 2003, s. 114.

26 R. Pawlowski, Nowos¢ encykliki ,,Populorum progressio”, w: http://www.pawlowski.dk/pa-
piez/encykliki/solicidudo_rei_socialis02.htm (3 XII 2009).
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(1981 r.)*’. Jest to dokument po$wigcony pracy ludzkiej, napisany z okazji 90.
rocznicy encykliki Leona XIII Rerum novarum. Zdaniem Papieza ,,praca ludz-
ka stanowi klucz, i to chyba najistotniejszy klucz, do catej kwestii spotecznej”
(LE 3). W encyklice dotyczacej pracy ludzkiej znalazly si¢ takze idee odno$nie
do dobra wspdlnego. Jan Pawet Il argumentuje, ze do wlasnosci dochodzi si¢
przez pracg. ,, Wlasnos¢ nabywa si¢ przede wszystkim przez pracg po to, aby
stuzyta pracy. [...]. Jedynym prawowitym tytutem posiadania [dobr] — i to
zarbwno w formie wlasno$ci prywatnej, jak tez publicznej czy kolektywnej
—jest, azeby stuzyty pracy” (LE 14).

Zatrudnienie ludzi pracy musi uwzglednia¢ dobro wspolne. ,,Organizacja
pracy ludzkiej w skali poszczegdlnych spoteczenstw i1 panstw powinna takze
utatwi¢ znajdowanie wlasciwych proporcji pomiedzy réznymi rodzajami za-
trudnien: praca na roli, w przemysle, w wielorakich ustugach, praca umystowa,
a takze naukowa czy artystyczna, wedle uzdolnien poszczegdlnych ludzi i dla
dobra wspolnego kazdego ze spoteczenstw oraz catej ludzkosci” (LE 18).
W zyciu robotnikéw wielkie znaczenie maja zwiazki zawodowe. Uznajac, ze
w swojej dziatalnosci zwiazki zawodowe wkraczaja czasem w obszar polityki,
jesli pod tym pojeciem rozumie¢ troske o dobro wspolne, papiez podkresla, ze
uprawianie polityki w powszechnie dzi§ przyjetym znaczeniu nie moze byc¢
celem ich aktywnosci. ,,Zwiazki nie majq charakteru »partii politycznych« wal-
czacych o wladzg i nie powinny podlega¢ decyzjom partii politycznych ani tez
mie¢ zbyt $cistych zwiazkéw z nimi. W takiej bowiem sytuacji tatwo traca
taczno$¢ z tym, co jest ich wlasciwym zadaniem, to znaczy zabezpieczenie
stusznych uprawnien ludzi pracy w ramach dobra wspolnego catego spote-
czenstwa, staja si¢ natomiast narzedziem do innych celow” (LE 20).

Druga encyklike spoteczna Sollicitudo rei socialis Jan Pawel II napisat
w roku 1987 (SRS)?® z okazji 20. rocznicy ogloszenia encykliki Pawla VI
Populorum progressio. Pojgcie ,,dobro wspolne” wystepuje w encyklice Solli-
citudo rei socialis 12 razy. Zasada dobra wspolnego oznacza, ze dobra tego
$wiata przeznaczone sa dla wszystkich. Papiez pisze: ,,Raz jeszcze nalezy
przypomnie¢ typowa zasad¢ chrzescijanskiej nauki spotecznej: dobra tego
$wiata zostaly pierwotnie przeznaczone dla wszystkich. Prawo do wtasnosci
prywatnej jest stuszne i konieczne, ale tej zasady nie niweczy. Ciazy bowiem
na wlasnosci »hipoteka spoleczna«, czyli uznaje si¢ jako jej wewngtrzna wia-
sciwos¢ funkcje spoleczna, majaca swoja podstawe i uzasadnienie wiasnie
w zasadzie powszechnego przeznaczenia dobr” (SRS 42). Jan Pawet II stwier-

27 Tekst polski: Encyklika Laborem exercens, w: Jan Pawet 11, Dziela zebrane, Krakow 2006,
s. 106-143.
28 Tekst polski: Encyklika Sollicitudo rei socialis; w: Jan Pawet 11, Dziela zebrane, s. 280-324.
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dza, ze $wiat podzielony jest na przeciwstawne bloki polityczne: Wschod
— Zachod oraz niesprawiedliwe bloki ekonomiczne: bogata Péinoc i ubogie
Potudnie (por. SRS 10, 20, 21). Jest to sytuacja nienormalna, ktora, bedac
skutkiem wojny i pdzniejszego, czasami przesadnego Igku o wlasne bezpie-
czenstwo, stanowi powazna przeszkod¢ w wysitkach na rzecz solidarnej
wspotpracy dla wspdlnego dobra catej ludzkosci. Cierpia na tym szczegdlnie
ludy mitujace pokoj, ktére zostaly pozbawione dostepu do podstawowych
dobr, w zamysle Stworcy przeznaczonych dla wszystkich ludzi (SRS 22).
Komentatorzy zauwazaja, ze ,.encyklika Sollicitudo rei socialis rysuje
do$¢ pesymistyczny obraz realizacji praw we wspotczesnym $wiecie. [...]. Do-
tychczasowe doswiadczenia wskazuja, ze cel nie moze by¢ osiagnigty, jezeli
nie dokona sie wewnetrzna przemiana kazdego czlowieka, jego nawrdcenie”?°.
Arcybiskup Monachium, Reinhard Marx, w nawiazaniu do Jana Pawta II, pisze
tak: ,,Naszym ideatem przewodnim jest »globalizacja solidarno$ci«, »globali-
zacja sprawiedliwo$ci«, co wypowiedzial nasz zmarty papiez Jan Pawet II:
Dobro wspdlne catej ludzkosci oznacza docelowo kulturg solidarnosci, ktéra
globalizacji zyskow i nedzy przeciwstawia globalizacje solidarnosci™®.
Centesimus annus (CA, 1991 r1.)*! to trzecia encyklika spoteczna Jana
Pawtla II, napisana w setng rocznic¢ Rerum novarum. W tej encyklice wiele
miejsca zajmuja uwagi poswigcone etycznym fundamentom ustroju demokra-
tycznego oraz ich rozwojowi we wspotczesnych systemach politycznych. Nie
brakuje tu takze refleksji na temat dobra wspolnego. ,,Jan Pawet 11, zachowujac
wiernie trwale elementy doktrynalnego dziedzictwa swoich poprzednikow,
wzbogaca je jednak o nowe przemyslenia, stosownie do potrzeb zaktualizowa-
nych rozwojowym rytmem wspotczesnego mu czasu”32. Papiez dobro wspolne
taczy z godnoscia 1 prawami osoby ludzkiej. Dobro wspoélne ,,nie jest zwykta
suma korzysci partykularnych, ale wymaga ich oceny i pogodzenia w oparciu
o sprawiedliwa hierarchi¢ wartos$ci 1 w ostatecznym rozrachunku, o wlasciwe
zrozumienie godnosci i praw osoby” (CA 47). Wlasciwe korzystanie z dobra
wspolnego lezy w kompetencji panstwa. Jan Pawet Il uwaza, Ze ,,zadaniem
panstwa jest czuwanie nad dobrem wspolnym i troska o to, by wszystkie dzie-
dziny zycia spotecznego, nie wytaczajac gospodarki, przyczynialy si¢ do urze-
czywistniania go, respektujac stuszng autonomig kazdej z nich” (CA 11). Ko-
$ciot ma wiasna wizje spoleczenstwa. Autor Centesimus annus pisze, ze ,,Wy-
razem spotecznej natury cztowieka nie jest jedynie panstwo, ale takze rozne
grupy posrednie, poczynajac od rodziny, a konczac na wspélnotach gospodar-

29 J. Majka, Weztowe problemy katolickiej nauki spolecznej, Warszawa 1990, s. 49.

30 R. Marx, Kapital. Mowa w obronie cztowieka, thum. J. Serafin, Krakow 2009, s. 260.

31 Tekst polski: Encyklika Centesimus annus, w: Jan Pawet 11, Dziela zebrane, s. 398445,
32 T. Slipko, Zarys etyki szczeg6lowej, s. 85.
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czych, spotecznych, politycznych i kulturalnych, ktore jako przejaw tejze ludz-
kiej natury posiadaja — zawsze w ramach dobra wspolnego — swa wiasna
autonomig” (CA 13). Kosciét proponuje swoja wlasna nauke spoleczna’’. Na-
tomiast ,,Kosciot nie proponuje zadnych modeli. Realne i naprawdg skuteczne
modele moga si¢ zrodzi¢ jedynie w ramach réznych historycznych sytuacji,
dzicki wysitkowi tych wszystkich, ktorzy w sposéb odpowiedzialny podejmuja
konkretne problemy we wszystkich ich aspektach spotecznych, gospodar-
czych, politycznych i kulturalnych, zazebiajacych si¢ ze soba. Temu wysitkowi
Kosciot ofiarowuje, jako niezbedna ide¢ przewodnia, swoja nauke spoleczna,
ktora — jak juz zostalo powiedziane — uznaje pozytywny charakter rynku
i przedsigbiorstwa, ale jednocze$nie wskazuje, ze musza by¢ one nastawione
na dobro wspolne. Uznaje tez, ze ludzie pracy maja prawo zabiega¢ o pelne
poszanowanie ich godno$ci oraz o szerszy zakres udzialu w zyciu przedsig-
biorstwa” (CA 43).

Omawiajac encyklike Centesimus annus o. prof. Mieczystaw Krapiec
konstatuje: ,,Ko$cidt ukazuje wige harmonijno$¢ dobra wspolnego — pojetego
jako cel osobowego zycia cztowieka — oraz srodkoéw spotecznych i gospodar-
czych, wprzezonych w realizowanie tego celu. Odwrocenie relacji — celu do
srodkéw — jest gtdéwnym ztem spoteczno-ustrojowym naszych czasow’*. Na-
tomiast w Encyklopedii nauczania spolecznego Jana Pawta Il czytamy: ,,Do-
bro wspolne nie jest nigdy faktem, lecz bardziej zadaniem domagajacym sig
miegdzyludzkiego spelienia osobowych zadatkow doskonato$ci, pomnazanych
spolecznie [...]. Jan Pawet II stwierdza, ze dobro wspolne stanowi czynnik
jednoczacy, jakim jest kazda spolecznos¢ i kazda wspolnota, oraz racje formal-
ng zjednoczenia ludzi”.

Nastgpca Wielkiego Papieza Polaka, Benedykt XVI (Joseph Alois Ratzin-
ger, 1927) — jak dotychczas napisat dwie encykliki spoteczne: Deus caritas est
— o mito$ci chrzedcijanskiej (2005 r.)*6 oraz Caritas in veritate — o integralnym
rozwoju ludzkim w milosci i prawdzie (2009 1.)*”. W encyklice Deus caritas
est pojecie dobro wspolne wystepuje tylko raz. Benedykt X VI cytuje adhorta-
cje Jana Pawta Il Christifideles laici, gdzie mowa jest o tym, ze aktywnoS$cia na
rzecz dobra wspdlnego winni si¢ wykazywaé przede wszystkim katolicy
$wieccy. ,,Bezposrednie zadanie dzialania na rzecz sprawiedliwego porzadku

33 Por. F.J. Mazurek, Katolicka nauka spoleczna — status metodologiczny i gléwne obszary pro-
blemowe, w: S. Fel, J. Kupny (red.), Katolicka nauka spoteczna. Podstawowe zagadnienia z Zycia
spotecznego i politycznego, Katowice 2007, s. 11-30.

34 ML.A. Krapiec, Dziela. O ludzkq polityke, Lublin 1998, s. 97.

35 J. Koral, Dobro wspolne, w: A. Zwolinski (red.), Encyklopedia nauczania spolecznego Jana
Pawla II, Radom 2003, s. 118.

36 Tekst polski: Benedykt X VI, Deus caritas est, Libreria Editrice Vaticana 2006.

37 Tekst polski: Benedykt X VI, Caritas in veritate, Libreria Editrice Vaticana 2009.
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spotecznego jest natomiast wtasciwe wiernym §wieckim. Jako obywatele pan-
stwa sa powolani do osobistego uczestnictwa w zyciu publicznym. Nie moga
zatem rezygnowac z udzialu »w réznego rodzaju dzialalnosci gospodarcze;j,
spotecznej 1 prawodawczej, ktora w sposdb organiczny stuzy wzrastaniu
wspolnego dobra« (ChL 41). Misja wiernych §wieckich jest zatem ksztattowac
wlasciwie zycie spoteczne, respektujac jego uprawniona autonomig i wspotpra-
cujac z innymi obywatelami zgodnie z ich kompetencjami i odpowiedzialno-
scia” (DC 29). Chociaz w encyklice jest tylko jedno miejsce, w ktorym mowa
jest o dobru wspolnym, to ogdlnie jednak mozna powiedzie¢, ze ,,pierwsza
encyklika Benedykta XVI Deus caritas est porusza jeden z najbardziej fascy-
nujacych i najwazniejszych tematow, bedacych przedmiotem refleksji na prze-
strzeni ostatnich dwoch tysiacleci™®. Porusza bowiem zagadnienia milosci
— mito$ci Boga i blizniego.

W drugiej encyklice spotecznej papieza Benedykta XVI Caritas in verita-
te pojecie dobra wspolnego wystepuje 20 razy. Papiez thumaczy, ze ,,Caritas in
veritate to zasada, wokot ktorej skupia sig nauka spoteczna Kosciota; zasada ta
znajduje formg dziatania w kryteriach orientacyjnych dziatania moralnego. Be-
nedykt XVI ma wizj¢ rozwoju ludzkosci w naszych czasach. Trzeba walczy¢
z glodem, nedza, chorobami endemicznymi i analfabetyzmem. Celem przedsig-
wzi¢¢ ekonomicznych nie moze by¢ che¢ zysku. ,,Wylaczny cel zysku, jesli
zostat Zle osiagnigty i jesli jego ostatecznym celem nie jest dobro wspdlne,
rodzi ryzyko zniszczenia bogactwa i tworzenia ubdstwa” (CV 21). Nad do-
brem wspolnym winny wspotpracowac organizacje ekonomiczne i polityczne.
»Dziatalno$¢ ekonomiczna nie moze rozwiaza¢ wszystkich problemoéow spo-
tecznych przez zwykle rozszerzenie logiki rynkowej. Jej celem jest osiaganie
dobra wspolnego, o ktére powinna si¢ takze i przede wszystkim troszczy¢
wspolnota polityczna” (CV 36). Dobro wspolne koresponduje z aktualna glo-
balizacja $wiata. W dobie globalizacji rowniez troska o dobro wspolne powin-
na bra¢ pod uwage wymiar globalny i obejmowac cata rodzing ludzka. Musi
ona dotyczy¢ ,,wspdlnoty ludow i narodoéw, aby nada¢ ksztatt jednosci i pokoju
miastu cztowieka, czyniac je w pewnej mierze antycypacja zapowiadajaca mia-
sto Boze bez barier” (CV 7)%.

Encyklike spoteczng Caritas in veritate ocenit przewodniczacy Konferen-
cji Episkopatu Niemiec abp Robert Zollitsch i nazwat ja wspaniatym dzietem,
ktore wszystkim ludziom dobrej woli przedktada centralne zatozenia nalezyte-
go rozwoju, zgodnego z prawami czlowieka i jego godnoscia w globalizuja-

38 Kard. T. Bertone, Chrzescijanskie ujecie dobra osoby i spoleczeristwa, Nasz Dziennik 2009,
z21 V.
39 Por. N. Mette, Zur Enzyklika Caritas in Veritate, w: http://www.itpol.de/?p=330 (14 XII 2009).
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cym si¢ $wiecie. Wielka rolg w tym procesie odgrywa mitos¢, o ktorej Bene-
dykt XVI pisat w encyklice Deus caritas est, a w encyklice Caritas in veritate
zaprezentowat prawdziwy potencjat mitosci w prawdzie®.

Zakonczenie

Idea dobra wspdlnego w nauczaniu Kos$ciota katolickiego ma znaczace
miejsce. Do dzisiejszego pojmowania dobra wspolnego przyczynili si¢ nie tyl-
ko filozofowie starozytnej Grecji i Rzymu, ale takze wielcy uczeni Kosciota
katolickiego, jak np. §w. Augustyn i $w. Tomasz z Akwinu. Najwigksze jednak
zashugi w opracowaniu idei dobra wspdlnego maja papieze — spotecznicy:
Leon XIII (Rerum novarum), Pius XI (Quadragesimo anno), Jan XXIII (Mater
et magistra i Pacem in terris), Pawet VI (Populorum progression), Jan Pawet 11
(Laborem exercens, Solicitudo rei socialis 1 Centesimus annus) oraz Benedykt
XVI (Deus caritas est i Caritas in veritate). Zdaniem Leona XIII kazdy oby-
watel i wszyscy razem majaq prawo w odpowiednim wymiarze uczestniczy¢
w dobru wspolnym. Pius XI dobro wspolne wiaze z zasada pomocniczosci.
W obu encyklikach Jana XXIII problematyka dobra wspolnego znajduje sig
w samym centrum spotecznej doktryny Kosciota. Pawel VI dobro wspolne
taczy z prawem wlasnoSci 1 zasada powszechnego przeznaczenia dobr. Jan
Pawet II dobro wspdlne konsoliduje z godnoscia i prawami osoby ludzkiej. Dla
Benedykta XVI dobro wspolne koresponduje z aktualna globalizacja $wiata.
Przedstawione analizy papieskich encyklik pozwalaja stwierdzi¢ ewolucj¢ po-
jecia ,,dobra wspdlnego”.

Wypracowane w encyklikach spolecznych idee dobra wspdlnego znajduja
si¢ dzisiaj w nauczaniu spotecznym Kosciota. Katolicka nauka spoleczna do-
bro wspolne okresla bowiem jako ,,sume takich warunkéow zycia spotecznego,
w jakich ludzie moga pehniej 1 szybciej osiagnac¢ wlasna doskonatos¢” (MM 65,
PT 58)*. Treécia zasady dobra wspodlnego jest ,,zbior instytucji i warunkow
umozliwiajacych jednostce 1 mniejszym spoleczno$ciom zmierzenie do celu,
jakim jest rozwoj osobowosci i budowa poszczegolnych sektorow kultural-
nych, wspolpracujac ze soba w sposéb uporzadkowany”*?. Ko$ciol zawsze
nauczal i uczy, ze najwyzszym dobrem jest sam Bog, a my wszyscy w tym
Dobru uczestniczymy.

40 por. R. Zollitsch, Liebe im Dienst humanen Entwicklung weltweit, w: http://www.schatten-
blick.de/infopool/religion/christen/rckir754.html (15 XII 2009).

41 Por. W. Piwowarski, Dobro wspélne, w: idem (red.), Stownik katolickiej nauki spolecznej,
Warszawa 1993, s. 41.

42 S, Pyszka, Katolicka nauka spoteczna w pytaniach i odpowiedziach, Krakow 1999, s. 12.
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DIE IDEE DES GEMEINWOHLS IN DEN SOZIALENZYKLIKEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Reflexion iiber die Idee des Gemeinwohls nimmt in der katholischen Soziallehre einen
beachtlichen Platz ein. Dies ist nicht nur den Philosophen des altertiimlichen Griechenlands und
Roms zu verdanken, sondern auch den groen Gelehrten der katholischen Kirche. Grofite Verdien-
ste haben dabei jedoch die Pipste der letzten 120 Jahre dank ihrer Sozialenenzykliken: Leo XIII.
(Rerum novarum), Pius XI. (Quadragesimo anno), Johannes XXIII. (Mater et Magistra und Pa-
cem in terris), Paul V1. (Populorum progressio), Johannes Paul I1. (Laborem exercens, Solicitudo
rei socialis und Centesimus annus) sowie Benedikt XVI. (Deus caritas est und Caritas in veritate).
Ihre Reflexionen finden einen breiten Widerhall in der heutigen katholischen Soziallehre. Man
kann sagen, dass das Gemeinwohl in der Erschaffung maximaler Chancen fiir die Entwicklung von
verschiedenen Gemeinschaften angehdrenden Einzelpersonen besteht. Es umfasst jene gesellscha-
ftlichen Voraussetzungen, die den Menschen die volle Entfaltung ihrer eigenen Vollkommenheit
ermdglichen oder erleichtern. Gegenwartig nimmt man an, dass das Gemeinwohl vor allem in der
Wahrung der Rechte und Pflichten der menschlichen Person besteht. Der Inhalt des Gemeinwohl-
prinzips ist das Gesamt von Institutionen und Bedingungen, die dem Einzelnen und kleineren
Gemeinschaften das Erreichen der ihnen eigenen Ziele ermdglicht. Das Ziel bleibt immer die
Entfaltung der Personlichkeit und der Aufbau einzelner kulturellen Sektoren unter einer geordne-
ten gegenseitigen Zusammenarbeit. Das Gemeinwohl bezieht sich auf das Leben aller und ist
immer auf die Entwicklung der Personen gerichtet. Die Kirche lehrte und lehrt immer, dass das
grofite Wohl und das groite Gut Gott selbst ist. Allen Menschen ist die Teilnahme an diesem Gut
zugesagt.

THE CONCEPT OF THE COMMON GOOD
IN THE SOCIAL ENCYCLICALS
(SUMMARY)

The common good is a concept central to the Catholic social teaching tradition. Philoso-
phers of the ancient Greece and Rome, and great Catholic thinkers have significantly contributed
to it. But the biggest credits must go to the Popes of the last hundred and twenty years and their
social encyclicals: Leo XIII (Rerum novarum), Pius X1 (Quadragesimo anno), John XXIII (Mater
et magistra; Pacem in terris), Paul VI (Populorum progressio), John Paul I (Laborem exercens;
Solicitudo rei socialis; Centesimus annus), Benedict XVI (Deus caritas est; Caritas in veritate).
Their teaching forms an integral part of the modern teaching of the Catholic Church on the social
issues. The concept of the common good can be summarised as creating the right optimal condi-
tions for every human being for his personal development, regardless of his racial or social
position. It encompasses the sum of such living conditions in which every person can reach his
own perfection in a faster and more complete way. The necessary precondition for it is the respect
of human rights and duties. It consists of institutions and conditions enabling individuals and
smaller social groups to achieve personal development and form the segments of culture, and do so
in a peaceful cooperation. The common good is always concerned with the good of all people. It is
also always focused on a personal development. The Church has always taught that the supreme
good is God himself, and people are all participants in that good.
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Christianization is a very long process. It started in Israel and was conti-
nued especially in the Roman Empire. Gaul belonged to those parts of the
Empire where the Christian faith was proclaimed and accepted quite early.
During the first five centuries a great part of the Gallic population became
Christian. The V" century is considered as a special period in the history of the
Empire. It was the time of barbarian invasions and of the fall of Rome (476).
This event had a considerable influence on the Evangelization of many coun-
tries and of Gaul, among others. There are several authors who lived in this
period and wrote about it. One of them is Sidonius Apollinaris.

He was born in Auvergne c. 430 in a senatorial family. His father was the
prefect of Gaul. After some studies in Lyon and Arles, he married Papianilla,
a daughter of Avitus, and began his career as a poet and senator in the Roman
time and finished as Bishop of Clermont. He is considered as “one of the last
representatives of classical culture”! who entered the new era. The scholars are
not unanimous about his literary qualities. Some of them, like C.E. Stevens
consider him “‘as a writer who pursuits the cult of antithesis and paranomosia
farther that one would have believed it possible”®. A. Loyen, the editor and

' The Oxford Dictionary of the Christian Church, Oxford 1997, p. 1498.
2 J. Harries, Sidonius Apollinaris and Fall of Rome AD 407-485, Oxford 1994, p. 1.
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translator of his works in French, does not share in this opinion. He finds his
style heavy and sometimes ridiculous, because it is a combination of Asian and
Alexandrian style®. Most of those who study his writings probably agree with
the statement of Harries: “For the modern reader who approaches Sidonius
unawares, he is a difficult author. A considerable work remains to be done on
purely literary aspects of his works, but, for the historian, some analysis is
required of what may be termed the political aspects of Sidonius’ literary
technique [...]. In his existent work, Sidonius placed himself firmly in the classi-
cal tradition, a tradition which he valued as a continuing assertion of Romanitas
but which was nevertheless compatible with his sincere Christianity™.

In his writings, he presents the antic world in its splendour, the fall of
Rome, the invasion of Gaul by the Goths and the beginning of the new era, the
Christianization of the Roman population and of the Latin culture®. The transi-
tion from the old Roman tradition to the Church is symbolized by the life of
Sidonius himself.

1. Sidonius’s transition from public functions to the service of the Church

Sidonius as most of the young men belonging to the aristocracy was
attached to the public activity. He went from Gaul to Rome, entered the service
of Avitus (456). After his dethronement he started to work for Maiorianus
(458). Later, his successor Anthemius named him prefect of Rome (461). But
this was a time of trouble, the Roman Empire was going to be ruined (476).
Finally he gave up his secular responsibilities, came back to Gaul (469) and
became a bishop (c. 471). In the historical sources there is no information
about the circumstances of his bishop election. At that time there were many
persons of high rank who moved from public functions to the service of the
Church®. As we know from historical sources, “the episcopate was not an

3 Sidoine Apollinaire, Correspondance, t. 2, Introd., transl. A. Loyen, Paris 2003, p. XLV: “Ce
dernier genre de style, hybride dans son appellation méme, unit dans une méme phrase les recherches de
deux écoles, opposées a I’origine, I’asianisme, ami de 1’ampleur, et 1’alexandrinisme, ami du détail
piquant, de la recherche et de I’élégance. Ce mélange, qui est assurément un indice de décadence, aboutit
chez Sidoine a un style qui a tous les caracteres de la préciosité, souvent alerte et plaisant, mais parfois
alourdi par le pédantisme d’école le plus détestable. Le lecteur trouvera donc ci-dessous des exemples
nombreux de préciosité ridicule, d’un mauvais gott”.

4 J. Harries, Sidonius Apollinaris, p. 2.

5 Bibliography of Sidonius, see J. Harries, Sidonius Apollinaris, p. 252-277; Sydoniusz Apolina-
ry, Listy i wiersze, tum. M. Brozek, Krakéw 2004, s. XVII-XXX (by M. Starowieyski).

6 Sidoine Apollinaire, Poémes, t. 1, Introd. A. Loyen, Paris 2003, p. XXIII: “Cette vocation
nouvelle coincide, pour la date avec le début de I’invasion d’Euric, qui enleva aux provinces gauloises
du sud la liberté et la douceur de vivre. Cette coincidence n’est pas fortuite. D’autres aristocrates, parents
ou amis de Sidoine, Agricola, son beau-frere, Félix, préfet honoraire, patrice et fils de consul, Ferréolus,
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obvious option for retired prefects. Bishops in Gaul in the fifth century and
earlier were drown from men who could be loosely described as domini nobi-
les and who, or whose families, were leaders in their local communities. The
assumption that the presence in Gallic cities of bishops drown from closely
connected families establishes the presence of something that Sidonius, vir
illustris, would have recognized as an aristocratic episcopate fails to take
account of social distinctions which were central to his thinking””. Generally,
“all people in the Roman Empire saw an individual’s position determined for
life by membership in a kinship group”®.

The historians point out that the number of bishops from senatorial fami-
lies was bigger in Gaul than in other countries’.

Sidonius was aware that the bishop ministry was a burden that he accep-
ted without preparation. He wrote to his uncle Apollinaris: “My own mind has
been depressed by the weight of a troubled conscience; a violent fever brought
me almost to death’s door. As you know, the cares of an august profession have
been imposed on me (fantae professionis pondus), unworthy (miser) though
I am of such an honour. And it has been misery to me to have to teach what
I have never myself learned, and to preach goodness before practising it; like
a barren tree, | bear no fruit of good works, but scatter idle words like le-
aves”10, He asked Fauste of Riez, former monk who also became a bishop, to
pray for him: “How much better it would be for you to give the benefit of your
unremitting orisons to a soul conscious of its guilt and trembling as often as it
recalls the debts of a sinful career! For you are versed in the prayers of the
Island brotherhood, which you transferred from the wrestling-place of the her-
mit congregation, and from the assembly of the monks of Lerins, to the city
over whose church you preside, for all your Episcopal rank, an abbot still in

petit-fils, par sa mere, du consul Afranius Syagrius et le plus en vue des sénateurs gallo-romains, entrent
dans les ordres vers la méme époque [...]. Devant la menace germanique, I’Eglise offrait en effet le seul
refuge a qui ne voulait pas s’exiler et de ses dignités comme le seul moyen pratique de se dévouer encore
au bien public. Sidoine est donc allé de I’état de laic a celui de clerc, poussé par les événements et non
pas, comme saint Augustin, a la suite d’une de ses soudaines révélations”.

7 J. Harries, Sidonius Apollinaris, p. 170.

8 B.J. Malina, Social Levels and Daily Life, in: PF. Esler (ed.), The Early Christian World,
London 2000, vol. 1, p. 378.

9 L. Pietri, Le sort des Eglises de I’extréme Occident, B. La Gaule, in: J.-M. Mayeur, Ch.
et L. Pietri, A. Vauchez, M. Venard (ed.), Histoire du christianisme, vol. 3, Desclée, Paris 1998, p. 216:
“La charge épiscopale se trouve donc la seule fonction susceptible de conférer, dans des circonscriptions
ecclésiastiques calquées sur la géographie civile, une autorité a son titulaire, alors que les postes de
I’administration impériale se réduisent en nombre, puis disparaissent totalement. Cette situation a pour
résultat une politisation grandissante des élections ecclésiastiques et pour corollaire une entrée massive
— sans commune mesure avec les autres provinces de I’Occident — des membres de familles sénatoriales
ou curiales dans le collége épiscopal gaulois”.

10 The Letters of Sidonius, translated, with introduction and notes by Ormonde M. Dalton, vol. 2,
Oxford, 1915, V, 3, 3.
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spirit, and refusing to make your new dignity a pretext for any relaxation in the
rigour of the ancient discipline. Obtain for me, then, by your most potent
intercession that my portion may be in the Lord; that enrolled from henceforth
among the companies of my tribesmen the Levites, I may cease to be of the
earth earthly, I to whom not a yard of earth remains; and that I may begin to
estrange myself from the guilt of this world, as I am already estranged from its
riches”!!. In a similar way he asked bishop Fonteius to pray for him!?.

Such a humility was typical of antic writers, but Sidonius was aware
indeed of his faults committed in the world and of his responsibility in the
Church. As far as we know, he started to live and work according to his new
vocation, but he has never studied theology. In his correspondence, he made
just a few references to the Bible. For having spoken about his dignity without
enthusiasm, some historians suppose that “Sidonius became a bishop under
some duress”!3. He would have probably never entered the service of the
Church, if he could continue his political career as prefect or senator. After the
collapsing of the Empire, he wanted to serve his country as well as it was
possible in that situation: “His consecration as bishop was a continuation of the
aristocratic obligation of public service, allowing him to assist a city he loved
which was under growing threat from the Goths, and to express in a new way
his long-standing piety as Christian™!4,

In the Antiquity there were no seminaries, no other schools to prepare
candidates for priesthood (or for episcopacy). It is known that “the sixth-century
Gallic episcopacy contained within its ranks three distinct groups of men. The
first group comprised those who had come to the episcopacy from a monastic
background; the tradition of the monk-bishop, nurtured in the fifth century by the
monastery of Lérins, was still strong, particularly in southern Gaul. The second
group consisted of men who, although celibate, were not monks. The third group
was composed of married clerics who at the time of ordination had taken a vow
of sexual continence”!3. Those three groups existed already in the V" century.

Sidonius, as other bishops who were married before, had to resign to the
marital life; he remained in touch with his family; he conserved in his collec-
tion some letters to his son Apollinaris'®, and to his wife Papianilla. When her

U The Letters, IX, 3, 4

12 The Letters, V1,7, 1: “I will add that the title of bishop imposed on my extreme unworthiness
compels me to seek the covert of your intercession, that the gaping wounds of a seared conscience may
at least be closed by your healing prayers”.

13 7. Harries, Sidonius Apollinaris, p. 172.

14 Tbidem, p. 180.

15 B. Brennan, “Episcopae”: Bishops’ Wives Viewed in Sixth Century Gaul, Church History 54
(1985), p. 311.

16 The Letters, 1V, 6; 1V, 12.
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brother Ecdicius was named patrician (honor patricius accedit), he sent her
a letter with congratulations: “Knowing your affectionate nature, I am convin-
ced that even in the very midst of our adversities this news will bring great
consolation, and that not even the imminent dread of siege will divert your
mind from the path of a joy common to us all. For I am sure you were never
quite so gratified by any of my own honours, in which you legally shared; good
wife as you have always been, you are the best sister that man ever had”!”.

This is a very interesting statement. At that time, the wife of a man who
became a bishop shared legally in his honour, but not always with her heart. In
fact, such a woman /ost her husband and had to remain alone, perhaps with her
children. According to the Church law, “the wife of a cleric was, after his
husband’s ordination, to be treated by him like a sister, but there was never any
suggestion that the marriage itself was dissolved”!8.

The theologians of the early Church have always pointed out the impor-
tance of chastity. The synod of Elvira (c. 314) has imposed the celibacy as an
obligation (can. 33) in the local Church of Spain. “In the West local councils of
the fifth and sixth centuries continued to legislate on the subject of the marital
status of the clergy. The usual canons for admittance to that state required
married men to practice continence and unmarried candidates to pledge they
would never contract matrimony. The number of married bishops continued to
decline”®.

Pope Leo the Great (1461) gave regulations concerning the bishops and
priests who were married before ordination: “In order that their wedlock may
become spiritual instead of carnal, it behoves them not to put away their wives
but to ‘have them as though they had them not’(1 Cor 7,29), whereby both the
affection of their wives may be retained and the marriage functions cease".
Sidonius, as we can notice in his letter, had affection for his family: wife and
children. He was conscious that the marriage was still valid, he pointed out that
Papianilla who was before a very good wife now became a very good sister. In
the same letter he mentioned their children (nostris liberis) and especially their
daughter Roscia whom he calls “our joint care” (cura communis).

As we can imagine, not everybody was satisfied with Sidonius as the
bishop of Clermont. According to Gregory of Tours, there were two priests
who decided to attack him in the night?!.

17 Tbidem, V, 16, 3.

18 B. Brennan, “Episcopae”: Bishops’ Wives, p. 314.

19 Ch.A. Frazee, The Origins of Clerical Celibacy in the Western Church, Church History 57
(1988), p. 117.

20 Pope Leo the Great, Letters, CLXVII, reply 3, transl. Ch.L. Feltoe, in: Ph. Schaff & H. Wage
(ed.), Nicene and Post-Nicene Fathers, series 2, vol. 12, Peabody, Massachusetts 1999, p. 110.

21 Grégoire de Tours, Histoire des Francs, transl. R. Latouche, Paris 1999, 11, 23.
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Sidonius, after his entering into the service of the Church, renounced to
the classic poetry. In one of his letters, he said with nostalgia: “At the very
outset of my religious career (religiosa professio), the art of versifying was the
first thing that I renounced; gravity of deed was now my business, and if I
occupied myself with such frivolous things as verses, I might well be accused
of levity”??. He was convinced that such a poetry was not suitable for him
because of his ecclesiastical function. He found himself obliged to deal with
Christian matters:

“My earlier life might not improperly find time for such pursuits, and in
fact it did so. But now I only read and write of serious things (tempus est seria
legi et seria scribi), for now it is high time to think rather of eternal life than of
posthumous renown, and to remember that after death our good works, and not
our literary work, will be weighed in the balance™?.

As we know, he worked for the Church as a pastor, visited parishes of his
diocese?*, confronted the Arian heresy?’, even if it was difficult, because the
Arians were supported by the Goths?6. He did not become a Christian writer,
he was not able to explain theological questions, he did not publish any collec-
tion of homilies or Biblical commentaries®’. His pastoral duty was to preach. In
the letter to bishop Perpetuus, he gave the text of one of his sermons?®. As
a former rethor, he was properly prepared to pronounce speeches. As a Chri-
stian, he had a general knowledge of the Christian faith. So, he was able to
proclaim the Christian message to the people. As a new bishop, he introduced
in his diocese a kind of prayer called Rogationes which were progressively
accepted in other parts of Gaul®®. Some friends asked him to write the history
of that time. He started to write a book about the wars of Attila, but finally he
renounced to such a work®®. The subject was painful and dangerous. In one of
his letters he confessed: “History is the last field in which I should now pursue
fame [...] we write what is untrue to our disgrace, and what is true at our peril
(turpiter falsa, vera peruculose dicuntur)™'. Indeed, the publications might

22 The Letters, 1X, 12, 1.
23 Tbidem, VIIL, 4, 3.
24 Ibidem, 1X, 16, 2.
25 Ibidem, VIL 6, 2.
26 M. Wiles, Archetypal Heresy: Arianism through the Centuries, Oxford 1996, p. 40-51.
27 The Lettres, 1X, 2, 1-3.
28 Ibidem, VIL, 9, 5-7.
E. Greffe, La Gaule chrétienne a I’époque romaine, part 1I: L’Eglise des Gaules au Veme
siecle, Paris 1966, p. 87: “Les Rogations, récemment établies dans la région, étaient de solennelles
supplications ou 1’on demandait a Dieu d’écarter la maladie, la guerre et les intempéries qui, comme la
sécheresse et la gréle, causaient les plus grands dommages aux récoltes”. See J. Harries, Sidonius
Apollinaris, p. 191.

30 The Letters, V11, 15, 1.

31 Tbidem, 1V, 22, 5.
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have been controlled by the barbarian authorities, especially if the subject
concerned politics.

2. Attitude of the civil authorities towards the Christian religion

Since the time of emperor Constantine, the relations between the Church
and the Roman State were generally positive. The society was gradually Chri-
stianized: the civil authorities promoted the construction of churches, in 321
the observance of Sunday as a day of rest was introduced??. The influence of
the Christian doctrine on the system of law was evident, as we can see it in the
Theodosian Code, especially in the Book VI?3. There were some tensions and
conflicts between bishops and emperors (bishop Ambrose and Theodosius)3*.
The Arian controversies disturbed a lot the relations between the Church and
the State®.

The situation was not the same in the East and the West : “The Byzantine
attitude (known as Caesaro-Papism) allowed the emperor to arrogate to himself
ecclesiastical authority. It is best summed up in an extract from the Code of
Justinian I, Corpus iuris civilis, vol. III, novella 6, 17 April 535). In the West
matters took a different course. The Roman See had always enjoined much
more independence vis-a-vis the imperial authority, while the conquest of We-
stern Europe by the Germanic barbarian invaders wiped out the conception of
a centralised State as Rome had known it”3.

The conception of a Christian State was destroyed during the Germanic
invasions: ‘“Provinces relapsed into endemic disorder and confusion, their tra-
ditional administration submerged or adrift; social rebellion and banditry were
rife over large areas; archaic and buried cultures surfaced, as the Roman patina
cracked in remoter regions. In the first half of the V" century, the imperial
order was laid waste by the inrush of barbarians throughout the West™?’.

32 N. Davies, Europe, London 1997, p. 209. There is also a Polish edition of this work:
N. Davies, Rozprawy historyka z historiq, transl. E. Tabakowska, Krakéw 1998.

33 M. Vidal, Réflexions ecclésiologiques, in: E. Magnou-Nortier (ed.), Le Code Théodosien, Paris
2002, p. 68: “L’Empire romain vient de changer pour la religion chrétienne la religion de I’Empire”.

34 1. Davidson, Ambrose, in: Ph.F. Esler (ed.), The Early Christian Church, London 2000, vol. 2,
p- 1190-1196; J. Grzywaczewski, Recepcja sw. Ambrozego w Kosciele wschodnim, Vox Patrum 34-35
(1998), s. 227-256.

35 Ch. Pietri, De la partitio de I’Empire chrétien & I'unité sous Constance: la querelle arienne et
le premier césaropapisme, in: J.-M. Mayeur, Ch. et L. Pietri, A. Vauchez, M. Venard (ed.), Histoire du
christianisme, vol. 2, p. 289-335.

36 S.7. Ehler, J.B. Morral (ed.), Church and State through the Centuries. A Collection of Historic
Documents with Commentaries, New York 1969, p. 2.

37 P. Anderson, Passages from Antiquity to Feudalism, London 1974, p. 112.
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The south of Gaul was destroyed in 472 by Euric the king of the Visigo-
ths. After the invasion, Sidonius wrote to bishop Basil:

“The Gothic king in breaking and bearing down an ancient treaty to
defend, or rather extend by armed force the frontiers of his kingdom [...]. They
say that the mere mention of the name of Catholic so embitters his countenance
and heart that one might take him for the chief priest of his Arian sect rather
than for the monarch of his nation [...]. For these reasons I would have you
consider the secret malady of the Catholic Church that you may hasten to apply
an open remedy. Bordeaux, Périgueux, Rodez, Limoges, Javols, Eauze, Bazas,
Comminges, Auch, and many another cities are all like bodies which have lost
their heads through the death of their respective bishops. No successors have
been appointed to fill their places, and maintain the ministry in the lower
orders of the Church; the boundaries of spiritual desolation are extended far
and wide. Every day the ruin spreads by the death of more fathers in God; so
pitiful is her state, that the very heresiarchs of former times, to say nothing of
contemporary heretics, might well have looked with pity on people orphaned
of their pontiffs and oppressed by desperation at this catastrophe of their faith.
Diocese and parish lie waste without ministers. You may see the rotten roofs
of churches fallen in, the doors unhinged and blocked by growing brambles.
More grievous still, you may see the cattle not only lying in the half-ruined
porticoes, but grazing beside altars green with weeds. And this desolation is
not found in country parishes alone; even the congregations of urban churches
begin to fall away”3.

This is an horrible image. As far as we know, this report of Sidonius is
not exaggerated. Gregory of Tours noted the atrocity of this invasion of Gaul in
his book Historia Francorum and made references to the letters of Sidonius®.
The attack described by Sidonius was due to the general disorder of that time.
Every barbarian tribe wanted to conquer a part of the Roman territory. From
the point of view of Euric, there was no sense to keep the alliance (foedus)
with Rome, invaded by the barbarians, destroyed by battles, emerged in politi-
cal conflicts. The religion was not without importance; the population of Gaul
was Catholic; the invaders were Arian.

Sidonius says that Euric was acting not as the monarch of his nation but
rather as a chief priest of his Arian sect. During this invasion many churches
were destroyed and many people were killed. The king was probably not

38 The Letters, VII, 6, 4-8. Comp. The Letters, V1, 12, 5; VII, 10, 1.

39 Grégoire de Tours, Histoire des Francs, transl. R. Latouche, Paris 1999, II, 25, s. 114: “En ce
temps Euric, roi des Goths, franchissait la frontiére hispanique, déchaina dans les Gaules une grave
persécution contre les Chrétiens. Il décapitait instinctivement ceux qui n’adhéraient pas a ses idées

perverses; il conduisait en prison les clercs; quant aux évéques, il les exilait les uns et égorgeait les
autres [...]. Il subsiste encore aujourd’hui sur ce sujet une lettre du susdit Sidoine a Basilius évéque”.
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always able to keep his knights under discipline; we can suppose that during
the war they could attack people spontaneously without a special order.

Sidonius as bishop of Clermont became the head of the resistance against
the Euric’s invasion in the district of Clermont. There were Roman citizens
who passed to Euric with the conviction that there was no sense to fight for
Rome. The efforts of the despaired patriots like Sidonious finished in 475 by
capitulation*”,

Euric, after having taken the power over the south of Gaul, did not punish
Clermont for the resistance; the city was not destroyed, its inhabitants were not
exterminated. Sidonius was not killed, but only exiled in the castle of Livia in
Carcassone. At the banishment place he did not suffer any bad treating; he
could compose poems, he was allowed remain in touch with his friends, he had
the possibility to work on the Life of Apollonius of Tyana*'. After receiving
a letter from Lampridius, he wrote to him: “You must see whether the theme of
my verses is such as to please you; but my cares forbid me to live in one mood
and write in another. It would be unfair to me were you to institute a compari-
son between our two poems. I am harassed; you are happy. I am in exile; you
enjoy your rights of citizenship. I cannot attain your level; I want of you verse
like my own, but receive something infinitely better**?. He did not mention
any study on theology.

After the war, as we know from historical sources, it was possible to restore
the ecclesiastical buildings**. Sidonius could leave the place of isolation in Bor-
deaux and Toulouse, and return to his diocese to continue his pastoral activity.

Later, after having established their administration in Gaul, the Visigoths
did not manifest any hostility to the ordinary people with Roman origin or
Celtic origin. Surely, there were some cases of aggression, but generally they
tried to keep the old way of living: the Latin as an official language and the old
Roman administration system.

The territory of the old Roman Empire was divided in several kingdoms
(regna). About the year 480, the first system of barbarian states was establi-
shed on the former Roman soil: the Burgundians in Savoy, the Visigoths in
Aquitaine, the Vandals in North Africa and the Ostrogoths in the North of Italy.

40" Sidoine Apollinaire, Poémes, Introd. A. Loyen, p. XXV: “Nous voyons alors Sidoine remplir,
avec honneur, un véritable role de gouverneur de province. Patriote déterminé, il semble avoir été I’ame
de la résistance [...]. L’année suivante (475), il fallut céder [...]. L’ Auverge est livrée a Euric. La fiction
du foedus est abandonnée, la souveraineté du Wisigoth reconnue. Sidoine, indigné et désespéré, n’est
plus que le sujet d’un roi barbare”.

4 The Letters, VIIL, 3, 1. Scholars are not sure what kind of work it was: a translation from
Greek or a preparation of a new version in Latin. See Sidoine Apollinaire, Correspondence, vol. 3
(Livres VI-IX), note 5, p. 196.

42 The Letters, VIIL, 9, 3.

4 Ibidem, IV, 15, 1-2.
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The people were shocked. The intellectuals of that time were not able to expla-
in such a disaster: “The decline of Rome, the collapse of structure, of law and
order as well as the distrust of the immoral Eastern Empire left western Europe
bereft of political cohesion. As the V! century dawned, it seemed that God
indeed had withdrawn his Grace as Europe was wracked by war, the status quo
was shattered, and the civilization that had existed for a millennium was on the
brink of extinction. It was only through strong, charismatic, and brilliant le-
adership and command that power structures managed to retain and build upon
the fallen remnants of Roman rule”*.

Some catholic scholars like Salvianus of Marseille tried to give a theolo-
gical interpretation of this situation: the barbarian invasions should be under-
stood as a punishment of God for the sins and weaknesses of the Christians™®.
New people were coming to the Roman empire to be alighted by the Gospel; even
if they came as invaders, they could be attracted to God for their salvation*®.

In the collection of Conferences (Collationes) by John Cassianus there is
an anonymous letter, written after the fall of the Roman Empire, in which we
find a positive presentation of the situation in Marseille ruled by the barba-
rians*’. The Catholics were not disturbed in confessing their religion*. The

44 TL. Gore, Neglected Heroes: Leadership and War in the Early Medieval Period, Westport,
CT, 1995, p. 3.

45 Salvien de Marseille, Ad Ecclesiam, 1, 1: “Aujourd’hui, c’est I’avarice, la cupidité, I’esprit de
rapine, la haine, la cruauté, la luxure, la débauche, la trahison?” (quotation from E. Greffe, La Gaule
chrétienne a l’époque romaine, part I1: L’Eglise des Gaules..., p. 43). The same author: “Quels sont les
hommes puissants et riches qui ne trainent leur vie dans la fange du vice? Quel est celui qui ne s’est pas
plongé dans le gouffre des immondices? Quel est celui qui a gardé la fidélité conjugale” (De gubernatio-
ne Dei, VII, 3; quoted from E. Greffe, La Gaule chrétienne a I’époque romaine, part 1I: L’Eglise des
Gaules, p. 47).

46 0. Boulnois, L’Empire ébranlé, in: J. Duchesne (ed.), Histoire chrétienne de la littérature,
Flammarion 1996, p. 195-196: “Salvien de Marseille, dans son traité Sur le gouvernement divin, répond
aux doutes des chrétiens devant la déroute de I’Empire. Dieu n’abandonne pas I’Empire devenu chrétien.
La ruine de I’Empire est le juste chatiment de Dieu; les chrétiens ne sont vaincus que par leur vices
(avarices, I’injustice sociale, les exactions fiscales). Dieu n’est pas contraint de donner a Rome la
victoire. Au contraire, par cette crise, les Barbares eux-mémes sont conduits au salut”.

47 Les Collations de Jean Cassien ou l'unité des sources, textes choisis et présentés par
J.-Y. Leloup, Paris 1992, Prologue, p. 8: “Quand j’établis un acte officiel je ne sais plus comment le dater:
tiens! Cette lettre j’aurais envie de la dater de ’an 12 de ’empereur Romulus. Ce serait de la naiveté et
peut-étre de I'impudence car les Wisigoths qui nous dominent pourraient m’accuser de complot! Cepen-
dant a Massilia ne nous plaignons pas trop. IIs sont entrés en conquérants dans notre cité il y a neuf ans
mais ils la respectent. Ils y ont trouvé un port précieux pour eux, le plus grand pott de notre mer
occidentale ; quel avantage pour leurs relations et approvisionnement. La vie n’a pas beaucoup changé.
Mais il semble se manifester un certain ralentissement. Quelle époque brillante nous avons vécue!”.

48 Ibidem: “Ceux qui passent aujourd’hui 2 Massilia voient avec admiration notre merveilleux
baptistere, il est le plus grand des régions des Gaules. C’est qu’il y a eu affluence de candidats au
baptéme [...]. Ils viennent d’&tre baptisés par les prétres avec 1’aide des diacres et, revétus de blanc, ils
sont conduits devant I’évéque qui leur donne ’onction et les accueille avec tous au banquet pascal,
I’Eucharistie [...]. Ces nouveaux chrétiens viennent de Massilia mais aussi de la région environnante. Ils
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author rejoices with the great number of candidates for the baptism, he notices
a lack of zeal in Christian life of many people, he does not complain about any
pressure on the Christians. But as we know from other sources, there were
some tensions and even some acts of hostility. Because the Visigoths were
Arians, they took some actions against the Catholics and they persecuted espe-
cially priests and bishops, knowing that they lead thousands of faithful and
keep them in unity and strength.

The Burgundians, who were invaders like the Visigoths, wanted also to be
considered as friendly by the people of Gaul. According to the historians of
this time, the Germanic people had no policy, neither to exterminate the Roman
people nor to destroy the Roman heritage. On the contrary, they wanted to
share in its benefits*. Surely, the barbarians of that time were not as savage as
the Germans and Russians in the XX century.

The attitude of the Francs was more friendly towards the population of
Gaul, especially after the conversion of their king Clovis. They learned the
Latin language and wanted to continue the Roman traditions®°. In spite of it, in
the territories occupied by them many people were killed and many of them
lost their properties. It was due, as under the Visigoths, to the numerous wars
and battles among barbarians leaders (reges, principes).

3. Christianization of people and of their culture

After the time of battles, the life in Gaul seemed to be stabilized. In the
letters of Sidonius, written after his ordination, we find a lot of information

about the Christian life at that time. So, we see the people keeping their proper-

ty, the Christians starting to restore the churches damaged during the war’!.

sont conviés a se réunir chaque dimanche a la célébration de I’Eucharistie et a y communier avec nous
tous. Hélas, Il faut reconnaitre que la ferveur des néophytes ne se retrouve guere a un haut degré dans
I’ensemble de notre peuple chrétien”.

49 V. Elisseeff, J. Naudou, G. Wiet, Ph. Wolf, Les grandes civilisations du Moyen Age, in:
R. Laffont (UNESCO) (éd.), Histoire de I’humanité, Paris 1969, vol. 1II, p. 81: “Les Barbares ne
manifestaient aucune hostilité aux Romains, ni a leur systeme politique, ni a leur culture [...]. La
coexistence dans la méme famille de noms barbares et latins, souligne le role des unions mixtes?.

50 H.-I. Marrou, Décadence romaine ou antiquité tardive? I1I°~IV¢ siecle, Paris 1997,
p. 159: “En pénétrant dans ces régions ou le christianisme était ainsi inséparable de la latinité, les
peuples germaniques déja convertis — des Wisigoths aux Vandales — perdront la culture nationale qu’ils
tenaient de Waulfila et adopteront rapidement une culture chrétienne d’expression latine. Quant aux
Germains paiens — Anglo-Saxons, Francs, Alamans, etc., leur conversion au christianisme, comme
d’autre part, celle des Celtes d’Irlande ou de Grande Bretagne, impliquera tout naturellement une
initiation aux lettres latines et, par elle, a une forme de culture savante, fécondée par I’héritage, si
appauvri qu’il fiit, de la tradition classique”.

S The Letters, TV, 15, 1-2.
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Many schools tried to return to their activities, for example in Tours, Lyon,
Clermont, Orleans, Paris, Metz. He mentioned the monasteries in Lerins, in
Grigny and in Jura which cultivated their spiritual work>2. Their role was going
to be considerable for the religion and the culture of Gaul3.

In the V" century Gaul was Christianized in great part. According to the
register Notitia provinciarum et civitatum Galliae, called sometimes Notitia
Galliarum, there were 114 dioceses®*; each of them had a system of pari-
shes®. During the war several bishops were killed or died. King Euric, kno-
wing the attitude of the Church towards him, did not want to give permission to
ordain new bishops. After six years he changed his position®. Sidonius was
charged to choose a bishop for Burgus, Metropolitan of Aquitaine. There were
many candidates properly prepared for the bishop ministry. Sidonius wrote to
bishop Perpetuus: “So great was the company of the competitors, that two
benches would not have held the candidates for the single vacant throne. And
every one of these was as pleased with himself as he was critical of all his
rivals [...]. I may freely admit that the multitude surrounding me today includes
many of Episcopal ability. But then, all cannot be bishops™’. The choice was
difficult:

“If we choose one distinguished for humility, he will be called an abject;
if, on the other hand, we propose a man with self-respect, he will be set down
as arrogant; if our choice be one of small learning, his ignorance will make him
fair game; if he be erudite, he will be declared conceited. If he is austere, all
will shrink from an inhuman creature; if indulgent, they will blame his lenien-
ce. If he is simple, he will be an oaf; if clever, a sly fellow [...]. Does he love
a quiet life? He is a coward. If our candidate is abstemious, he becomes
a skinflint; if charitable with hospitality, a glutton; if with fasting, one vain of
his austerities™8,

32 Tbidem, 1V, 25, 5; VII, 17, 3; VIIL, 15, 2; IX, 4, 2.

53 V. Desprez, Le monachisme primitif. Des origines jusqu’au concile d’Ephése, Bellefontaine
1998, p. 504-518; 547-561; P. Riché, Education et culture dans I’Occident barbare V¢-VIII¢ siécle,
Paris 1995, p. 87-103; 239-241.

54 E. Greffe, La Gaule chrétienne a I’époque romaine, part II, p. 113-117; ibidem, p. 112: “La
Notitia Galliarum correspond bien a I’état de la Gaule vers 1’an 400”.

55 E. Greffe, La Gaule chrétienne & I'époque romaine, part II, p. 125: “Du moment qu’un
évéque se trouvait placé dans chaque cité, il allait de soi que son autorité s’exergait sur tout le territoire
qui dépendait de la ville dont il était le chef spirituel. Le district épiscopal fut donc, en principe, le méme
que celui de la civitas. Pour le désigner, on prit de bonne heure 1’habitude de se servir du mot diocese
(dioecesis), mais on employa aussi le mot paroisse (parochia) qui appartenait depuis longtemps a la
langue ecclésiastique”.

56 E. Greffe, La Gaule chrétienne & I’époque romaine, part 11, p. 84.

37 The Letters, VIL, 9, 1 and 13.

38 Ibidem, VIL, 9, 10.
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Finally, Sidonius has chosen Simplicius, a man from senatorial family,
having classical education and experience in diplomatic matters, whose faith
had been improved by suffering in prison, married to a woman from high
nobility which had intellectual traditions and merits for the Church (litterarum
aut altarium cathedras laude tenuerunt). He was father of two sons, both very
intelligent>.

The choice was equally difficult for the election of a bishop of Chalon-
sur-Sadne (Cabillonum) because there were many candidates. After delibera-
tions, a modest priest John (sacerdos secundi ordinis) was chosen because of
his personal sanctity and his zeal in the pastoral service®”. The proceeding of
bishop election was very complicated, the faithful had an influence on the
election, but gradually their role was diminished and the role of the metropoli-
tan and of the bishops of the province became decisive. According to the
historians, in the V" and the VI centuries, Gaul had a lot of good pastors who
were able to work efficiently for the Church and for the country as well®!.

Sidonius, who estimated always people of high education, as a bishop admi-
red persons who were able to combine their classical formation with the knowledge
on theological matters. When one of his friends, Claudianus Mammertus, pu-
blished the book “De statu animae”, he sent him a letter with compliments:

“In support of this opinion I have only to mention your new volume on
the nature of the Soul, with all its wealth of evidence and mastery of diction
[...]. Great God! What a wonderful book it is, and of what authority! Abstruse
in subject, in exposition clear as day; in statement serried, expansive in discus-
sion, and though barbed with many a point of syllogism, yet soft with vernal
flowers of eloquence!”%2.

After his death, Sidonius composed an epitaph on him:

“Beneath this sod lies Claudianus [...]. In three fields of learning he was
a master and a shining light, the Roman, the Greek, and the Christian [...]. He
was orator, logician, poet, commentator, geometer, musician; skilled also to loose
the bonds of disputation, and with the sword of the word dissect the sects that
harass the Catholic faith. Well was he skilled to chant psalms and lead a choir®3,

39 Tbidem, VIL, 9, 16-25. See The Letters, VIL 5, 1-4.

€0 bidem, V, 25, 3-4.

61 E. Greffe, La Gaule chrétienne & I'époque romaine, part 11, p. 216 et 235: “Dés la fin du IV®
siécle, le role du métropolitain est devenu tout a fait prépondérant. C’est lui qui convoque les colleégues
(comprovinciales), c’est lui qui préside a 1’élection, c’est lui qui consacre I’élu [...]. Dans son ensemble,
I’Eglise de Gaules du V€ siecle semble avoir été gouvernée par des hommes de valeur qui ont rempli
honorablement leur tache. Il faut méme dire que les évéques vraiment remarquables n’ont pas été rares.
L’époque troublée des invasions nous offre une imposante galerie de saints évéques qu’on a vénérés de
leur vivants et dont on a gardé pieusement la mémoire apres leur mort”.

2 The Letters, IV, 3, 2.

63 Ibidem, 1V, 11, 6.
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So, we see a man (a priest) with Roman or Gallic origin who knew how
to make synthesis of Roman, Greek and Christian elements (triplex bibliothe-
ca, romana, attica, christiana)®*. He was known for his skill in logic, geome-
try, and music; he became priest and orator and he devoted himself to the
service of the Church and Christian faith. Such a connection of classical lear-
ning and Christianity was typical for that time, even if there was always
a distance between the Roman and Greek culture®. Such persons were appre-
ciated, especially after the fall of the Roman Empire, because during the battles
many educated people were killed and many schools were destroyed. At that
time the language of communication was still the Latin, but there was a diffe-
rence between the literary Latin used by the Church and by the aristocrats like
Sidonius, and the every day Latin; the ordinary people were not able to speak
correctly, they used some Celtic and Germanic words (barbarisms)®. Rhetors
and other teachers were considered by the old Roman population as defenders
of the pure language and Roman culture®’.

Sidonius himself was not a philosopher, but he appreciated the role of
philosophy in Christianity. He wrote to Faustus of Riez:

“The philosophy [...] in the Athenaeum she was with you and in the
monastery; with you she abjured the wisdom of the world and proclaims that is
from above. Whoever provokes you as her lawful spouse shall soon perceive
the noble range of your philosophy, and find himself confronted by the Plato-
nic Academy (fighting for) the Church of Christ. He shall hear you first declare
the ineffable omniscience of God and the eternity of the Holy Spirit”8.

This statement seems to be very important. It means that the Greek philo-
sophy (perhaps not only Platonic) has been taken to the service of the Church,

64 H.I. Marrou, Histoire de 1’éducation dans I’Antiquité, Parution 1948, p. 132-133: “Déplorable
ou providentiel, le fait est 1a: né dans la Palestine hellénistique, le christianisme s’est développé, a pris sa
forme au sein de la civilisation gréco-romaine et en a regu une empreinte ineffacable [...]. Rien ne
montre mieux la profondeur de la synthése réalisée au bout de quatre siécles, entre christianisme et
hellénisme que I’examen des cultures chrétiennes apparues dans les pays barbares”.

65 P. Veyne, L’empire Graeco-Romain, Paris 2005, p. 164: “En pleine IV® et dernier siécle de
I’Empire, les Hellénes continuaient a dire: ‘Vous, Romains; nous, Grecs’. Comme ils le faisaient un
demi-millénaire. En 395, la séparation des deux moitiés de I’Empire sera un divorce entre un Occident
latin et un Orient grec. La question est de distinguer plusieurs attitudes simultanées qui peuvent sembler
contradictoires et qui sont restées inchangées pendant quatre siécles”.

66 P_G. Castex, P. Surer, G. Becker, Histoire de la littérature frangaise, Evreux 1974 (city not
indicated), p. 9: “A la fin du IV€® siécle, sur le territoire de I’Empire romain d’Occident, et en particulier
sur le sol de la Gaule, la langue parlée est le latin vulgaire, bien différent de la langue écrite dont I’Eglise
entretient la pratique. Mais d’une région a I’autre de I’Empire, les usages varient; de ces parleurs latins
naitront, aprés une genese de plusieurs siecles, des diverses langues romanes: le roumain, 1’italien,
I’espagnol, le portugais, le provencal, le frangais”.

7 J. Grzywaczewski, La culture romaine en Gaule au V¢ siécle d’aprés Sidoine Apollinaire,
Annales (Paris) 10 (2007), p. 127-135.

08 The Letters, 1X, 9, 13 (huic sentiet Ecclesiae Christi Platonis Academiam militare).
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thanks to a person like Faustus who, using the philosophy, proclaimed the
wisdom of God and explained some dogmatic definitions such as for example
the divinity of the Holy Spirit. It may be an allusion to the book of Faustus De
Spiritu Sancto in which there are some references to the philosophy and to the
ancient (Greek and Latin) education system®,

In the letters of Sidonius we see several priests and bishops, like Faustus,
Lupus, Leontius, and many of the lay people as well. One of them was Paul,
whom he met in Rome:

“I had already been made welcome to the home of the prefectorian Paul,
and enjoyed the friendliest and most hospitable treatment in a house no less
respectable for piety than for learning [...]. I am amazed when I think of the
subtleties which he propounds, the figures of rhetoric adorning his judgements,
the polish of his verses [...]. And over and above this encyclopaedic knowled-
ge, he has a still better possession, a conscience superior even to all this
science”™0

Sidonius was impressed by Paul because of his knowledge of many
things (doctrina veneranda), because of his way of speaking and treating of
many subjects (in omni atrium genere praestantior) and especially because of
his poetry. Paul was a Christian, so Sidonius found himself obliged by polite-
ness to add a compliment on his piety (pietas). It is something typical for that
time: the persons of high ranks were Christian and they wanted to manifest
their attachment to their religion.

In spite of the intellectuals of high quality, Sidonius shows some persons
who may be considered as a model of Christian lord and property owner:

“I recently visited the illustrious Vectius [...]. The majesty of his gait
accords with his gravity of mind, and as the first secures him consideration
abroad, so the last maintains his dignity at home [...]. With all this he is a
regular reader of the Sacred Scriptures; even at meal times he enjoys this
nutriment of the soul. He studies the Psalms, and yet more frequently chants
them, setting a new precedent by living after this fashion in martial dress, the
complete monk in all but the monastic habit”’! .

We know that Vectius was widower, his wife left him a little daughter
whom he was bringing up with tenderness, he administrated his property with

69 F. de Riez, De I’Esprit-Saint, 5, transl. J. Berthon, Digne 1999, p. 14: “Il est clair que méme la
sagesse profane a compris que la multitude des siécles est contenue en ce monde de trois personnes.
Lesquelles? Ce sont: je, tu, il. Ainsi, comme nous I’avons dit, méme les arts libéraux, grace aux legons
tirées des enseignement spirituels, ont compris que le réel se rameéne seulement a trois personnes [...], car
la plénitude qui tend vers le nombre trois dénonce I’incomplétude de la dualité, et que la perfection qui
s’accomplit en trois rejette la quaternité”.

70 The Letters, 1, 9, 1; comp. the portrait of Phebus (Carmen XXII, 10-20).

"V The Letters, 1V, 9, 2-4.
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dignity and indulgence, he red the Holy Scripture and probably other Christian
books (sacrorum voluminorum lectio frequens), he chanted psalms, he listened
to a spiritual reading during the meal (edendum sumit animae cibum), as in the
monastery’?. It was something typical for that time that many lay persons,
especially those of high rank, wanted to follow the example of the monks.

The image of Vectius is completed by the image of Philomatia who is
presented as a model of Christian wife and mother, a person of faith and virtue.
Surely, she was educated, because she was able to give advice even to men
respected in the neighbourhood (senioribus sequenda). Probably there were other
women in Gaul having such qualities’>. As far as we know, there were many
people throughout Gaul making efforts to live according to the Christian teaching.
So, the old Roman virtutes were gradually replaced by the Christian virtues’*.

Sidonius speaks especially about bishops, priests, rhetors, poets, senators,
and about personalities belonging to the aristocracy. In his correspondence we
find a few information about ordinary people. For this reason, the image of
Gaul at the end of the V" century which he paints with details, cannot be
considered as complete’>. In spite of it, his picture of Gaul of that time is
appreciated by contemporary scholars; through the writings of Sidonius we see
the fall of the Empire and the beginning of the Germanic era, and we find a lot
of information about the life in Gaul at that time’S.

Conclusion

Sidonius Apollinaris was a man of two epochs. In his young age, he was
impressed by the political position of Rome; later he noticed the weakness of
the Roman Empire and survived its fall. He moved from the public service to

72 About reading during the meal in families: Life of Hilary of Arles, 15 (author unknown);
Caesarius of Arles, Sermons VII, 1 and VIII, 2.

73 The Letters, 11, 8, 1-3. In the antiquity there were many educated women. St Gregory bishop
of Nyssa discussed theological matters with his sister Macrina; he called her teacher; he asked questions
and she answered them (Gregory of Nyssa, On the Soul and the Resurrection, transl. W. Moore,
H.A. Wilson, in: Ph. Schaff, H. Wage (ed.), Nicene and Post-Nicene Fathers, Peabody, Massachusetts
1999, vol. 5, p. 430-468). St Jerome worked on the Holy Scripture with Marcella, Paula, Asela and with
other women (The Letters, XLVI, 2); he notes that Eunomia “la fille du rhéteur Nazarius égale son pére
en éloquence” (Saint Jérdme, Chronique, 1’an 336, transl. B. Jeanjean, B. Lancon, Rennes 2004, p. 81).
Sidonius noticed that in the private library of Ferreolus there were two sectors of books and of chairs,
one for men and one for women (The Letters, 11, 9, 4).

74 M. Banniard, Genése culturelle de | "Europe Ve—VIII¢ siecle, du Seuil 1989, p. 94-100.

75 L. Pietri, Le sort des Eglises de ’extréme Occident, B. La Gaule, p. 209-222.

76 0. Boulnois, L’Eglise, gardienne de la culture, in: J. Duchesne (ed.), Histoire chrétienne de la
littérature, p. 221: “Sidoine s’y révele a la fois un esprit subtil, un aristocrate viscéralement romain, pour
qui Rome et I’Eglise ne font qu’un, et passionné de littérature [...]. Ses lettres constituent un document
précieux sur les rapports tourmentés entre les barbares et les Romains”.
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the Church, like many persons at that time. In his poems and letters, he shows
his attachment to the ancient world. The Greek and Latin cultures started to be
Christianized during the period of the Roman Empire. The notion of romanus
signified more and more christianus and the classical philosophy was used to
explain theological questions. In Sidonius’ writings we see also a new world
which was going to be formed. The world was politically dominated by the
Germanic people (Franks, Burgundians, Visigoths) and spiritually inspired by
Christianity. Just after the fall of Rome it was too early to realize the danger for
civilization. Sidonius, like many other Roman citizens, deeply believed in the
universal value of the ancient culture. He hoped that the barbarians would
progressively assimilate it. In fact they were not able to assimilate the totality
of the Roman heritage, but they received the Catholic faith and with the reli-
gion they accepted many elements of the ancient culture and civilization.

CHRYSTIANIZACJA GALII WEDLUG SYDONIUSZA APOLINAREGO
(OK. 430-486)
(STRESZCZENIE)

Artykut przybliza posta¢ Sydoniusza Apolinarego, ktory uchodzi za ostatniego Rzymianina
w Galii opanowanej przez barbarzyncéw. W jego pismach znajdujemy wiele informacji na temat
chrzescijanstwa w Galii: ukazuje on sytuacje KoSciota zwlaszcza po upadku cesarstwa. Wojny
spowodowaly wiele zniszczen: zburzone koscioly, diecezje pozbawione biskupow, parafie bez
kaptanow. Jednakze po ustaniu walk nastgpuje odnowa: odbudowuje sig¢ §wiatynie, mianowani sa
nowi biskupi, zwigksza sig¢ liczba wiernych. Dzieta Sydoniusza zawieraja cenne informacje na
temat sytuacji w V w., lecz jest to obraz niepeiny, bowiem Galia w jego ujeciu jawi si¢ jako
panteon wybitnych osob, nie wida¢ natomiast ludzi przecigtnych; autor bowiem, nawet jako bi-
skup, zdawat sig ich nie dostrzega¢. Wydaje sig, ze mozna by poréwna¢ Sydoniusza do Sienkiewi-
cza. Polski pisarz ukazuje stynnych rycerzy, takich, jak Wotodyjowski, Kmicic, Skrzetuski, wyol-
brzymiajac ich bohaterstwo. Sydoniusz prezentuje ludzi jak Lampridius, Nicetius, Claudianus,
Faustus de Riez, eksponujac ich kultur¢ osobista, wyksztatcenie, prawo$¢ moralna oraz troske
o edukacje innych. Podczas lektury pism Sydoniusza obserwuje sig przejscie od wizji Rzymu jako
potegi militarnej do dynamizmu kulturowego. Rzym, w jego ujgciu, nawet po upadku cesarstwa,
zachowuje swa pozycje juz nie jako panstwo, lecz jako nardd o wysokiej kulturze. Jednakze
i w zakresie kultury nastepuje ewolucja: dziedzictwo greckie oraz rzymskie podlega chrystianiza-
cji, dawne rzymskie virtutes sa zastapione przez cnoty chrzescijanskie, a samo pojgcie romanus
staje si¢ synonimem christianus.
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DIE CHRISTIANISIERUNG VON GALLIEN
NACH SIDONIUS APOLLINARIS (C. 430-486)
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel bringt die Gestalt des Sidonius Apollinaris, der als letzte Romer in von Barbaren
beherrschtem Gallien gilt. In seinen Schriften finden wir zahlreiche Informationen tiber das Chri-
stentum in Gallien. Es wird auch die Situation der Kirche, vor allem nach dem Fall des Romischen
Reiches dargelegt. Kriege richteten viele Schiden ein: zerstorte Kirchen, Diozesen ohne Bischofe,
Pfarreien ohne Priester. Jedoch nach vielen Kédmpfen stellt sich die Erneuerung ein: die Kirchen
werden wiederaufgebaut, neue Bischofe ernannt, wichst auch die Zahl der Glidubigen. Obwohl die
Werke von Sidonius zahlreiche Informationen iiber die Situation im 5 Jh. bergen, liefern sie ein
unvollstindiges Bild, da Gallien nach seiner Darstellung als ein Pantheon der herausragenden
Gestalten erscheint. Die gewdhnlichen Menschen geraten aber nicht in den Blick. Der Verfasser,
selbst als er Bischof wurde, schenkte ihnen, wie es scheint, keine Aufmerksamkeit. Vielleicht
konnte man Sidonius mit Sienkiewicz vergleichen. Der polnische Schriftsteller zeigt beriihmte
Ritter, wie Wotodyjowski, Kmicic oder Skrzetuski und glorifiziert ihre Heldentaten. Bei Sidonius
erscheinen solche Menschen, wie Lampridius, Nicetius, Claudianus, Faustus de Riez, wobei der
Bischof ihre personliche Kultur, Bildung, moralisches Niveau sowie die Sorge um die Erziehung
und Bildung der anderen hervorhebt. Bei der Lektiire von Sidoniuswerken kann man den Ubergang
von einer Vorstellung Roms als einer militdrischen Macht zu einer von der kulturellen Dynamik
geprigten Sicht feststellen. Nach seinem Verstindnis behilt Rom, selbst nach dem Zerfall des
Kaiserreiches seine herausragende Position, nicht mehr als eine Staatsmacht, sondern als eine
sich durch hohe Kultur auszeichnende Nation. Gerade aber im Bereich dieser Kultur ist eine
Evolution zu verzeichnen: das griechische Erbe wird christianisiert, alte romische virtutes wurden
durch christliche Tugenden ersetzt und selbst der Begriff Romanus wird zum Synonym von Chri-
stianus.
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Bog bowiem nie postal Syna swego na swiat
po to, aby swiat potepil, ale po to, aby swiat
zostal przez Niego zbawiony (J 3,17)

Papiez Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate', po$wigconej za-
gadnieniom zwiazanym z integralnym rozwojem ludzkim w mito$ci i prawdzie
bardzo trafnie oddal rowniez klimat napigcia panujacego w relacjach Kosciota
ze $wiatem, co z pewnoscia bedzie pomocne w przedstawieniu tytutowego
problemu.

»Religia chrzescijanska oraz inne religie moga wnie$¢ swoj wktad w roz-
woj pod warunkiem, ze Bog znajdzie miejsce rowniez w sferze publicznej, ze
szczegolnym odniesieniem do wymiaru kulturowego, spotecznego, ekonomicz-
nego, a zwlaszcza politycznego. [...] Negowanie prawa do publicznego wyzna-
wania wlasnej wiary i do dziatania, aby prawdy wiary ksztaltowaly rowniez
zycie publiczne, powoduje negatywne konsekwencje dla prawdziwego rozwo-
ju. Wykluczenie religii ze sfery publicznej, podobnie jak fundamentalizm reli-
gijny z drugiej strony, przeszkadzaja w spotkaniu 0sob oraz w ich wspotpracy
dla rozwoju ludzkosci. Wtedy zycie publiczne zostaje pozbawione motywacji,
a polityka przyjmuje posta¢ ucisku i agresji. Istnieje niebezpieczenstwo, ze
prawa cztowieka nie beda respektowane, poniewaz albo zostaja pozbawione

I Benedykt XVI, Encyklika Caritas in veritate, Rzym 2009.
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ich transcendentnego fundamentu, albo nie zostaje uznana wolno$¢ osobista.
W laicyzmie i fundamentalizmie zatraca si¢ mozliwo$¢ owocnego dialogu
i pozytecznej wspolpracy migdzy rozumem a wiarg religijng. [...] Przerwanie
tego dialogu pociaga za sobg bardzo powazne ryzyko dla rozwoju ludzkosci.
Owocny dialog migdzy wiara a rozumem czyni bardziej skutecznym dzieto
mitosierdzia w zakresie spotecznym i stanowi najbardziej wtasciwe ramy bra-
terskiej wspotpracy migdzy wierzacymi a niewierzacymi we wspolnej perspek-
tywie dziatah na rzecz sprawiedliwosci i pokoju ludzko$ci™?.

Podtrzymywanie wspomnianego przez papieza dialogu Kosciota ze §wia-
tem, jak réwniez szukanie nowych drog i sposoboéw jego nawiazywania, wyda-
je si¢ w naszych czasach by¢ jednym z podstawowych zadan dla Kosciota.
W tym miejscu mozna zatozy¢, ze szczegdlna szansa urzeczywistnienia si¢
tego dialogu powinna sta¢ si¢ katecheza dorostych?.

Podejmujac zagadnienie katechezy skierowanej do ludzi dorostych, nale-
zy krytycznie stwierdzi¢, ze mimo bardzo wyraznych wskazan w dokumentach
katechetycznych oraz licznych opracowaniach tematu*, jednoznacznie podkre-
$lajacych jej pierwszoplanowe znaczenie, katecheza ta nie doczekata si¢ jesz-
cze na gruncie polskim stosownego przetozenia na praktyke duszpasterska.
Niektorzy autorzy stwierdzaja radykalnie, ze duszpasterstwo polskie zadowala
si¢ istniejacymi formami katechezy, przeceniajac niekiedy ich warto$¢ i nie
probuje rozeznaé realnych potrzeb wiernych. Nie ma w Kosciele polskim
zwartej wizji katechezy dorostych oraz dojrzalej praktyki w tym wzgledzie’.
Trudno odmowic racji tej krytycznej, lecz przez wielu podtrzymywanej oce-
nieb. Przechodzenie od katechetycznej refleksji nad katecheza dorostych do
praktyki pastoralnej to zadanie, ktore ciagle czeka na petniejsza realizacjg.

Zasadniczym celem niniejszego opracowania jest proba spojrzenia na ka-
techeze¢ dorostych i ukazania jej jako szansy na podjecie i prowadzenie dialogu
Kosciota ze swiatem wspotczesnej kultury, polityki i gospodarki. W celu wia-

2 Ibidem, s. 56-57.

3 Zob. E. Mtynska, Co z katechezq dorostych w Polsce?, Katecheta 3 (2002), s. 14-15.

4 Zob. np. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska o katechizacji w naszych czasach Catechesi
tradendae (16 X 1979), Kielce 1996, 43; Kongregacja ds. Duchowienstwa, Dyrektorium ogolne
o katechizacji, Poznan 1997, nr 172-176; Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne
Kosciola katolickiego w Polsce, Krakow 2001, s. 73-76; E. Alberich, Katecheza dorostych, w: J. Gevaert
(red.), Stownik katechetyczny, red. wyd. polskiego K. Misiaszek, Warszawa 2007, s. 411-415; D. Kurzy-
dto, Koncepcja katechezy dorostych we wspolczesnych dokumentach Kosciota, Krakow 2003; K. Misiaszek
(red.), Katecheza dorostych we wspdlnocie Kosciola, Warszawa 2002; idem, Katecheza dorostych, w: J. Stala
(red.), Katechetyka szczegotowa, Tarnow 2003, s. 218-253; R. Niparko, Katecheza dorostych. Zarys
teorii, Poznan 1987; C. Rogowski (red.), Katecheza dorostych w teorii i w praktyce. Impulsy — wyzwania
— perspektywy, Lublin—Olsztyn 2001; By¢ uczniem Chrystusa. Katecheza dorostych, pr. zb., Tarnow
2007; K. Misiaszek, J. Stala (red.), Katecheza dorostych, Tarnéw 2009.

5 Zob. E. Mtynska, Co z katechezq dorostych w Polsce?, s. 16.

6 Zob. Przedmowa, w: K. Misiaszek, J. Stala (red.), Katecheza dorostych, s. 18-19.
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sciwego omoOwienia tematu wydaje si¢ uzasadnione oméwienie zwlaszcza za-
gadnien dotyczacych istoty i natury dialogu postrzeganego z perspektywy teo-
logicznej. Nastgpnie przedmiotem zainteresowania beda kwestie spoleczne,
ktore jako wymagajace chrzescijanskiego zaangazowania w §wiecie, powinny
by¢ statym elementem katechezy dorostych. Na zakonczenie artykutu pod roz-
wage zostang wzigte szczegdlowe zagadnienia katechetyki formalnej dotycza-
ce organizacji i prowadzenia katechezy dorostych. W tym miejscu odwotamy
si¢ do wciaz aktualnych i zastlugujacych na uwage duszpasterzy przemyslen
pastoralnych i doswiadczen duszpasterskich ks. bpa Herberta Bednorza — $la-
skiego pasterza robotnikoéw. Biskup Bednorz, mys$lac o sytuacji Kosciota na
przelomie tysiacleci, przewidywat, ze ,katolicy [...] beda musieli rzetelnie
zmagac¢ si¢ o zachowanie 1 rozw6j wiary [...] oraz o wcielenie sprawiedliwosci
i mito$ci w zycie spoteczne, poczawszy od rodziny, a skonczywszy na wielkich
organizacjach gospodarczo-spotecznych, charakterystycznych dla wspotcze-
snego $wiata™’. Szczegdlng szanse przygotowania sig na to ,,zmaganie” upatry-
wat wlasnie w katechezie dorostych, ktorej poswigcit wiele uwagi i troski. Jego
owczesne przemyslenia i sugestie pastoralne nie stracity swej aktualnosci, zas
w kontekscie dokonujacych si¢ przemian spotecznych, z cata pewnoscia warte
sa przypomnienia.

1. Kosciol w dialogu ze Swiatem — aspekt teologiczny

W celu ukazania, czym jest dla Kosciota dialog ze $wiatem, mozna naj-
pierw odwota¢ si¢ do nauczania Pawta VI zawartego w encyklice Ecclesiam
suam, w ktorej poucza ,,O drogach, ktorymi Kosciot katolicki powinien kro-
czyé w dobie obecnej przy pelnieniu swojej misji”®. Jako jedna z nich, wskaza-
na zostaje wtasnie droga dialogu.

Majac na wzgledzie odrebnos¢ i istotne roznice pomigdzy duchowym
zyciem Kosciota 1 tzw. zyciem $wiata, nalezy przywotaé stowa $w. Pawta,
ktéry napomina wspolnote wierzacych: Nie bierzcie wiec wzoru z tego swiata,
lecz przemieniajcie sie przez odnawianie umystu, abyscie umieli rozpoznad, jaka
jest wola Boza, co jest dobre, co Bogu przyjemne i co doskonate (Rz 12,2).
Wspomniana tu réznica, nie jest tym samym co oddzielenie. Nie oznacza obo-
jetnosci, obawy, czy tym bardziej pogardy. To, ze Koscidt odréznia si¢ od
$wiata, nie sprzeciwia si¢ temu, by si¢ lepiej z nim polaczyt. W swej postudze
wobec $wiata jest niczym lekarz, ktory znajac niebezpieczenstwo, unika jednak

7 H. Bednorz, Wstep do uchwal synodalnych, w: Wiara, modlitwa i zycie w Kosciele katowickim.
Uchwaly I Synodu Diecezji katowickiej, Katowice—Rzym 1976, s. VII.
§ Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam (6 VIII 1964), Wroctaw 2006.
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zarazenia nim samego siebie. Okazane przez Boga milosierdzie nie zostato
przeznaczone dla wewngtrznej korzysci Kosciota. Stad wlasnie wyptywa obo-
wiazek gloszenia Ewangelii wszystkim narodom. Samo trwanie w wierze nie
wystarczy. Dobra zawierzone Kosciolowi przez Chrystusa, niejako ze swej
natury wymagaja, aby przekazywat je innym. W poleceniu misyjnym przeka-
zanym Apostotom: IdZcie i nauczajcie wszystkie narody (Mt 28,19), zawarty
jest najwyzszy nakaz Chrystusa. Jest to postannictwo, ktorego nie sposob nie
wypehiac. T¢ wtasnie najglebsza daznosé Kosciota do uzewngetrznienia wobec
$wiata otrzymanego od Boga daru mitosci nazywa Pawet VI dialogiem (zob.
ES 58-64).

Kosciol powinien nawigzaé dialog ze spoteczenstwem, w ktérym zyje.
Dzigki temu sam przybiera on posta¢ stowa orgdzia i dialogu. W tym miejscu
nalezy jednak postawi¢ pytanie, jakie powody sktaniaja Koscidt do dialogu,
jakie metody nalezy stosowac i co ten dialog ma na celu?

Jednym z powodow jest nieustanna troska o to, aby polaczy¢ mysl Boza
z mys$la ludzka, stosujac ku temu nie oderwane pojecia, lecz jezyk wlasciwy
ludziom danego czasu. Prawdy Boze, na ile to mozliwe, nalezy przybliza¢ do
mentalnosci ludzi wspotczesnych. Ten apostolski wysitek jest juz pewnego
rodzaju dialogiem. Wtedy dopiero wiara chrzescijanska wplywa¢ bedzie na
sposob myslenia, obyczaje i poglady ludzi przezywajacych duchowe trudnosci.
Kos$ciot musi poglebi¢ w sobie $wiadomos¢, ze zanim doprowadzi $wiat do
wiary, musi si¢ do niego zblizy¢ i nawigza¢ z nim rozmoweg. Ten wiasnie
zamiar przy$wiecal wysitkom papiezy XX w. i Soborowi Watykanskiemu I1°.
Trzeba i dzi$ nieustannie o tym przypominac.

Religia wymaga tacznosci miedzy Bogiem a czlowiekiem, co wyraza si¢
w modlitwie. Jest to zatem pewnego rodzaju dialog. Jako odpowiedzialni za
dzieto gloszenia Stowa, musimy mie¢ przed oczyma 6w niewymowny rodzaj
rozmowy, ktora zapoczatkowal z nami Bog Ojciec przez Jezusa Chrystusa
w Duchu Swietym. Poniewaz to Bég pierwszy rozpoczat zbawczy dialog, bo On
sam pierwszy nas umitowat (1 J 4,10), dlatego trzeba, aby uczniowie Chrystusa
pierwsi dazyli do dialogu z ludzmi i nie czekali az zostana do niego wezwani.
Nalezy podkresli¢, ze Bog w swoim zbawczym dialogu nie zwazat na osobiste

9 Zob. ES 65-69. Zanim Pawel VI w pierwszej swojej encyklice Ecclesiam suam napisat
o dialogu zewnatrz- i wewnatrzkos$cielnym, jego poprzednik Jan XXIII prowadzit bardzo ozywiony
dialog i skutecznie rozwijal go w wielu kierunkach. Mozna réwniez stwierdzié, ze to, co Pawel VI
napisal na temat dialogu, Sobor Watykanski II przynajmniej posrednio przyjat i odniost do konkretnych
sytuacji zyciowych w Kosciele i $wiecie. W dokumentach Soboru nie znajdujemy systematycznie roz-
pracowanej teorii dialogu. W poszczegoélnych uchwatach dostrzegamy natomiast liczne opisy praktycz-
nego zastosowania dialogu w réznych dziedzinach zycia Ko$ciota i $wiata (zob. np. KDK 92; DM 12;
DB 13; DP 12; KDK 40). Zob. H. Bednorz, O wigksze zastosowanie dialogu w duszpasterstwie wspot-
czesnym, Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne 4 (1971), s. 8, 11.



KATECHEZA DOROSLYCH JAKO SZANSA URZECZY WISTNIENIA SIE DIALOGU... 149

zastugi tych, z ktorymi go nawiazywat (Lk 5,31), dlatego rowniez i dzi§ dialog
Kosciota ze $wiatem nie moze by¢ skrgpowany zadnymi granicami czy tym
bardziej obliczony na wlasna korzys¢.

Dialog rozumiany jako stowo wyplywajace z mitosci, odrzuca katego-
rycznie wszelka mys$l o zmuszaniu kogokolwiek do jego podjecia. W ujeciu
ewangelicznym jest on porywem milosci, ktory, przyjmujac w stosunku do
adresata forme¢ zaproszenia, ostatecznie pozostawia mu mozliwos¢ jego podjg-
cia lub odrzucenia (Mt 11,21). Dlatego réwniez Koscidt, cho¢ glosi koniecz-
no$¢ nawrdcenia, nie stosuje zadnej formy nacisku zewnetrznego, lecz kroczac
drogami zyczliwo$ci, wewngtrznego przekonania i zwyczajnej rozmowy, za-
chowuje wolnos¢ kazdego czlowieka zarowno osobista, jak i obywatelska.
Poniewaz zbawczy dialog skierowany byt przez Boga do wszystkich bez wy-
jatku 1 zadnej réznicy (Kol 3,11), dlatego rowniez dialog Kosciota powinien
by¢ na miar¢ mozliwosci ,,powszechny, to znaczy katolicki i przystosowany do
wszystkich z wyjatkiem tych, ktorzy albo catkowicie go unikajg albo tylko
udaja, ze chca go prowadzi¢” (ES 76).

Podsumowujac rozwazania na temat istoty i natury dialogu Kosciota ze
$wiatem, trzeba jeszcze wskaza¢ na jego fundamentalne cechy, bez ktorych nie
moze si¢ on faktycznie urzeczywistni¢ i osiagna¢ wiasciwej mu skutecznosci.
Przede wszystkim musi si¢ on odznaczac¢ jasn o § ¢ i a. Whasciwie prowadzo-
ny dialog, rozumiany jako wzajemna wymiana mysli, wymaga i zada tego, aby
stuchajacy mogl w peli zrozumie¢, co si¢ mowi. Ta cecha dialogu obliguje
wszystkich powotanych do apostolskiej postugi Stowa, do nieustannego bada-
nia form naszego postugiwania si¢ stowem, czy sa tatwo zrozumiale i przysto-
sowane do poziomu aktualnego odbiorcy. Prowadzeniu dialogu powinna towa-
rzyszy¢ ta g odn o § ¢, ktorej Chrystus nakazat uczy¢ si¢ od siebie (Mt 11,29).
Zaprzeczeniem istoty i natury dialogu jest przystepowanie do niego
z pycha, stosowanie uszczypliwych stow czy ztosliwych wyrazen. Jego sita
przekonywania wywodzi si¢ stad, ze gloszac prawdg, ukazuje przyktady cnét,
nie wydaje rozkazow i niczego nie narzuca. Dla prowadzenia dialogu oprocz
zaufania do mocy wilasnych stow, potrzebne jest takze zaufanie, ze jeden
cztowiek zechce przyja¢ stlowa innego czlowieka. Tak prowadzony dialog
sprzyja wzajemnemu zblizeniu i przyjazni, jednoczac duchowo rozmowcow
w poszukiwaniu wspolnego dobra. Dialog domaga si¢ wreszcie roztr o p-
n o $ c i, ktora bada nastawienie umystowe i moralne stuchacza (Mt 7,6), oraz
jego osobiste uwarunkowania, tzn. czy jest on dzieckiem, czlowiekiem nie-
wyksztalconym, podejrzliwym czy wrecz wrogo nastawionym. Kto prowa-
dzi rozmoweg majacg by¢ dialogiem, stara si¢ pozna¢ usposobienie stuchaja-
cego i w razie koniecznosci zmieni¢ co$ u siebie lub w sposobie przedstawie-
nia spraw, o ktorych zamierza moéwic tak, aby nigdy nie by¢ niemitym lub
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niezrozumiatym dla stuchajacego. Jak podsumowuje Pawet VI, ,,w dialogu
tak prowadzonym, prawda taczy si¢ z mitoscia, a zrozumienie z ukochaniem”
(ES 81-82).

W tym miejscu dochodzimy do wskazania kwestii spotecznych, politycz-
nych czy gospodarczych, ktére powinny sta¢ si¢ tematem dialogu Kosciota ze
$wiatem, prowadzonego w ramach katechezy dorostych.

2. Kwestie spoleczno-polityczno-gospodarcze jako przedmiot
zainteresowania katechezy dorostych

W adhortacji apostolskiej Ecclesia in Europa Jan Pawel II, ukazujac
miejsce 1 zadania katolikow w konteks$cie uwarunkowan wspotczesnej Europy,
stwierdzil stanowczo: ,,»Dzisiejsza sytuacja kulturowa i religijna Europy wy-
maga obecnosci katolikow dojrzatych w wierze 1 wspolnot chrzescijanskich
misyjnych, ktére beda dawaty s§wiadectwo mitosci Boga do wszystkich ludzi«.
[...] Chrzescijanie sa zatem »wezwani do takiej wiary, ktoéra pozwolitaby im
krytycznie konfrontowac si¢ ze wspotczesna kulturg i oprzeé jej pokusom;
skutecznie oddziatywa¢ na srodowiska kulturalne, gospodarcze, spoteczne
i polityczne; [...] budowaé kulturg chrzescijanska, zdolna ewangelizowa¢ naj-
szerzej pojeta kulture, w ktorej zyjemy«”!%, Zdaniem papieza, jest to obecnie
szczegolnie istotne, gdyz dzisiejsza Europa w tym samym czasie, gdy umacnia
i poszerza swa jednos¢ gospodarcza i polityczna, przezywa réwnoczesnie gle-
boki kryzys wartosci (por. EiE 108) przejawiajacy si¢ duchowa pustka i zagu-
bieniem wielu jej mieszkancow!!.

Podkreslone przez papieza zobowiazania wynikaja wprost z soborowej
teologii laikatu oraz wskazanych tam zasad apostolstwa $wieckich, na podsta-
wie ktorych mozna stwierdzi¢, ze jest wiele miejsc i okolicznos$ci, do ktorych
przestanie Ewangelii dociera tylko dzigki ludziom $wieckim (zob. KK 33).
Poprzez $wiadectwo ich wiary Kosciol nawiazuje zbawczy dialog ze Swiatem.
To wtlasnie §wieccy chrzescijanie przez pracg zawodowa i zaangazowanie spo-
teczno-polityczno-gospodarcze wchodza glebiej w sprawy doczesne, ksztattu-
jac przy tym oblicze $wiata i rozwijajac kulturg. Jako ochrzczeni maja oni
uswigca¢ doczesno$¢ i wprowadza¢ w nia wartosci ewangeliczne. Oprocz
swiadectwa zycia, potrzebne jest takze ze strony swieckich swiadectwo stowa
(DA 16). Dotyczy to zwtlaszcza takich sytuacji, kiedy milczenie moze byc¢

10" Jan Pawet II, Posynodalna adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, Wroctaw 2003, nr 50.
11 7ob. T. Ghuszak, Misja Kosciola w Europie na progu XXI wieku. Refleksje na marginesie
Adhortacji apostolskiej ,, Ecclesia in Europa”, Teologia Praktyczna 7 (2006), s. 25-26.
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traktowane rownoznacznie z zaparciem si¢ wiary, zwlaszcza wtedy, gdy kwe-
stia nadrzedna jest zbawienie bliznich!2.

Do istoty apostolatu $wieckich nalezy zatem u$wigcanie $wiata, a szcze-
golnie sfery zycia malzenskiego i rodzinnego, ekonomii i gospodarki, zycia
spotecznego i politycznego, kultury i mass mediow (KDK 47-90)13.

Czynne zaangazowanie katolikow §wieckich w zycie spoteczno-politycz-
ne — tak istotne wyzwanie dla Kosciota w Polsce — nie jest wolne od kontro-
wersji zwigzanych z tym wymiarem jego dzialalno$ci'*. W tym miejscu nalezy
zdecydowanie podkresli¢, ze prawo katolikow do udziatu w zyciu publicznym
jest prawem naturalnym kazdego, nadrzednym wobec wszelkich innych uregu-
lowan prawnych. Ta plaszczyzna zaangazowania nie moze by¢ obojgtna wobec
ludzi wierzacych, o czym przypomina takze adhortacja apostolska Christifide-
les laici®. Katolicy maja jednak nie tylko prawo, lecz wrecz wynikajacy
z wiary obowiazek wptywania na ksztalt spotecznosci, ktorej sa cztonkami.
Kazdy moze znalez¢ adekwatny do wilasnych mozliwosci obszar stuzby pu-
blicznej. Nikt nie jest zwolniony ze spolecznej odpowiedzialnoéci'®. Wszystkie
wskazane tu obszary zycia powinny w naturalny sposob staé si¢ przedmiotem
zainteresowania — tre$cig katechezy dorostych!”.

Jak zauwaza Ryszard Kaminski, jako priorytetowa jawi si¢ jednak kwe-
stia faktycznej obecnosci katolikow w zyciu publicznym na co dzien. Pytaniem
wciaz otwartym jest, na ile katolicy i r6zne organy pastoralne w Polsce uczest-
nicza w zyciu publicznym i wywieraja wptyw na jego ksztalt poprzez wciela-

12 Zob. W. Przygoda, Apostolat swieckich w Polsce w czterdziesci lat po Soborze Watykariskim I,
Teologia Praktyczna 7 (2006), s. 42—46.

13 Tbidem, s. 48.

14 Zob. K. Misiaszek, Polityczno-spoteczny wymiar katechezy dorostych, w: Rada Naukowa
Konferencji Episkopatu Polski, Kosciot w Zyciu publicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych
wyzwan, t. 1, Lublin 2004, s. 247.

15 Zob. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, Katowice 1989, nr 42; zob. takze
Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna o niektorych aspektach dziatalnosci i postepowania katoli-
kéw w zyciu publicznym, 1’Osservatore Romano (wyd. polskie) 2 (2003), s. 49—54; M. Fiatkowski,
Zaangazowanie polityczne katolikow w Swietle ,, Noty doktrynalnej o niektorych aspektach dziatalnosci
i postepowania katolikéw w Zyciu publicznym”, Roczniki Teologiczne 6 (2004), s. 82-94.

16 70b. Jan Pawel II, Przeméwienie Ojca Swigtego na Zamku Krolewskim, w: Jan Pawel II,
Pielgrzymki do Ojczyzny. Przemowienia, homilie, Krakow 1997, s. 527.

17 R. Kaminski wskazuje kierunki zaangazowania pastoralnego Kosciota w zyciu publicznym.
W pewien sposob wyznaczaja one problematyke dla katechezy dorostych. Sa nimi: procesy globaliza-
cyjne; kwestie ustrojowe spotecznos$ci i narodow; sprawy awansu kulturowego ludzkos$ci (nauka, o$wia-
ta, sztuka, mass media); zagadnienia tadu ekologicznego; edukacja prospoleczna (np. wychowanie
do pokoju); wychowanie patriotyczne; tworzenie organizacji pozarzadowych i stowarzyszen wiernych
oraz pomoc w rozwoju juz zalozonych; promocja wolontariatu i tworzenie centroOw wolontariatu.
Zob. R. Kaminski, Kosciot a zycie publiczne jako problem pastoralny, w: Rada Naukowa Konferencji
Episkopatu Polski, Kosciol w Zyciu publicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych wyzwan,
t. 1,s. 113.
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nie zasad katolickiej nauki spotecznej? Co maja czyni¢ katolicy, aby ten wplyw
na zycie spoteczne realnie powieksza¢?'®,

Doswiadczenie pastoralne oraz prowadzone badania wskazuja na duzy
deficyt w udziale katolikow $§wieckich w zyciu publicznym. Dotyczy to
zwlaszcza dziatalno$ci katolikow $wieckich w imieniu wltasnym. Zdaniem
R. Kaminskiego, ,,u wielu katolikéw w Polsce nadal funkcjonuje schemat my-
slowy z okresu PRL, ze w zyciu publicznym nie ma miejsca dla obywateli
wystepujacych jako katolicy. [...] Katolikom nalezy pomédc w odzyskiwaniu
zapomnianej w okresie PRL przestrzeni zaangazowania w zycie publiczne”!?.

W opinii licznych autoréw, nigdy dotad nie stawiano tak wyraznie nieod-
partego pytania o znaczenie zycia spolecznego i politycznego oraz o zaangazo-
wanie chrze$cijan w $wiecie?’. Podsumowujac ten fragment prowadzonej re-
fleksji nalezy stwierdzi¢, ze w $wietle przedstawionych przestanek ,,formacja
chrzescijan do dziatalnosci spolecznej i politycznej nie oznacza juz zadania
fakultatywnego i zarezerwowanego dla niektorych; wiaze si¢ ona z samym
powolaniem chrzescijanskim i wyraza gleboka nature Koséciota w $wiecie™?!.
Realizacja tego zadania powinna zosta¢ zdefiniowania jako jeden z podstawo-
wych celow katechezy dorostych, coraz odwazniej podejmujacej jako tematy
sobie wlasciwe, szeroko rozumiane kwestie spoteczno-polityczno-gospodarcze.

3. Organizacja i realizacja katechezy doroslych ukierunkowanej na dialog
ze $wiatem w $wietle wypowiedzi bpa Herberta Bednorza

Wprawdzie katecheza dorostych doczekata si¢ juz licznych opracowan
teoretycznych, lecz jak wczesniej stwierdzono, ciagle brakuje zadowalajacego
przetozenia ich na grunt praktyki duszpasterskiej. Dlatego warto w tym miej-
scu odwotac si¢ do przemyslen katowickiego bpa Herberta Bednorza, ktory juz
w latach siedemdziesiatych i osiemdziesiatych ubieglego wieku — jako jeden
z pierwszych — wielokrotnie podejmowatl w swoim nauczaniu tematyke zwia-
zang z katecheza dorostych. Nawet pobiezna lektura mysli bpa Bednorza po-

18 Zob. R. Kaminski, Uwarunkowania i zasady zaangazowania katolikéw swieckich w zyciu
publicznym, Roczniki Teologiczne 6 (2008), s. 83—84.

19 Tbidem, s. 84-85.

20 M. Operti, Pytania duszpasterstwa spolecznego, Spoteczenstwo 3 (1999), s. 499-503;
AM. Baggio, Wspolnota koscielna i formacja do dziatalnosci politycznej, Spoteczenstwo 4 (1996),
8. 619-631; M. Fiatkowski, Obecnos¢ Kosciota w zZyciu gospodarczym, Roczniki Teologiczne 6 (20006),
s. 5-15; idem, Zycie spoleczno-polityczne miejscem zaangazowania katolikéw Swieckich, Roczniki Teo-
logiczne 6 (2008), z. 6, s. 95-106; B. Mierzwinski, Zaangazowanie katolikow w zyciu gospodarczym,
Roczniki Teologiczne 6 (2008), s. 105-117; R. Kaminski, Kosciof a zZycie polityczne jako problem
pastoralny, Roczniki Teologiczne 6 (2006), s. 18-33.

21 M. Operti, O nowe zaangazowanie dla $wiata bardziej ludzkiego, Spoteczenstwo 4 (1996), s. 610.



KATECHEZA DOROSLYCH JAKO SZANSA URZECZY WISTNIENIA SIE DIALOGU... 153

zwala odkry¢ jego szczegodlng intuicje duszpasterska i rozumienie fundamen-
talnego znaczenia katechezy dorostych, co dopiero wiele lat po6zniej znalazto
swoje potwierdzenie w dokumentach katechetycznych oraz innych wypowie-
dziach Kosciota??. Nalezy zdecydowanie podkresli¢, ze akcentowanie przez
bpa Bednorza potrzeby 1 mozliwosci katechezy dorostych, miato swdj bezpo-
sredni zwiazek z corocznymi pielgrzymkami mezczyzn i mtodziencéw do Pie-
kar Slaskich®. Pomimo uptywu czasu, pasterskie przemyslenia ,,sprzed lat” nie
stracily swej aktualnos$ci, a wiele z nich moze by¢ nadal zrédlem inspiracji dla
duszpasterstwa. Ze wzgledu na mozliwosci niniejszego opracowania ograni-
czymy si¢ jedynie do najistotniejszych wypowiedzi.

Probujac nakresli¢ zarys koncepcji katechezy dorostych w rozumieniu bpa
Bednorza, nalezy spojrze¢ na zasadniczy problem przez pryzmat wizji catosci
posoborowego duszpasterstwa. W Liscie pasterskim na wielki post 1971 roku
biskup podejmuje refleksje nad aktualnym tematem, jakim jest dialog pasterzy
Kosciota z laikatem, a w rezultacie podjecie przez wiernych $wieckich apostol-
skiego dialogu ze $wiatem (DA 31)%*.

Dialog ten nalezy — zdaniem biskupa — rozwija¢ przy réznych okazjach
ze wszystkimi wiernymi, poczawszy od dzieci przedszkolnych, a skonczywszy
na katolikach starszych wiekiem. Poszczegdlne grupy adresatow katechezy
domagaja si¢ zorganizowania w ramach struktur parafii odpowiedniego dla
nich nauczania. Odnoszac si¢ do formy i metody prowadzenia spotkan kate-
chetycznych z dorostymi, bp Bednorz stwierdza, ze koniecznie trzeba odejs$¢
od monologu wygtaszanego dotychczas przez ksigdza z wysokosci katedry,
a rozpocza¢ dialog, w ktérym wszyscy razem poszukuja rozwiazania postawio-
nego problemu. W mysl tej zasady, uczestnicy prowadzonych spotkan nie beda
juz tylko biernymi stuchaczami, niewiele zainteresowanymi tym, co si¢ im glosi,
lecz beda aktywnie szuka¢ rozwiazania problemow w $wietle Ewangelii®.

Warty podkreslenia jest fakt, ze bp Bednorz nie zaktadal, ze spotkania
katechezy dorostych odbywac si¢ beda przy absolutnej zgodnosci wszystkich

22 7ob. R. Buchta, Biskupa Herberta Bednorza koncepcja katechezy dorostych nadal aktualng
szansq dla duszpasterskiej formacji uczniow Chrystusa, w: 1. Celary (red.), Biskup Herbert Bednorz
— zycie i postuga czwartego biskupa katowickiego. W setnq rocznice urodzin biskupa Herberta Bednorza
(1908-2008), Katowice—Piekary Slaskie 2008, s. 137.

23 Zob. . Gorecki, Ksiqdz biskup Herbert Bednorz a $wiat pracy w Piekarach Slgskich,
w: L. Celary (red.), Biskup Herbert Bednorz — Zycie i postuga czwartego biskupa katowickiego, s. 53—62;
L. Celary, Religijno-spoteczny wymiar nauczania piekarskiego biskupa Herberta Bednorza, w: 1. Celary
(red.), Biskup Herbert Bednorz — zycie i postuga czwartego biskupa katowickiego, s. 63—74; A. Kolek,
Problematyka spoteczno-religijna w kaznodziejstwie Biskupa Herberta Bednorza (1967-1989), Katowi-
ce 2002, s. 109-112.

24 70b. H. Bednorz, List pasterski na wielki post, Wiadomosci Diecezjalne 4-7 (1971), s. 82-83;
zob. takze idem, O wigksze zastosowanie dialogu w duszpasterstwie wspolczesnym, s. 5—14.

25 Zob. H. Bednorz, List pasterski na wielki post, s. 83.
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uczestnikow. Twierdzit wprost: ,,nieraz si¢ zdarzy, ze w dialogu padnie jakie$
zdanie, ktore jest obce Ewangelii. Jest to mozliwe, bo zyjemy w spolecznosci,
w ktorej krzyzuja si¢ liczne poglady. Liczymy sig z gory z tym faktem, dajac
jednak pelng wolno$¢ wypowiadania si¢ wszystkim bioracym udzial w dialogu
katechetycznym. Niech si¢ toczy swobodnie, w atmosferze wolnosci, szczerej
otwartosci, odpowiedzialnosci za stowo, a przede wszystkim mitosci. Jestem
bowiem przekonany, ze przez jawnie prowadzony dialog wierni maja szans¢
wyzbycia si¢ falszywych osadow i1 zdobycia prawdziwych zasad katolickich.
Pomoze nam w tym Kos$ciol, ktory dzis chce byé »znakiem [...] braterstwa,
ktore pozwala na szczery dialog i taki dialog utrwala« (Konstytucja o Kosciele
w $wiecie wspdlczesnym, 92)7%6.

Prébujac wskazaé kierunek, w jakim zmierza¢ ma rozwoj katechezy do-
rostych, biskup stwierdza: ,,stanowczo powiem, ze musi tu najpierw chodzic¢
o katecheze dorostych, stosowana moze na poczatku trochg nieudolnie, moze
nawet bez dokladnie okreslonego planu i bez $cisle okreslonych metod peda-
gogicznych 1 katechetycznych, ale realizowana coraz powszechniej, w coraz
wiekszej liczbie parafii w atmosferze serdecznego dialogu?’. W tych stowach
bp. Bednorza odkrywamy bez watpienia jego pierwotne rozumienie istoty ka-
techezy dorostych, ktore przez lata bedzie si¢ modyfikowato i dojrzewato nie-
jako paralelnie do rozwoju samej katechezy dorostych w diecezji katowickiej.
Autor byl tego w petni $wiadomy, o czym $wiadcza jego pdzniejsze wypowiedzi?®,

Podstawowym wsparciem dla owocnego prowadzenia w parafiach kate-
chezy dorostych jest, zdaniem biskupa, jednak przede wszystkim zmiana men-
talnos$ci samych duszpasterzy. Jak stwierdza bp Bednorz, prawie wszyscy sa
zgodni, Ze jest ona ,bardzo na czasie i to w kazdej parafii”?°. Powszechna
swiadomo$¢ nie oznacza braku trudnos$ci zwiazanych z jej organizacja i prowa-
dzeniem w parafiach. Wobec powyzszego, skutecznym wsparciem katechezy
dorostych nie moze by¢ dekret nakazujacy jej powszechne wprowadzenie, lecz
systematyczne zmaganie si¢ z codziennymi trudnosciami. Wypowiedz bp. Bed-
norza nacechowana jest realizmem, gdyz stwierdza on, ze ,,wszystkich trudno-
$ci nigdy nie usuniemy, ale wolno zywi¢ nadziejg, iz wspolnym wysitkiem
kaptanéw i $wieckich sprawimy, ze znikna najwazniejsze”°.

26 Tbidem.

27 H. Bednorz, Katecheza dorostych, Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne 5 (1972), s. 5.

28 Zob. H. Bednorz, Katecheza doroslych w diecezji katowickiej, Slaskie Studia Historyczno-
-Teologiczne 12 (1980), s. 19.

29 H. Bednorz, Katecheza dorostych, s. 8.

30 Tbidem. Odczytujac powyzsze stowa w konteksécie toczonych obecnie dyskusji i utyskiwan
nad trudnosciami zwiazanymi z prowadzeniem katechezy, mozna jedynie wyrazi¢ zyczenie, aby wspot-
czesni zbyt szybko nie tracili tej nadziei i entuzjazmu, ktére nawet po wielu latach udziela si¢ czytelni-
kom pism bp. Bednorza.
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Wisréd realnych trudnosci w organizacji katechezy wysuwano wowczas
obawy, ze doro$li zanadto przeciazeni sa obowiazkami zawodowymi i domo-
wymi i dlatego — pomimo najlepszych chegci — nie beda mogli w katechezie
uczestniczy¢. Uwzgledniajac niewatpliwa stuszno$¢ zglaszanych uwag, bp Be-
dnorz stwierdza jednak ze spokojem: ,,Jesli okazuja glgbsze zainteresowanie
religijne, to znajda takze wolny czas na uczgszczanie na katechezg doro-
stych™!. Nie sposob odmoéwi¢ biskupowi trafnosci duszpasterskiego osadu,
ktérego akcent spoczywa z cala pewnoscia na zatozeniu jes/i. Jesli nie okazuja
zainteresowania sprawami wiary i religii, to nie zmusi ich do tego ani admini-
stracyjne rozporzadzenie, ani tez petna serdecznej zachgty propozycja ze stro-
ny duszpasterzy. Ta bolesna prawda jest uwspotczesnieniem ewangelicznego:
jesli chcesz, kierowanego przez Chrystusa do pierwszych stluchaczy Dobrej
Nowiny. W tym wyborze kryje si¢ tajemnica wolnosci cztowieka i jego osobi-
stej odpowiedzi na Boze wezwanie do dialogu, bedacej nadrzednym celem
katechezy — zwlaszcza katechezy dorostych.

Majac na wzgledzie duchowe dobro tych, ktorzy pomimo trudnos$ci przyj-
ma zaproszenie do udziatu w katechezie dorostych, nalezy ja w praktyce do-
brze zorganizowac, tak od strony pastoralnej, jak i samej dydaktyki katechezy.
Dlatego tez odnajdujemy u Bednorza nastgpujace wskazania: ,,Pogrzebaliby-
smy katecheze dorostych [...], gdyby$Smy ja prowadzili wobec wielkiego audy-
torium, liczacego kilkaset osob [...], mieliby$my do czynienia raczej z naukami
stanowymi, wyglaszanymi glosno i z patosem, a nie z katecheza dorostych
moéwiona spokojnie i1 z dazeniem do aktywnego wilaczenia stuchaczy w tok
omawianej mysli. [...]. Po dopuszczeniu zbyt wielkiej liczby wiernych do kate-
chezy dorostych nie byloby juz mowy o dialogu, ktéry jednak jest w niej
nieodzowny. Przy liczniejszym udziale wiernych grupa uczestnikow zamieni-
taby si¢ w ttum, w ktorym [...] czlowiek zatraca sie jako indywidualno$¢™32.

Widaé zatem, ze troska o masowy udziat wiernych w katechezie doro-
stych wedlug bpa Bednorza wydaje si¢ catkowicie nieuzasadniona, bowiem
grupy katechetyczne powinny dazy¢ nie tyle do masowosci, ile do elitarnosci,
wyrazajacej si¢ wysokim poziomem merytorycznym i dobra atmosfera spo-
tkan. To dazenie do nawiazania w katechezie prawdziwego dialogu ostabiac¢
moze obawa, ze uczestnicy katechezy nie beda zdolni do jego podjecia i pro-
wadzenia. W tej kwestii $laski pasterz stwierdza zdecydowanie, ze trzeba ich
do takiej postawy wychowa¢, co uda sig, ,,gdy na katechezie dorostych nie
bedzie zbyt silnie zaakcentowane autorytarne stanowisko duszpasterza, wykta-
dowcy wobec jego dorostych stuchaczy. Nie stanowi on sam Kosciota mysla-
cego 1 mowiacego, a wszyscy inni sa tylko Kosciotem sluchajacym i milcza-

31 H. Bednorz, Katecheza dorostych, s. 9.

32 1dem, Katecheza dorostych w diecezji katowickiej, s. 10.
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cym. Wazne jest, by wszyscy duszpasterze to zrozumieli”3?. Trzeba z pokora
przyznaé, ze rowniez obecnie przytoczone tu stowa niosa w sobie duzy tadu-
nek emocjonalny i niejednokrotnie powinny sta¢ si¢ tematem do osobistych
przemyslen katechetow.

W tym miejscu nalezy takze koniecznie wspomnie¢ istotny aspekt forma-
cji samych kaplanow podejmujacych sig¢ prowadzenia katechezy dorostych.
Biskup Bednorz, nawiazujac do wyznania jednego z nich, ze prowadzac kate-
chezg dla dorostych sam si¢ wiele nauczyl, stawia fundamentalne pytanie: ,,Nie
wiem, czy mozna zawsze to samo powiedzie¢ o katechezie dzieci i mtodziezy?
W wielu wypadkach trzeba by przyznaé, ze uczacy mato, a czasem nawet nic
z tej katechezy nie wynosi dla siebie. Zupehie inaczej bedzie przy dobrze
zorganizowanej katechezie dorostych™34. Znajacy realia wspolczesnej kateche-
zy, Z cala pewnoscia we wiasciwy sposob odbiora pozostawienie powyzszych
stwierdzen bez jakiegokolwiek komentarza.

Biskup Bednorz w Zadnej ze swoich wypowiedzi nie roscit sobie prawa
do arbitralnego rozstrzygania kwestii szczegotowych wchodzacych w sktad
tzw. katechetyki formalnej, gdyz — jak twierdzil — nie ma w tej materii specjali-
stycznego przygotowania. Swoje wskazania odnosnie do katechezy opierat
W znacznej mierze na wiasnej praktyce pastoralnej i katechetycznej. Jedno
wszakze nie pozostawia najmniejszych watpliwosci: ,,nic, co w katechezie do-
rostych si¢ odbywa, nie powinno przypomina¢ suchej, a moze nawet nudnej
lekcji szkolnej, konczacej si¢ odpytywaniem obecnych, ale wszystko powinno
by¢ tak urzadzone, by uczestnicy spotkania tatwo aktywnie potrafili wlaczy¢
si¢ w calg przedstawiona tres¢. Taki wigc charakter powinna posiada¢ katecheza
dorostych, aby dojrzali katolicy chetnie i dobrowolnie w niej uczestniczyli™>.

Analizujac powyzsze wypowiedzi nietrudno sobie wyobrazi¢, ze umiej¢t-
na adaptacja wyrazonych postulatéw w ramach praktyki katechetycznej, moze
zaowocowac pozytywnym nastawieniem uczestnikow spotkan i chegtnym
w nich uczestnictwem. To za$ powinno motywowac do dzialania tych wszyst-
kich, ktoérzy wlasnie w katechezie dorostych upatruja szansg urzeczywistnienia
si¢ wieloptaszczyznowego dialogu.

Zakonczenie

Podsumowujac analizy na temat dialogu Kosciota ze swiatem, nie sposob
nie odwota¢ si¢ raz jeszcze do mysli Benedykta XVI ze wspomnianej na wste-
pie encykliki Caritas in veritate. Papiez stwierdza tu wprost: ,,Poniewaz mito$¢

33 Ibidem.

34 Ibidem, s. 11.
35 Ibidem, s. 15.
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(caritas) jest pelna prawdy, cztowiek moze poja¢ bogactwo jej wartoSci, moze
si¢ nia dzieli¢ i komunikowac. Prawda jest bowiem ldgos tworzacym dialogos,
a wigc komunikacje¢ i komunig. Prawda, pozwalajac ludziom wyjs¢ z kregu
subiektywnych opinii i odczu¢, daje im mozliwos¢ postgpowania przekraczaja-
cego uwarunkowania kulturowe 1 historyczne oraz spotkanie si¢ w ocenie war-
tosci i istoty rzeczy” (CV 4).

Droga wiodaca ku wspomnianemu spotkaniu si¢ Kosciola ze §wiatem
W ,,ocenie wartosci i istoty rzeczy”, moze sta¢ si¢ wlasciwie zrozumiana, przy-
gotowana i prowadzona katecheza dorostych. Realizacja wspomnianych postu-
latow w praktyce duszpasterskiej pozostawia jednak nadal wiele do zyczenia.

Odczytujac przemyslenia bpa Herberta Bednorza z perspektywy kilku
dziesigcioleci, trzeba stwierdzi¢, ze cho¢ teologiczna refleksja nad katecheza
dorostych znacznie wyprzedzita juz 6wczesne przemyslenia §laskiego pasterza,
to jednak nadal maja one w sobie cos, co moze $wiadczy¢ o ich ponadczaso-
wosci. Na pierwszym miejscu nalezy wskazac tutaj postrzeganie katechezy
dorostych w kontekscie calosci prowadzonego duszpasterstwa — jako stalej
formacji do dialogu autentycznych $wiadkéw Ewangelii’®.

Kolejna kwestia, domagajaca si¢ wyraznego podkreslenia, jest niemal od-
czuwalna blisko$¢ prowadzanych rozwazan pastoralno-teologicznych z uwa-
runkowaniami duszpasterstwa tamtych lat. Ta blisko$¢ przejawia si¢ wskazy-
waniem przez bpa Bednorza konkretnych mozliwosci przechodzenia od teore-
tycznych rozwazan nad katecheza dorostych do praktycznych dziatan duszpa-
sterskich?”.

I wreszcie, cho¢ bynajmniej nie na koncu, nalezy wskaza¢ to, czego mo-
zemy pozazdrosci¢ biskupowi — ogromny entuzjazm duszpasterski, ktory na-
wet po wielu latach udziela si¢ dzisiejszemu czytelnikowi jego mysli. Entu-
zjazm ten nie jest pobawiony solidnych podstaw. Opiera si¢ na silnej wierze
uksztattowanej wsrod nietatwych doswiadczen 6wczesnych lat oraz na szcze-
golnym zaufaniu do kaptanow i wiernych §wieckich, polegajace na tym, ze
wszyscy razem tworzymy wspolnote Chrystusowego Kosciota, ktory z Boza
pomoca podota wyzwaniom swoich czasow — jednym z nich jest wtasnie dia-
log Kosciota ze $wiatem.

36 Zob. R. Buchta, Biskupa Herberta Bednorza koncepcja katechezy dorostych, s. 52.
37 Zob. ibidem.
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ERWACHSENENKATECHESE ALS CHANCE
DER VERWIRKLICHUNG DES DIALOGS ZWISCHEN KIRCHE
UND WELT
(ZUSAMMENFASSUNG)

Papst Benedikt XVI. bemerkt in seiner Enzyklika Caritas in veritate, dass die christliche
Religion, wie auch andere Religionen, einen bedeutenden Beitrag fiir die Entwicklung der men-
schlichen Gemeinschaft leisten kann. Dies kann jedoch nur unter der Bedingung geschehen, dass
Gott auch im 6ffentlichen Bereich ein gebiihrender Platz zugestanden wird, besonders in Bezug auf
die kulturelle, soziale, 6konomische und vor allem politische Dimension. Die Férderung des Dia-
logs mit der Welt der Kultur, Politik und Wirtschaft gehort zu den grundlegenden Aufgaben der
Kirche. Eine Hilfe kann dabei die Erwachsenenkatechese sein. Bei der Analyse dieses Themas
muss kritisch festgestellt werden, dass die katechetischen Dokumente und die eindeutigen Weisun-
gen, die sie enthalten, in Polen noch nicht in die pastorale Praxis umgesetzt wurden. Einige
Problemkenner sind sogar der Meinung, dass sich die Seelsorger in Polen mit den vorhandenen
Pastoralformen begniigen, ihren Wert {iberschétzen und keinen Versuch unternehmen, die tatsachli-
chen Bediirfnisse der Glaubigen zu untersuchen. Der Artikel verfolgt das Ziel, die Erwachsenenka-
techese als eine Chance beim Anstoflen und Durchfiihren des erwédhnten Dialogs darzulegen. Der
erste Teil befasst sich aus theologischer Perspektive mit dem Problembereich um das Wesen und
die Durchfiihrung des Dialogs. Im weiteren Teil wird auf die sozialen Dimensionen und Aufgaben
verwiesen, die von der Erwachsenenkatechese aufgegriffen werden sollten. Der letzte Teil des
Artikels widmet sich ausgewihlten Einzelfragen der formalen Katechetik, die die Organisation und
Leitung der Erwachsenenkatechese betreffen. Der Verfasser hat dabei auf die Reflexion und pasto-
rale Erfahrung vom schlesischen Arbeiterbischof, Herbert Bednorz, zuriickgegriffen.

CHURCH IN DIALOGUE WITH THE WORLD THROUGH
CATECHESIS OF ADULTS
(SUMMARY)

Pope Benedict XVI in his encyclical letter “Caritas in veritate” says that different religions
may contribute to the development of humanity in a significant degree, but only under the condi-
tion that God is actually included in all aspects of human life, especially when it comes to its
social, economical, cultural and political dimensions. Dialogue with the world of culture, politics
and economics is among one of the most essential tasks of the Church. Catechesis of adults can
play an important part in this dialogue. Catechetical documents of the Church contain numerous
references and recommendations relating to it. Unfortunately, these recommendations have not
been sufficiently implemented in pastoral work in Poland so far. Some experts say that Polish
pastoral practice is simply happy enough with the existing forms of catechesis, at the same time
overestimating their practical value and playing down the necessity of a proper discernment of the
real needs and expectations of the faithful. This essay aims at demonstrating that the catechesis of
adults can serve as means of initiating and sustaining dialogue between the Church and the world.
The first part of the essay endeavors to shed some light on the very nature of a dialogue seen from the
theological perspective. It is followed by an attempt to point to some of the social issues that should
fall within the scope of interest of the catechesis of adults. It concludes with an outline of some
selected principles of the catechesis as the whole that are applicable to the actual organisation and
conduct of the catechesis of adults. The author of the essay draws from pastoral reflections and
experience of bishop Herbert Bednorz, who was rightly called a shepherd of the workmen of Silesia.
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1. Postawienie problemu

,»BOg jest tajemnica, ale taka tajemnica, ktora mozna sobie przyswoic.
Boga nie ma w pospolitosci obiektywnego porzadku $wiata, istnieje On jedy-
nie w przelamaniu tej pospolitosci”!. Zawarta w tym krotkim zdaniu mysl
Mikotaja Bierdiajewa wydaje si¢ niezwykle zywo korespondowaé z genialng
intuicja Mistrza Anzelma, wyrazona w jego stynnym dowodzie ontologicznym.
Dzieli ich czas mierzony liczba dziewigciu wiekow, przestrzen trudna do ogar-
nigcia, filozofia zdajaca si¢ sta¢ na antypodach zatozen, wnioskdéw i terminolo-
gii. Zdumiewajace jest jednak to, ze w refleks;ji jednego i drugiego ujawnia si¢
co$, co enigmatycznie okresle jako ,,wspolnos¢”. ,,Wspolno$¢” ta, to ,,po-
wszechne doswiadczenie ludzkiego ducha”. Stad wiedzie droga do zasadnicze-
go celu tych rozwazan.

Autor niniejszych wywodow o$miela si¢ postawi¢ teze, ze spor pomigdzy
subiektywizmem a obiektywizmem wcale nie jest tak jednoznaczny, jak to si¢
moze wydawac. Przypomnijmy: subiektywne jest to, co zwiazane jest z pod-

I' M. Bierdiajew, Zarys metafizyki eschatologicznej. Twérczosé i uprzedmiotowienie, przel.
W. i R. Paradowscy, Kety 2004, s. 111.



160 Ks. Mirostaw PawLiszyN CSsR

miotem i przynalezy do jego wewngtrznych pogladow, mysli, osadow. Termin
zdaje si¢ nieodparcie wskazywac na jaki$ rodzaj tendencyjnosci, kierowanie
si¢ wlasnym zapatrywaniem i nastawieniem. Istotne jest to, ze subiektywne
przeciwstawia si¢ temu, co radykalnie rozne, czyli od tego, co okreslamy jako
obiektywne. Wszystko, co cechuje si¢ obiektywnoscia ma by¢ bezstronne, nie-
zalezne, naznaczone w jakims$ stopniu cecha pewnosci. Subiektywizm zdaje si¢
by¢ czyms, co nalezy przezwycigzy¢, obiektywizm tym, co ma zosta¢ osia-
gnigte. Droga do pewnosci to zmudne przezwycigzanie subiektywnosci.

Proba spojrzenia na stynny dowod ontologiczny $w. Anzelma, podparta
namystem M. Bierdiajewa, a dalej rowniez Edyty Stein, jest jednocze$nie re-
fleksja osnuta wokot kwestii subiektywizmu i obiektywizmu. Przechodzac do
sedna zagadnienia, nalezy zaznaczy¢ z moca, ze autor niniejszych wywodow
nie podejmuje si¢ analizowania zatozen, struktury czy wnioskow wyciagnig-
tych z dowodu. Problemy te pozostawia znawcom tematu. Inspirujacy jest tu
jeden fragment mysli $w. Anzelma.

2. ,,Wierzacy” i ,,glupiec” wobec tego ,,ponad co nic wigkszego
nie mozna pomysle¢”

Czytamy w tekscie Proslogionu: ,,A wierzymy zaiste, ze jeste$ czyms,
ponad co nic wigkszego nie mozna pomysle¢. Czy wigc nie ma jakiej$ takiej
natury, skoro powiedziat ghupi w swoim sercu: nie ma Boga? Z cala pewnoscia
jednak tenze sam glupiec, gdy styszy to wtasnie, co méwig: ,,co$, ponad co nic
wigkszego nie moze by¢ pomyslane”, rozumie to, co styszy, a to, co rozumie,
jest w jego intelekcie, nawet gdyby nie rozumiat, Ze ono jest™?.

Zdanie to ma charakter wprowadzajacy w zasadnicza czgs¢ dowodu. To
»ponad co nic wigkszego nie mozna pomysle¢” jest przedmiotem wiary, ale co
wazne, wiara ta jest ukonkretniona, jest wiara nie ,,czyjas”, ale jest wpisana
w zycie konkretnego czlowieka. Wiara ta staje si¢ podstawa, umozliwiajaca
rozumienie tego ,,ponad co nic wigkszego nie mozna pomysle¢”. Podobnie
jednak, i tu lezy zasadniczy punkt cigzkosci, ten, ktory nie wierzy, rozumie
znaczenie stow, ma zatem swoiste doswiadczenie pojecia Boga. Doswiadcze-
nie to jest zasadniczo odmienne, a jednak umozliwia takie samo rozumienie
pojecia. Rzecz wymaga przeanalizowania.

W Monologionie Anzelm zamieszcza fragment, w ktérym chce powie-
dzie¢ czym jest wiara. Jego refleksja nie jest tu tak rozbudowana, jak rozwaza-
nia ze wspotczesnej filozofii religii. Nie ulega watpliwosci, ze dzieje si¢ tak,

2 Anzelm z Canterbury, Monologion. Proslogion, przet. T. Wlodarczyk, Warszawa 1992, s. 145.
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m.in. z takiego oto powodu. Anzelm stoi wyraznie ,,po stronie” wiary, a nie-
wiara jest postawg ,,glupiego”. Innymi slowy, niewiara nie stoi na antypodach
wiary, nie prowadzi z nig sporu, nie kontrargumentuje. Cate rozumowanie nie
toczy si¢ na plaszczyznie polemiki z ,,glupcem”, ale medytacji ,,wierzacego”.
Tymczasem wspoélczesna filozofia religii, jakze wnikliwie analizujac akt wiary,
stara si¢ dba¢ o neutralno$¢ mysli, wazy racje, chce argumentowac, uwzgled-
niajac mozliwo$¢ niewiary.

Wro6émy do samego Anzelma. Wiara jest warunkiem umitowania najwyz-
szej istoty’. Oznacza to, jak twierdzi dalej filozof z Canterbury, ze jest ona
warunkiem koniecznym do aktu umitowania, a w tym zawiera si¢ to, iz dazy
si¢ do tejze istoty oraz wierzy w to wszystko, co z tym dazeniem si¢ wiaze®.
Zatem uznanie tego, co jest dane powaga Pisma badz zostato ,,wylozone sty-
lem zwyczajnym i przy uzyciu ogolnie zrozumiatych argumentow oraz w for-
mie prostej dyskusji” i ujawniajace blask prawdy”, zaktada rownoczesnie daze-
nie do tego, co zostato uznane. Dazenie za$, to cheé zwiazania si¢ z tym, co
istota najwyzsza obiecuje, a mianowicie z dobrem, dla ktérego dusza zostata
uczyniona oraz pehnia szcze$cia®. Kiedy zatem Anzelm, jako wierzacy, wypo-
wiada stowa: ,,wierzymy zaiste, ze jestes czyms, ponad co nic wigkszego nie
mozna pomysle¢”, jest to dlan nie tylko deklaracja stowna, ktéra mozna pod-
da¢ niezaangazowanej analizie logicznej, dogmatycznej czy moralnej. Jest to
wyraz jego uznania i przyjecia tego, co dane w wierze, 1 otwarte na wysilek
rozumienia. Nie jest to tylko akceptacja w intelekcie, jest to zarliwa wigz serca,
najglebiej pojeta kontemplacja’.

W nastgpnym zdaniu analizowanego fragmentu, ktére przybiera postaé
pytania, pojawia si¢ posta¢ ,.glupca”, przy czym $wiadectwem jego glupoty
jest to, iz mowi w sercu: ,,nie ma Boga”. W stwierdzeniu tym, jak slusznie
zauwaza Anzelm, wyraznie zawarta jest sugestia, ze ,,glupiec” rozumie, co
znaczy stlowo Bog. Juz tu wida¢ milczace zatozenie, ze, nawiazujac do stynne-
go sformulowania §w. Tomasza z jego ,,Pigciu drég”, ,,to ponad co nic wigk-
szego nie mozna pomysle¢”, wszyscy rozumieja jako Boga. Zatem zawotanie
»Zhupca” poprzedzone jest rozumieniem tego, co jest negowane; wie on, co
oznacza slowo Bog, by dopiero pdzniej stwierdzi¢, ze co$ takiego nie istnieje.
Sprawa jest oczywista. Twierdzac, ze na planecie X nie istnieje zadna forma
zycia, muszg mie¢ wiedzg¢, nawet najbardziej og6lna, co oznacza sformutowa-
nie ,,forma zycia” i jakie warunki musza zosta¢ spetnione, by co$ realizowato

3 Por. ibidem, s. 128.
4 Ibidem.
Por. ibidem, s. 3.
Por. ibidem, s. 127.
Por. ibidem, s. 141-144.
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te kryteria. Muszg tez wiedzie¢, z jaka planeta mam do czynienia, i czy jaka-
kolwiek ,,forma zycia” ma szans¢ na zaistnienie. Problem zatem nie wymaga,
jak si¢ wydaje, dalszych uzasadnien. Wazne jest jednak co$ innego, a mianowi-
cie to, na jakiej podstawie, w oparciu o co ,,glupiec” ma w swoim intelekcie
pojecie Istoty Najwyzszej? Czy jest to wytacznie sprawnosc jego intelektu?
Anzelm ma, by¢ moze, dalece glgbsze wytlumaczenie problemu?

3. ,,Wspolnosé” natury ludzkiej

W teks$cie pojawia si¢ inspirujacy fragment, ktory prowadzi¢ moze do
poglebionych analiz. Zostaje on ujety w formie pytania: ,,Czy wigc nie ma
jakiej$ takiej natury?”. W tym miejscu istotna uwaga. Zwrot ten jawi si¢ jako
nieco dwuznaczny, przynajmniej patrzac nan ze wspolczesnej perspektywy.
W zarzucie, jaki stawia Anzelmowi mnich Gaunilon, i odpowiedziach autora
dowodu, znajdujemy uscislenie, wedle ktorego chodzi o naturg tego, ,,ponad co
nie moze by¢ pomyslane nic wigkszego”.

By ukaza¢ zamysl, jaki przyswieca autorowi prowadzonych tu rozwazan,
nalezy podja¢ probe swoistej interpretacji anzelmianskiego sformutowania.
Termin ,,natura”, wedlug zmienionego znaczenia, odnidsitby si¢ nie tyle do
najwyzszej istoty, co raczej do czlowieka, wskazujac na to, co okresla sposob
jego dziatania, bycia w $wiecie. W takim sensie, stowa: ,,czy wigc nie ma
jakiejs takiej natury”, wskazywalyby, ze w samym cztowieku, zarowno wierza-
cym, jak niewierzacym (ghupcu), istnieje co$ (jedna z form aktywnosci natury),
co byloby podstawa rozumienia tego, co znacza stowa ,,co$ ponad co nic
wigkszego nie mozna pomysle¢”. Malo tego, na poziomie natury, tak okreslo-
nej, ,,wierzacy” i ,,glupiec” maja dostateczna znajomos¢ Istoty Najwyzszej,
natomiast przyjmuja wobec tego faktu odmienne stanowiska. Mozna odnie$¢
nieodparte wrazenie, przynajmniej tak wydaje si¢ piszacemu te stowa, ze inter-
pretacja ta nie jest razacym naruszeniem ,,praw autorskich” autora dowodu
ontologicznego.

Jak opisaé, juz w interpretowanej lekturze Anzelma, zasadnicza dla nas
mys$1? We wprowadzeniu pojawila si¢ sugestia dotyczaca ,,wspdlnosci”, jaka
cechuje ducha ludzkiego, a ktora to mogtaby by¢ jednoczes$nie sygnatem, ze
spor subiektywizmu z obiektywizmem nie zawsze wydaje si¢ by¢ adekwatny.
Czym jest owa ,,wspolnosc”, to, co nazwane zostato pdzniej ,,forma aktywnosci
natury ludzkiej”? Z jednej strony, jest osobistym i wewngtrznym przezyciem
charakteryzujacym si¢ najwyzszym stopniem intymnosci. Jest to co$, czego nie
doswiadcza si¢ na podstawie opracowanego i zmudnie opisanego schematu.
Z drugiej jednak strony, trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze przezycie to nie jest
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catkowicie izolowane, przynalezne do $wiata przekonan czy nastawien jed-
nostki. Jest na wskro$ ludzkie, niejako zadomowione w samej naturze czto-
wieka.

,»Wspolnosé” ta nie funkcjonuje we wszystkich przejawach dziatania na-
tury. Nie dotyczy ona obszaru gestow czy postaw ludzkich. Te sa, jakie sa.
Kazdy cztowiek z tej racji, ze jest cztowiekiem, zachowuje si¢ w charaktery-
styczny, wiasciwy dla siebie sposob. ,,Wspo6lnos¢” jest zakorzeniona w gieb-
szych poktadach natury, zawarta w obszarach ducha. Nie jest ona wylacznie
przezyciem czy doznaniem, ktore przeciez zawsze jest czyjes, charakteryzuja-
cym, w danym momencie, tego oto cztowieka. Ujawnia si¢ jako gleboko i na
wskro$ ludzka wowczas, kiedy z odwaga spojrzy si¢ na tajemnicg cztowieka.
Okazuje si¢, ze wyraza ona to, co juz nie jest tylko jednostkowe, ale ogolne, co
stanowi o najglebszym rysie natury ludzkiej. Jak zaznaczono, nie ulega watpli-
wosci, ze ,,wspolnos¢” ta dotyka wymiaru ducha. Nie jest zatem ani jedynie
subiektywna, ani tez w pelni obiektywna. Jedno i drugie splata si¢ ze soba,
i taczy. Wobec tego faktu mozna zajmowaé rozmaite stanowiska, rézni¢ si¢
w wizjach i1 pogladach. Nie zmienia to jednak w niczym pierwotnego stanu
rzeczy. Autor tych slow o$miela si¢ twierdzi¢, ze to, co wstgpnie zostato na-
zwane ,,wspolnoscia ludzkiego ducha”, jest, wracajac do Anzelma, doswiad-
czeniem zaré6wno ,,wierzacego”, jak i ,,glupca”. By nieco lepiej przedstawié
zasadnicza kwestig, nalezy odwotac si¢ w tym miejscu do Bierdiajewa.

4. Prawda i duch ludzki

Problem, ktory jest istotny, wiaze si¢ z pewnym fragmentem dorobku
rosyjskiego filozofa, ale takim, ktory zdaje si¢ stanowi¢ zasadnicza o$ jego
mysli. Bierdiajew zastanawia si¢ nad tym, czym jest prawda, i z moca stara si¢
ujawnié¢ jej ,,namietnie-emocjonalny”® charakter. Co maja znaczy¢ te stowa,
ktore, co podkreslmy, zdaja si¢ jednoznacznie wskazywac na subiektywne ro-
zumienie problemu prawdy? Czy prawda zostaje tu wydana na nieopanowany
nurt emocji? Pisze filozof: ,,Poznanie filozoficzne to poznanie prawdy, a nie
bytu. A poznanie prawdy jest wzlotem ducha ku prawdzie, duchowym wzno-
szeniem si¢ i wchodzeniem w prawde”. Wida¢ wyraznie, ze chodzi tu
o uporczywe (takie znaczenie ma chyba termin ,namigtnie-emocjonalne’)
przekraczanie schematu poznawczego, na podstawie ktorego prawda wiaze si¢
z poznaniem przedmiotu danego $wiadomosci. Jest to co§ w rodzaju przekro-
czenia bariery ustawionej przez obiektywne prawa naszego myslenia. Prawda

8 M. Bierdiajew, Zarys metafizyki, s. 40.
9 Ibidem, s. 41.
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jest nie tyle ,,zapisana” w przedmiocie, co raczej ,,odkrywana” w $wiecie ludz-
kiego ducha. Istnieje zatem $cista zaleznos¢ pomigdzy prawda a duchem. Tu
odnalez¢ mozna watek zbiezny z refleksja $w. Anzelma, bo czyz prawda
o tym, czym jest ,,jaka$ taka natura”, nie jest w duchowej facznosci z tym,
,»ponad co nic wigkszego nie mozna pomysle¢”?

Wazne zalozenie antropologii Bierdiajewa wydaje si¢ by¢ chwilami
zbiezne z poczatkowymi wersami Proslogionu. Sw. Anzelm rozpoczyna swoja
droge racjonalnego roz§wietlenia prawd wiary nie tyle od stawiania przesta-
nek, ale od modlitewnego apelu: ,,Schron si¢ na chwilg przed naporem twych
burzliwych mysli”!0, i dalej: ,,Wejdz do izdebki twego umystu, wyrzu¢ wszyst-
ko oprocz Boga i tego, co ci¢ wspomaga w poszukiwaniu go, i zamknawszy
drzwi, szukaj go”!!. Widzimy, ze droga rozumienia rozpoczyna si¢ wilaénie
w duchu, w akcie, ktory nalezaloby okresli¢ raczej jako ,,wycofanie si¢” ze
$wiata, anizeli wysitek poznawczego ogarnigcia czegokolwiek. W owym wy-
cofaniu zawarta jest jaka$ inicjacja, moment zapoczatkowujacy dalsza aktyw-
no$¢ intelektu. Moment ten, przynajmniej dla samego Anzelma, jest niezbgdny,
nieusuwalny. Pomijajac go, cato$¢ dalszych rozwazan begdzie niekompletna,
a najwazniejszy fragment dotyczacy tego, ,,ponad co nic wigkszego nie mozna
pomysle¢”, zostanie poddany ogladowi ze strony np. logiki czy lingwistyki.
Oczywiscie nie oznacza to, ze wymienione dziedziny wiedzy nie sa samodziel-
ne i nie maja prawa do podejmowania stosownych analiz. Znaczy to tylko, i az
tyle, ze calo$¢ rozwazan rozpatrywana od strony ludzkiego ducha, zanurzone-
go w Bogu, nabiera nowej tresci i specyficznego znaczenia. Dzieje si¢ tak,
poniewaz kazdy, kto dokona wysitku i ,,oderwie si¢ nieco od swych zaje¢”!?,
zardwno ,,wierzacy”, jak i ,,ghupiec”, intuicyjnie pojmie, ze istotnie cos, ,,po-
nad co nic wigkszego nie mozna pomys$le¢”, jest mozliwe do uchwycenia.
Kazdy moze tego wysitku dokonaé¢, majac naturg zdolng do wejscia w kontakt
z tym, co jedynie prawdziwe. To, Ze ,,wierzacy” i ,,glupiec” podejda juz inaczej
do kwestii istnienia Istoty Najwyzszej, jest sprawa wtorna. U podstaw stoi
wspolna dla ich natury dyspozycja do duchowego, zrédtowego ujgcia prawdy.
Mozna zatozy¢, ze skoro ,,ghupiec” rozumie znaczenie slow, ma on jakie$
doswiadczenie poszukiwania Boga. Odbyt wysitek wejscia ,,do izdebki umy-
stu”, a to, ze wyszedl z niej jako ,,glupiec”, jest juz innym problemem.
W zdumiewajacy sposob doswiadczenie jednego i drugiego zyskuje wspolny
slad, pozostajac wciaz ich wiasnym.

Bierdiajew pisze: ,,Wszystko jest okreslane przez akt ducha, przekracza-
jacy to, co naturalne”!3. Istotne jest nie tylko to, ze filozof akcentuje tu prymat

10 Anzelm z Canterbury, Monologion, s. 141.

11 Ibidem.

12 Ibidem.

13 M. Bierdiajew, Egzystencjalna dialektyka Boga i czlowieka, przet. H. Paprocki, Kety 2004, s. 83.
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ducha nad cialem. Chodzi o co$ znacznie powazniejszego. Duch jest gwaran-
tem jednosci, w nim moze si¢ zjednoczy¢ to, co tak czgsto jawi si¢ jako
sprzeczne w czlowieku. Jednak jednos¢, o ktorej mowa, nie jest tylko zjedno-
czeniem oddzielnych elementow, uzmystowieniem sobie integralnosci wlasne;j
egzystencji. ,,Jadro indywidualno$ci jest glebsze niz $wiadomo$é¢™!4, stad ko-
niecznos¢ nieustannego przekraczania tego, co naturalne — ,,prawa naturalnego,
moralno$ci naturalnej, rozumu naturalnego”'®. Jedynie na tej drodze, wejscia
w $wiat ducha, moze si¢ odstoni¢ prawdziwy sens. Nie ma go, w calej peini,
w $wiecie przedmiotowym. Ten $wiat jest zawsze poza ja, jest obcy i bezduszny;
,,uprzedmiotowienie oznacza wychlodzenie”'®. W tej indywidualnosci ducha
ludzkiego (nie tego oto tylko cztowieka) miatoby si¢ miesci¢ to, co ,,wspdlne”
dla ludzkiej natury w jej najgtebszym wymiarze. Czy mozna jeszcze mowic, ze
doswiadczenie to ma wytacznie subiektywny charakter?

5. Sens i duch ludzki

W tym wilasnie miejscu powraca znajomy juz watek. Wejscie w $wiat
ducha daje mozliwos¢ dotarcia do sensu, w $cistym tego stowa znaczeniu. Sens
nie jest umieszczony w $wiecie przedmiotow, co do ktorego si¢ spieramy, ktory
analizujemy 1 klasyfikujemy. Tkwiac w tym punkcie, ,,wierzacy” i ,,glupiec”
beda w stanie permanentnego sporu, a ich argumentacja bgdzie osadzona na
zasadniczo r6znych zatozeniach. Bierdiajew wypowiada wigc takie stowa:
»Sens ujawnia si¢ jedynie wtedy, kiedy jestem w sobie, to znaczy w duchu,
kiedy nie ma dla mnie przedmiotowosci. Wszystko, co jest dla mnie przedmio-
tem, jest pozbawione sensu. Sens jest jedynie w tym, co jest we mnie i ze mna,
to znaczy w $wiecie ducha”!”. Ja dokonuje aktu ,,pograzenia” si¢ w swej wla-
snej glebi, jest to opuszczenie Swiata, bowiem ten nie zawiera w sobie glebi,
sensu i prawdy. Stad tez, konkluduje Bierdiajew, prawda jest ,,ponad zniewala-
jaca nas rzeczywistoscia, ponad realnym $wiatem”'®. Nie jest rozpoznawalna
w $wiecie, nie jest efektem badania rzeczywistosci i wazenia racji. Jest ,,prze-
budzeniem sie ducha w cztowieku, zespoleniem sie z duchem”!?.

Przebudzenie ducha ma charakter zywiotu i namigtnosci, widaé to wyraz-
nie w lekturze pism Bierdiajewa. Nie ulega tez watpliwos$ci, ze modlitwa An-

14 Thidem.

15 Tbidem.

16 M. Bierdiajew, Zarys metafizyki, s. 34.

17 Idem, O przeznaczeniu czlowieka. Zarys etyki paradoksalnej, przet. H. Paprocki, Kety 2006,
s. 12.

18 Idem, Zarys metafizyki, s. 44.

19 Tbidem.
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zelma zapoczatkowujaca cato$¢ jego analiz, jest rownie zarliwa i goraca. Czy
W sposob jednoznaczny wolno nam powiedzie¢, ze skazuje to autorow na
miano subiektywistow? Pytanie jest prowokujace, a to z tej racji, ze, tak jak nie
rodzi ono zbyt wielkich kontrowersji w przypadku Bierdiajewa, tak jest juz
ktopotliwe, jesli chodzi o Anzelma. Bierdiajew oglasza stanowczo swoje odej-
scie od przedmiotowego uprawiania filozofii. Jednak czy ,,modlitewny” (zatem
na wskro$ osobisty) charakter wprowadzenia do Proslogionu moze by¢ zapo-
mniany nawet wtedy, kiedy analizuje si¢ logiczne struktury dowodu?

W tekstach Bierdiajewa odnajdujemy kolejne, wazkie zdanie: ,,To, co
indywidualne — osobiste, co najbardziej egzystencjalne moze by¢ tez najbar-
dziej uniwersalne, najbardziej duchowe, najbardziej zwiazane z sensem”?’.
Wejscie w $wiat najglebiej pojetej indywidualnosci moze odstoni¢ przed czto-
wiekiem nowy obszar rzeczywistosci.

Podkre$lmy: ten ,nowy obszar” jest widziany niejako z wngtrza, ktore
bedac za kazdym razem jednostkowe, moje, dane w namigtnosci, skierowane
jest zawsze na ten sam wymiar powszechnosci. To specyficzne doswiadczenie
jest, a zarazem nie jest subiektywne, raczej subiektywno$¢ jest otwarciem na
inny wymiar obiektywnosci, przekraczajacej intersubiektywnos¢ i sprawdzal-
no$¢; obiektywnosci, ktora nie zmierza do weryfikacji. Wyjasni¢ trzeba, czym
jest ten akt wejscia w siebie i co takiego otwiera si¢ przed tym, kto tego aktu
dokonat. Mozna, niestety, odnies¢ wrazenie, ze stowa sa tu nieudolne.

6. Subiektywista i obiektywista — mistyczne spotkanie

Wazna wskazoéwke podaje sam Bierdiajew, kiedy zauwaza, ze ,,mistycy
rozumieli to lepiej niz filozofowie™?!. Autor niniejszego tekstu z przekona-
niem, graniczacym z pewnoscia, stawia tezg, ze rowniez Anzelm, przy calej
genialnosci jego intelektu, zgodzilby sig, iz mistyk lepiej zrozumie jego dowod
ontologiczny. Na marginesie: czy pomigdzy intelektem a mistycyzmem nie ma
stycznosci? Pisze wybitna znawczyni tematu E. Stein: ,,Wznie$¢ si¢ w rejony
wyzsze, w krolestwo nadnatury, znaczy dla duszy, wejs¢ catkowicie w siebie.
I odwrotnie: kazde mocne uchwycenie siebie wynosi dusz¢ ponad nia sama
w krolestwo wysokosci”?2. Odnajdujemy tu raz jeszcze watek Scistej zaleznosci
pomigdzy aktem ,,wycofania si¢” w siebie a wejsciem w rejony ducha. ,,Schowa-
nie” jest jednoczesnie ,,otwarciem”, mozliwoscia wejscia w ,,krolestwo wysoko-
$ci”. Nie potrzeba wielkich uzasadnien, wystarczy odwota¢ si¢ do zycia, by stwier-

20 Ibidem, s. 45.

21 Ibidem.
22 E. Stein, Twierdza duchowa, przet. I. Adamska, Poznan 1998, s. 38.
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dzi¢, ze z wysokosci wida¢ wigcej 1 szerzej. Wprawdzie zacieraja si¢ szczegoty,
niuanse, subtelnosci, jednak panorama daje mozliwo$¢ peliejszego widzenia.

Odwotujac si¢ dalej do E. Stein, widzimy wyraznie §lad, ktory zdaje si¢
tkwi¢ u podstaw rozwazan i Anzelma, i Bierdiajewa. Kazdy cztowiek, bez
wyjatku, ma ,;jaka$ taka natur¢” zdolna odczytywaé §wiat w nowym wymiarze.
Cztowiek jest istota wolna i jego wejscie ,,do izdebki wlasnego serca”, w , krole-
stwo wysokosci” i ,,§wiat ducha”, jest jego aktem wolnosci. Nie dos¢ na tym. Jak
zauwaza E. Stein, mozliwos$¢ ,,zakotwiczenia” w swiecie ducha nie jest czyms
ekskluzywnym i1 wyjatkowym; ,,osrodek centrum aktywnosci niedostepny dla
zycia naturalno-naiwnego, a ktory stanowi punkt zaczepienia umozliwiajacy
zakotwiczenie si¢ »w gorze«, istnieje sam w sobie”??. Nie jest on tym, co ma
by¢ zdobyte badz odnalezione. Istnieje z tej racji, ze taka jest wlasnie natura
cztowieka, by byl on uposazony w mozliwos¢ ,,zakotwiczenia”.

Tu rozpoczyna si¢ kolejny etap drogi. Wolny podmiot znajduje si¢ sam
w sobie w pustce, posiadajac siebie, poruszac si¢ moze we wszystkich kierun-
kach, ale bedac w sobie samym jest skazany na bezruch. By wyjs¢ z tej matni
musi on zrezygnowaé cz¢sciowo z wlasnej wolnosci 1 ,,przylaczy¢ si¢” do
ktoregos krolestwa — naturalnego badz tego, ktory jest z wysokosci. To, ku
ktéremu z nich skieruje si¢ osoba, rozstrzyga o jej losach?*. Owocem ,,przyla-
czenia” jest to, ze osoba zyskuje nowa pozycje zarowno wobec natury, jak
i ducha, z ktorym si¢ zwiazata; z jednej strony zdolna jest opanowywac nature,
reagowac na jej wptywy w sposob nieskr¢powany naturalnymi zalezno$ciami,
z drugiej, staje si¢ zalezna od ducha, z ktorym pozostaje w zwiazku®>. Powr6¢-
my do Anzelma, a gdzie§ w tle, do Bierdiajewa. Czyz nie jest tak, ze wejscie
,,do izdebki serca” uposaza Anzelma, i kazdego, kto podazy droga jego medy-
tacji (stowo to uzyte jest tu Swiadomie), do swoistej $§miatosci wobec pytan,
jakie moze postawi¢ naturalne myslenie? Anzelm wydaje si¢ by¢ catkowicie
spokojny i opanowany wobec argumentéw Gaunilona, oporny na ewentualne
zarzuty logiczne. Moc argumentacji rozumowej znajduje swe ostateczne zako-
twiczenie w doswiadczeniu o charakterze na wskro$ duchowym.

Co otwiera si¢ przed tym, kto wchodzi w rejony ducha? Sw. Anzelm ma
przekonanie, Ze to, co sam zrozumiatl, jest ledwie wstgpem do tego, co dusza
moze rozumie¢ w petni. Jgzyk jest niejako na uwigzi, a i rozum niedoskonaly.
Filozof z Canterbury ma wigc pelna swiadomosé, ze jego namyst ma charakter
przejéciowy: ,,na razie niech rozwaza to mdj umyst, niech rozprawia o tym moj
jezyk [...] dopoki nie wejde do rado$ci Pana mego™?°.

23 Ibidem, s. 39.

24 Por. ibidem, s. 39-40.

25 Por. ibidem, s. 43.

26 Anzelm z Canterbury, Monologion, s. 173.
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Bierdiajew za$, wchodzac w $wiat ducha pragnie przejs¢ ku intersubiek-
tywnemu doswiadczeniu, ktéra ma by¢ rownowaznikiem obiektywnosci. Jest
to transcendowanie zewngtrzno$ci, odnalezienie wszystkiego co prawdziwie
istnieje od wewnatrz, z perspektywy ducha. Duch ten, bedac zawsze moim
(subiektywnym) duchem, jest jednocze$nie duchem czlowieka (obiektyw-
nym)?’. E. Stein za$ pisze z polotem i glebia: ,,Przygladajac si¢ niewiarygodnej
slepocie na rzeczywistos¢ duchowa, jawiacej si¢ jako fakt historyczny w przy-
rodniczej psychologii XIX stulecia, mozna by sadzi¢, ze spowodowato ja nie
tylko zacietrzewienie pewnych wnioskow metafizycznych, lecz takze nieuswia-
domiony Igk przed spotkaniem z Bogiem, zastaniajacy zupetie wnetrze duszy.
Z drugiej strony oczywiste jest, ze nikt tak nie wtargnat we wnetrze duszy jak
ludzie, ktorzy z goracym sercem umiescili w sobie §wiat i oswobodzeni mocna
reka Boga z zaplatania, zostali weiagnieci do wlasnego serca. [...] Tym mistrzom
samopoznania i samoprzedstawienia roz$wietlity si¢ tajemne glebie duszy’?®.

Zakonczenie

Proslogion rozpoczyna si¢ i konczy poruszajaca modlitwa. Modlitwa ta
stanowi klamre spinajaca dowadd ontologiczny, nadajac mu swoista wymowe.
Z jednej strony dowdd jest materiatem do analizy, ale z drugiej wolno zadaé
pytanie, czy pozbawiony kontekstu nie traci czegos$ istotnego? Autor tego tek-
stu nie chce powiedzie¢, ze jedyna uprawniona forma analizy dowodu jest
czytanie go w ,,postawie kleczacej”. Chodzi tylko o probe odszukania ukryte;j,
jak si¢ wydaje, glebi tekstu, takiej, ktora czyni zen nie tyle przedmiot sporu, co
otwiera przed nami nowe przestrzenie rozumienia. Wchodzac w t¢ glebig,
wkraczajac w $wiat ducha, dokonujac giteboko subiektywnego aktu, otwiera sig¢
obiektywno$¢ opisana doswiadczeniem mistycznym. Czy rzeczywiscie nie-
mozliwe jest, by obiektywno$¢ byla opisana nie tylko poprzez sprawdzenie
i udowodnienie, ale rowniez glebi¢ wspolnego przezycia? Przezycie to jest
z jednej strony gleboko skryte, ale z drugiej, otwarte na inna, ponaddoswiad-
czalng rzeczywisto$¢. Spotkanie subiektywisty z obiektywista jest mozliwe,
pod warunkiem, ze jeden i drugi podejmie wysilek rozumienia. Pierwszy, nie
zamknie si¢ w obszarze wtasnej mysli, a drugi — w przekonaniu o nieomylno-
$ci postrzezen. Postawa taka zmusi ich do wysitku poszukiwania madros$ci.
,»Wejscie do izdebki serca” pozwala pojmowac sprawy, ponad ktore wigkszych
pomyslec sig nie da.

27 M. Bierdiajew, Zarys metafizyki, s. 58.
28 E. Stein, Twierdza, s. 119-120.
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SUBJEKTIVIST UND OBJEKTIVIST
—IST IHR ZUSAMMENKOMMEN MOGLICH? EINE REFLEXION
BEI DER LEKTURE DES ONTOLOGISCHEN BEWEISES
(ZUSAMMENFASSUNG)

Im vorliegenden Artikel wurde der Versuch unternommen, die Relation zwischen dem Ob-
jektivisten und dem Subjektivisten neu zu beschreiben. Es scheint — und die philosophische Tradi-
tion gibt davon ein beredtes Zeugnis — dass diese beide erkenntnistheoretische Standpunkte in der
direkten Opposition zueinander stehen. Einen direkten Anstofl zu dieser Reflexion gab die Lektiire
vom bekannten Texten des Anselms von Canterbury, Monologion und Proslogion. Die letzte
Inspiration stammt jedoch vom Fragment, in dem Anselm seinen berithmten ontologischen Beweis
formuliert. Es geht hier darum, die — wie es scheint — verborgene Tiefe dieses Textes zu finden. Sie
lasst die These Anselms nicht so sehr zum Gegenstand der Kontroverse werden, sondern deckt
neue Ebenen des Verstehens auf. Wenn man sich in diese Tiefe einsenkt und in die Welt des
Geistes eintritt und damit eine zutiefst subjektive Handlung vollzieht, erdffnet sich die in der
mystischen Erfahrung beschriebene Objektivitit. Einige Aspekte, die — wie es dem Verfasser des
vorliegenden Artikels scheint — in den zum ontologischen Beweis hinfithrenden Sétzen sichtbar
sind, wurden nach Jahrhunderten von M. Bierdjajew wieder aufgenommen. Eine Klammer, welche
die durchgefiihrten Analysen verbindet, ldsst sich in den Fragmenten der mystischen Philosophie
von E. Stein finden. Eine letzte Konklusion, die im Abschluss erscheint, ldsst sich in der These
formulieren, dass die permanente Auseinandersetzung zwischen dem Subjektivisten und dem Ob-
jektivisten nicht unumgénglich ist. Keine der beiden Positionen kann fiir sich allein als besser oder
minder, wertvoll oder wertlos bezeichnet werden. Die Objektivitdt wird auch in den Tiefen der
mystischen Erfahrungen aufgedeckt. Dies wird jedoch nur dann moglich, wenn die Anhdnger
beider erkenntnistheoretischer Ansitze die Miihe des Verstehens erneut aufnehmen, ohne sich auf
die eigene Meinung einzugrenzen.

SUBJECTIVISTS AND OBJECTIVISTS
— CAN THEY EVER MEET ON COMMON GROUND?
SOME REFLECTIONS ON THE ONTOLOGICAL ARGUMENT
(SUMMARY)

The following article attempts to take a fresh look at the objectivism-subjectivism contro-
versy in the theory of knowledge. Traditional philosophical view holds that subjectivism and
objectivism stand in opposition to each other. The author of this article was inspired by the works
of St Anselm of Canterbury, the Monologion and the Proslogion, and especially by his celebrated
‘ontological argument’. In the author’s view, we should be concerned with discovering the hidden,
as it was, meaning of Anselm’s work, one that would open up new possibilities of understanding,
instead of making it an object of a dispute. By entering into the spiritual world and performing an
act of profound subjectivism, one can find objectivism. Objectivism that is described by means of
a mystical experience. Strands that are present in the opening paragraphs of the argument later
found their way into the philosophy of N. Berdyaev. The whole analysis is underpinned by the
extracts from the mystical philosophy of E. Stein. The author comes to the conclusion that subjec-
tivists and objectivists need not be trapped in a permanent dispute. None of their views can be
heralded as being better than the other. Objectivism can be unveiled also in the depths of mystical
experience. However, it will only be possible if the supporters of both philosophical positions do
not remain entrenched in their own believes, but make an effort to understand each other.
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Posta¢ $w. Wojciecha i kwestie zwiazane z ustaleniem miejsca jego me-
czenstwa sa przedmiotem badan wielu specjalistow z réznych dziedzin. Na
podstawie prowadzonych badan, zwtaszcza archeologicznych, mozna podjac
probe wskazania obszaru, na ktorym ponidst $mieré¢ ten Swigty. Najpierw za-
tem trzeba wskaza¢ na zrodta, w ktorych opisano wyprawe misyjna biskupa
Wojciecha z Gdanska do Prus, jego pobyt na tej ziemi, a nast¢pnie podjac
rozwazania odnoszace si¢ do miejsca jego Smierci.

Wiarygodny opis $mierci $w. Wojciecha zostat podany m.in. ,,przez Zy-
wot I, jak sie stusznie zaktada, [sporzadzony — J.W.] na podstawie $wiadec-
twa Radzima-Gaudentego, natomiast ten sam opis w Zywocie II jest wlasna
wizja Brunona z Kwerfurtu, osnuta na tle opowiesci Zywotu I w wersji awen-

! Joannis Canaparii, S. Adalberti Pragensis episcopi et martyris vita prior — Sw. Wojciecha
biskupa i meczennika Zywot pierwszy, wyd. J. Karwasinska, w: Monumenta Poloniae Historica s.n., t. 4,
z. 1, Warszawa 1962; Jan Kanapariusz, Swietego Wojciecha Zywot pierwszy, w: Pismiennictwo czaséw
Bolestawa Chrobrego, przel. K. Abgarowicz, wstgp i komentarze J. Karwasinska, Warszawa 1966,
s. 22-86; Radzim to brat sw. Wojciecha, ktory towarzyszyl mu w szkole w Magdeburgu, w czasie
pobytu w Rzymie (989-992; 995-996) oraz w czasie wyprawy do Prus; Jan Kanapariusz byt opatem
rzymskiego klasztoru $wigtych Bonifacego i Aleksego na Awentynie, ktory juz w latach 998-999 spisat
zycie i meczenstwo Wojciecha; J. Kanapariusz, Swietego Wojciecha Zywot pierwszy, przekt. B. Kiirbis,
wstep H. Chlopocka, kom. D. Zydorek, D. Sikorski, w: J.A. Spiz OP (red.), W kregu zywotow swietego
Wojciecha, Tyniec 1997, s. 35-85.
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tynhsko-montekasynskiej”?. Drugi wiarygodny i najbardziej zblizony do rzeczy-
wisto$ci historycznej opis meczenstwa biskupa Wojciecha zawiera Pasja
z Tegernsee’, przez ktory przemowit subdiakon Benedykt-Bogusz. Na podsta-
wie relacji tych dwoch swiadkow $mierci biskupa, zawartych w tych opisach,
nalezy odczyta¢ fakty zrodlowe, czyli takie ktore ,,$cisle odpowiadaja temu, co

o rzeczonej sprawie lub wydarzeniu moéwi ono samo™.

Zycie

W ogblnym zarysie znana jest dziatalnos¢ sw. Wojciecha, ale warto przy-
pomnie¢ krotko jego droge zyciowa’: urodzil si¢ okoto 956 r. w Libicach koto
Hradec Kralove® jako syn ksiazecych matzonkéw Strzezystawy i Stawnika,
ktory wystal go (wraz z bratem Radzimem) w 972 r. do stynnej szkoly
w Magdeburgu, gdzie przebywat do 979 r. W wieku 24 lat przyjal Swiccenia
kaptanskie, 19 lutego 982 r. wybrano go biskupem praskim, 29 czerwca 983 r.
przyjat sakre biskupia w Moguncji. Jednak po rezygnacji z biskupstwa w Pra-
dze (989), w 990 r. ztozyt $luby u benedyktynéw na Awentynie. Nast¢pnie na
zyczenie papieza (po $mierci biskupa Falkolda, zastepujacego Wojciecha
w Pradze), w latach 992-995 ponownie kierowat diecezja praska. Przez kolej-
ne dwa lata, czyli do konca 996 r. pielgrzymowat do klasztorow francuskich,
zabiegajac w Rzymie o nominacj¢ na biskupa misyjnego i wyczekujac wciaz
zgody ksigcia czeskiego Bolestawa II na swdj powrot do Pragi. Wojciech wro-
cit ze swej pielgrzymki do Francji prosto do patacu arcybiskupiego w Mogun-
cji, gdzie czekata go odpowiedz z Pragi: ,,my go nie chcemy”, dlatego za zgoda
arcybiskupa udat si¢ do Pruséw, zyjacych na wschod od Dolnej Wisty 1 Noga-

2 G. Labuda, Swiety Wojciech, biskup-meczennik, patron Polski, Czech i Wegier, Wroctaw 2000,
s. 21 [cytat].

3 Passio s. Adalberti, ed. A. Bielawski, w: Monumenta Poloniae Historica, t. 1, Lwow
1964, s. 151-156; Sredniowieczne zywoty i cuda patronéw Polski: Meczeristwo $w. Wojciecha, przet.
J. i M. Pleziowie, Warszawa 1987, s. 31-36. Pasje z Tegernsee spisano przed 1025 r., ktorej autorem byt
kto$ z kregu duchowienstwa polskiego; Pasja z Tegernsee, w: przekl. M. Plezia i B. Kiirbis,
wstep H. Chlopocka, kom. D. Zydorek, w: J.A. Spiz OP (red.), W kregu zywotow swietego Wojciecha,
s. 137-147.

4 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 13.

3 Tbidem, s. 66-167.

6 Tbidem, s. 60-62; J. Wisniewski, J. Kilian, S'wigty Gaj. Miejsce meczenstwa sw. Wojciecha,
Elblag 1994, s. 23-24. Archeolog dr Rudolf Turek odkryt historyczne Libice, o ktorych wzmiankowano
juz w 550 r. Drugie grodzisko (dzi$ poza wsig) restaurowano w latach 955-961. Archeolodzy odstonili
resztki jednonawowej bazyliki z transeptem i absyda, a takze $lady baldachimu nad wielkim ottarzem,
a obok fundamenty baptysterium. Stwierdzono, ze zostala ona wzniesiona w drugiej polowie X w.
w stylu odrodzenia ottonskiego. To silny osrodek religijny powstajacego panstwa czeskiego.
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tu, stajac si¢ biskupem misyjnym’. Przez Brzewnowo w Czechach, gdzie zato-
zyt klasztor, w listopadzie 996 r. udatl si¢ na Wegry, ,,a potem, ujawszy kij
[pielgrzymi] z niewielu towarzyszami, chytkiem, jakby podejmowat ucieczke,
wybrat si¢ do kraju Pruze (Prus)”®. Gdy dotarl do Gniezna (albo do Poznania
— siedziby ksiazat, albo palatium na Ostrowiu Lednickim, ktéry zbudowat
Mieszko 1), spotkat tam swojego brata Sobiestawa i by¢ moze wygnanego
z Brzewnowa opata Astryka-Anastazego. Ksiaze Bolestaw Chrobry wyposazyt
go w oddzial wojow (z czgscia druzyny Sobiestawa) i niezbedny ekwipunek,
stajac si¢ gwarantem powodzenia jego misji w Prusach. W orszaku Wojciecha
byli takze dwaj duchowni Radzim-Gaudenty i Benedykt-Bogusz, aby dzieli¢
z nim trud i niebezpieczenstwo dla ewangelii®. Nalezy przyjaé, ze Wielkanoc,
czyli 28 marca 997 r., biskup Wojciech swigtowat w Gnieznie, a potem wyru-
szyt do Gdanska, gdzie w niedzielg 11 kwietnia chrzcit mieszkancow. Przy-
puszczalnie przebywatl tutaj okoto tygodnia, aby okoto 17 kwietnia wyruszy¢
do Prus, gdzie w piatek 23 kwietnia 997 r. poni6st $mier¢ meczenska'®. Wia-
$nie ten ostatni tydzien zycia misjonarza Prus bgdzie przedmiotem podjetych tu
rozwazan!!,

Okoliczno$ci $mierci meczenskiej

Jan Kanapariusz, opat, nie podal blizszych informacji dotyczacych wy-
prawy biskupa Wojciecha do Prus. Jego informator Radzim-Gaudenty widocz-
nie nie zapamigtat zadnej nazwy miejscowosci pruskiej, poniewaz uczestniczac
w misji znalazl si¢ w nieznanym sobie kraju, chociaz mimo to zwrécit uwage
na pewne szczegdly topograficzne!?2. W Gdafisku biskup Wojciech wsiadt do

7 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 166; L. Okulicz-Kozaryn, Zycie codzienne Pruséw i Jaéwie-
gow w wiekach srednich (IX-XIII), Warszawa 1983, s. 36; Adami Bremensis Gesta Hammaburgensis
ecclesiae pontificum, wyd. B. Schmeidler, Hannover 1917, IV, cap. 18, s. 246; Anonim tzw. Gall,
Kronika Polska, przet. R. Grodecki, BN, Seria I, nr 59, Wroctaw 1965, s. 10; Mistrza Wincentego
Kronika Polska, przet. K. Abgarowicz i B. Kiirbis, ks. IV, Warszawa 1974, s. 209.

8 Pasja z Tegernsee, s. 142 [3].

9 H. Cramer, Geschichte des vormaligen Bisthums Pomesanien, Marienwerder 1885, s. 10;
L. Okulicz-Kozaryn, Zycie codzienne, s. 35-36; J. Powierski, Polska a Prusowie, w: Warmia i Mazury,
Olsztyn 1985, s. 80; S. Kujot, Dzieje Prus Krolewskich, cz. 1 (do 1309 r.), Roczniki Towarzystwa
Naukowego, 20 (1913), s. 217-211 — ,,Nad morzem za$ siedzieli Prusacy, ktorych kraj na potudnie i na
zachdd do panstwa Chrobrego przytykal, przedzielony od niego dolna Wista i prawym doplywem jej,
Osa. Narod to byt dzielny i1 niepodlegly nikomu, majacy stosunki handlowe z wszystkimi ludami nad
Battykiem”; A. Pobog-Lenartowicz, Swiety Wojciech, Krakow 2002, s. 32, 34,

10 7. Powierski, Smier¢ swietego Wojciecha i jej miejsce w $wietle starszych #rédet, Komunikaty
Mazursko-Warminskie 3 (1993), s. 375-389.

1 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 188; J. Wisniewski, Misja zyciowa sw. Wojciecha, w: Kult
i przestanie moralne misji sw. Wojciecha, Civitas Christiana, Elblag 1997, s. 15-18.

12 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 200-201.
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niewielkiej todzi (,,wchodzi na stateczek morski”), w ktorej znalezli si¢ wiosla-
rze, zbrojny straznik'® oraz Radzim i Bogusz. Gdy pokonali wody morza,
wplyngli na wody wewngtrzne, ktore zapewne wowczas tworzyt Zalew Wisla-
ny z jeziorem Druzno'#, a dalej, ptynac przez kilka dni, ,,wchodza na maty
ostrow, [...] ktory wydawat si¢ przybyszom kolista wyspa”, ktora byta potozo-
na u ujscia rzeki. Na wyspie zaatakowata ich ludno$¢ pruska, czyli jej miesz-
kancy!®. Byé moze, ze d6wczesna wyspe tworzylo obecne wzniesienie przed
Jegtownikiem, ktore lezato na rozlewisku Zalewu Wislanego, gdzie byt usytu-
owany przyczolek strazy Truso'®. To wskazywalo, ze Prusowie mieli ograni-
czone zaufanie do przybywajacych, ale tez nie uniemozliwiali im pobytu
w kraju. Misjonarzom udato si¢ wiec uciec z tej wyspy na drugi brzeg rzeki,
aby schroni¢ si¢ przed dalszymi atakami ludnosci, gdzie przyjatl ich zyczliwie
,»pan” nadrzecznej osady (zapewne znal ich jezyk). Za goscinno$¢ okazana
obcym przez owego ,,pana”, mieszkajacego w poblizu granicy panstwa, spo-
tkato go uraganie wspolplemiencow, ktorzy odgrazali si¢ za to, ze dopuscit ich
,,az do tego miejsca”: ,,pieniac si¢ ze ztosci, zapowiadaja, ze dom jego spala,
dobytek rozdziela, zony i synow sprzedadza™!”.

Jednak juz pod wieczér, zgodnie z prawem Prusoéw, przybysze musieli
stawi¢ si¢ przed wiecem pruskim, czyli zgromadzeniem Pomezandéw (wiejska
wspolnota), aby poinformowac gospodarzy o celu przybycia na ich ziemie,
poniewaz od wiecu, jego woli, zalezat dalszy pobyt Wojciecha i jego towarzy-
szy na tym terytorium!8. Wiec orzekl co nastepuje: ,,Wy za$, ktorzy rzadzicie
si¢ innym i nieznanym prawem, jezeli tej nocy nie pojdziecie precz, jutro
zostaniecie $cieci”!’®. Wyrok zawieral takze uzasadnienie, ktore brzmiato:
,»Z powodu takich ludzi ziemia nasza owocu nie wyda, drzewa nie rozkwitna,
dzieci rodzi¢ sie nie beda, a starzy pomra! Wynoscie si¢ z granic naszych”?°.
Warto zauwazy¢, ze wyrok wiecu byt kompromisowy, chociaz Prusowie mogli
przyja¢ wyjasnienia biskupa Wojciecha za harda mowe, gdy ten wolal:

13 7. Kanapariusz, Zywot Pierwszy, w: J.A. Spiz OP (red.), W kregu zywotow Swietego Wojcie-
cha, s. 73 [28].

14 M. Kasprzycka, Mierzeja Wislana — powstanie, rozwdj, ciesniny, w: P. Urbanczyk (red.),
Adalbertus. Wyniki programu badan interdyscyplinarnych, Warszawa 1998, s. 44-45 — mapki 5-6: zarys
linii brzegowej Zalewu Wislanego i Jeziora Druzno.

15°G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 203.

16 M. Jagodzinski, Pogranicze pomorsko-pruskie w dobie sw. Wojciecha — w $wietle zrédel
archeologicznych, w: Kult i przestanie moralne misji sw. Wojciecha, s. 9.

17" J. Kanapariusz, Swietego Wojciecha Zywot Pierwszy, w: Pismiennictwo czaséw Bolestawa
Chrobrego, s. 140.

18y, Okulicz-Kozaryn, Zycie codzienne, s. 56-65; J. Powierski, Polska a Prusowie, s. 78-79.

19°J. Kanapariusz, Swietego Wojciecha Zywot Pierwszy, s. 80-81; L. Okulicz-Kozaryn, Zycie
codzienne, s. 56-65; J. Powierski, Polska a Prusowie, s. 78-79; S. Kujot, Dzieje Prus, cz. 1, s. 220.

20 g, Kujot, Dzieje Prus, cz. 1, s. 220.
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,»Z urodzenia jestem Stowianinem, o imieniu Adalbert, z powotania zakonni-
kiem, niegdy$ wyswigcony na biskupa. Teraz z obowiazku jestem waszym
apostotem. Przyczyna naszej podrézy jest wasze zbawienie, aby$cie porzuciw-
szy gluche i nieme batwany, uznali Stworce waszego, ktory jest jedynym Bo-
giem i poza ktéorym innego boga nie ma: abyscie wierzac w jego imi¢ mieli
zycie 1 zastuzyli na zazywanie w nagrodg niebieskich rozkoszy w wiecznych
przybytkach”. Stowa te musialy wywota¢ oburzenie starszyzny wiecowej, po-
niewaz rujnowaly podstawy wiary Prusow. Doszlo zatem do takiej sytuacji,
w ktorej nie byto innej mozliwosci, jak wydanie wyroku $mierci na obcych,
ktorzy wazyli si¢ zachwia¢ ich wiara w bostwa. Prusowie krzyczeli do misjo-
narzy: ,,Nas i caly ten kraj, na ktérego krancach my mieszkamy, obowiazuje
wspolne prawo i jeden sposob zycia”. Grozili takze przybyszom, ze jezeli nie
opuszcza ich terytorium poniosa Smieré, poniewaz rzadza si¢ ,,innym i niezna-
nym prawem”?!, Lagodno$¢ wyroku byla wyrazem tolerancji wobec odmien-
nego prawa i innej wiary obcych przybyszow.

Prusowie zdecydowali si¢ na odestanie grupy misyjnej Wojciecha poza
granice kraju. Jednakze zdecydowana postawa biskupa Wojciecha wskazywa-
ta, ze ,,przybysze” nie opuszcza terytorium pruskiego dobrowolnie, dlatego
»jeszcze tej samej nocy wsadzono ich do todki, aby poptyngli z powrotem,
a wyladowawszy pozostali pie¢ dni w pewnej wsi”??, lezacej na przeciwlegtym
brzegu rozlewiska. Najprawdopodobniej byt to 17 kwietnia 997 r., kiedy wysa-
dzono ich w rejonie dzisiejszego Starego Pola, Zutawki Sztumskiej lub Bagar-
tu, ktory wowcezas byl pasem granicznym, oddzielajacym Pomorze od Prus
(miedzy Nogatem a Dzierzgonka), dlatego nikt ich tutaj nie atakowal?*. Po
pigciu dniach, czyli 22 kwietnia, wyruszyli w droge w kierunku potudnio-
wym?4, zanim zatrzymali si¢ na dtuzszy post6j. W okolicach dzisiejszego Ba-
gartu (gdzie odkryto $redniowieczny szlak drogowy, zwany pomostem I) lub
3 km na potudnie we wsi Mokajmy (zwany pomostem II) musieli wej$¢ na
pomost?, czyli utwardzony drewnem debowym trakt drogowy, prowadzacy do
rzeki Dzierzgonki, ktora oddzielata ziemie Prusow od terytorium pomorskiego.
W chwili jej pokonywania, nie orientujac si¢ w terenie, wkroczyli na ziemie
Prusow, ktorzy zauwazyli obcych z niedalekiej straznicy (potozonej w lesie
okoto kilometra na wschod od dzisiejszego Swigtego Gaju). Gdy grupa misyj-
na pokonala ,knieje i siedliska dzikich zwierzat, okoto potudnia wyszli na

21 g, Kanapariusz, Zywot Pierwszy, s. 74 [28].

22 Tbidem.

23 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 205-207.

24 Ybidem, s. 207.

25 . Sadowska-Topor, Starozytne drogi w dolinie rzeki Dzierzgon w $wietle badan archeologicz-
nych, Warszawa 1999, s. 75-126.
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polang”, gdzie Gaudenty odprawit msz¢ §w. Wkrotce tez, po odmdéwieniu psal-
moéw, wszysey zasneli. ,,W koncu, gdy juz wszyscy spali, stangli nad nimi
rozws$cieczeni poganie, rzucili si¢ na nich z wsciektoscia i skrgpowali ich...
Z rozwscieczonej zgrai wyskoczyt zapalczywy Sikko 1 z catej sity, wywijajac
ogromnym oszczepem, przebit na wskro$ jego serce. Bedac bowiem kaptanem
bozkéw 1 wodzem sprzysigzonego oddziatu, z obowiazku niejakiego pierwsza
zadat rang. Potem zabiegli si¢ wszyscy i wielokrotnie raniac [Wojciecha
—J.W.], nasycali swodj gniew... Cialo pozostawili na miejscu, glowe wbili na pal
1 wychwalajac swoja zbrodnig, wrocili wszyscy z wesota wrzawa do swoich
siedzib?%. Trzeba zauwazy¢, ze obcigcie glowy biskupowi, wystawienie jej na
palu, a takze obcigcie innych cztonkow, swiadczyto o tym, ze zgodnie
z sadowym zwyczajem $redniowiecznym dodatkowo ukarano go przez pohan-
bienie, aby ostrzec i odstraszy¢ innych. Bylo to tez wskazaniem, ze $mierc
Wojciecha byla wykonaniem wyroku zapowiedzianego na wiecu pruskim
(Truso). Wspottowarzysze biskupa, czyli Radzim i Bogusz, zachowali swoje
zycie, poniewaz mieli przestrzec innych, ktorzy wazyliby si¢ naruszy¢ prawa
Prusow. By¢ moze mieszkancy Prus potraktowali t¢ misje jako — nazwijmy to
tak — ,,zamach stanu”, a ,,dziatajac zgodnie z wyrokiem i obyczajem sadowym,
dokonali egzekucji na jednej tylko osobie, mimo ze wyrok obejmowatl wszyst-
kich misjonarzy™?’.

Drugi $wiadek zabdjstwa misjonarza Prus, subdiakon-mnich Benedykt-
-Bogusz, ktory towarzyszyt biskupowi Wojciechowi, relacjonowat przebieg
jego meczenskiej $mierci autorowi Pasji z Tegernsee®s. ,,W wyniku przeprowa-
dzonej... analizy zrédlowej mozemy przyjaé jako rzecz pewna, ze wilasnie
wersja wydarzen zapisana w »Pasji sw. Wojciecha«, powstalej przy czynnej
wspotpracy z subdiakonem biskupa, Boguszem, poza drobnymi odchyleniami,
ktorych takze nie brak w Zywocie I, jest najblizsza historycznej rzeczywisto-
$ci”?, Jego relacja o meczenstwie Patrona Prus, chociaz najbardziej prawdo-
podobna, nie byla podawana wiernym, dlatego nalezy ja przytoczy¢, poniewaz
wskazuje na wiele szczegdlow topograficznych i rzeczowych: biskup Wojciech
,,po zakonczeniu [Eucharystii], zdjawszy tylko ornat, odziany w pozostate sza-
ty biskupie z malym orszakiem bez trwogi podszedt do grodu, ktéry zwie si¢
Cholinum. Byt bowiem przed wejsciem do bramy gleboki wykop niematej
dhugosci, tak mroczny, ze ludzie znajdujacy si¢ w nim i na zewnatrz nie mogli si¢

26 J. Kanapariusz, Zywot Pierwszy, s. 76[30]; por. S. Mielczarski, Przyczyny smierci $w. Wojcie-
cha,s. 23.

27 S. Mielczarski, Przyczyny Smierci $w. Wojciecha, s. 23. Z tego powodu, opracowujac w 1992 r.
herb diecezji elblaskiej, zrezygnowatem z ,,wiosta” jako atrybutu megczenstwa §w. Wojciecha, wktadajac
mu do rak ,,0szczep” (co ze strony niektérych wywotato krytyke).

28 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 212-213 — J. Kanapariusz nazywa go kaptanem.

29 Ibidem, s. 219.
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[nawzajem] widzie¢, tylko stysze¢. Czcigodny za$ biskup $miato przystapit
i uderzajac pastoratem w brame, jak to zwykli czyni¢ biskupi, zawotal: Otwie-
raj, strozu bramy! Chce wej$¢ wystaniec Krola chwaly, ... str6z grodu miat
odpowiedzie¢: Nie jest naszym zwyczajem wpuszczac tu pierwszego lepszego,
lecz cofnij si¢ i pokaz na wzniostym wzgoérzu [naprzeciw] grodu, abysmy
zobaczyli, kim jestes. Wtedy dopiero, gdy zwierzchnik grodu zezwoli, wejscie
zapewne nie zostanie tobie odmdwione... 1 stanal na wzniesieniu tak, aby go
zobaczono. Jeden ze strazy, gdy ujrzat oblicze §wigtego Bozego, wydat glosny,
straszliwy okrzyk i wnet na ksztalt rozsierdzonego [roju] pszczot zbiegt sig kto
zZyw, me¢zcezyzni 1 kobiety, tak jak gdyby burzyt si¢ [caly] lud. Niegodziwcy
otoczyli zgodnym kolem swigtego Bozego i wydziwiali, kto zacz, skad przyby-
wa. A jeden, ktory go znal wezesniej, mowil, ze to ten zniszczy lud [wszczyna-
jac] powodz i przybyt tu, aby i nas wygubi¢ podobnym sposobem... Nie tak
gwaltownie grad wbija zasiewy jak zbrojna w kamienie gromada [wojowni-
kow] srozyla sig nad jego glowa, aby ja doszczetnie roztrzaskaé, i nie predzej
poniechali wsciektosci az doszczetnie rozerwali wlochata mitre [kaptur mnisi
— J.W.], ktora nosit zamiast [zwyktego] nakrycia glowy. [A on] zlany wlasna
krwia stal nieruchomo nie przestajac nauczac, dopoki rozztoszczone plemig nie
znuzylo si¢ rzucaniem kamieni w nadziei, ze $wigty meczennik zakonczyt
zycie... Wlasnie podnidst palce do szyi i zalozy?t stule, kiedy jego subdiakon
Bogusza obejrzat si¢ do tytu i dostrzegl o$miu spieszacych za nimi ludzi, co
zaraz oznajmit poboznemu biskupowi. A ten usmiechajac si¢ tagodnie nie
przerwat rozpoczetych modlitw. [A tu] nagle jeden z napastnikéw unidstszy
topor wymierzyl mu meczenski wyrok $mierci. Bezgtowe cialo rungto na
ziemi¢, duch natomiast wszedt do chwaty niebieskiej. Jego zas towarzysze
rzuciwszy si¢ do ucieczki znalezli ratunek w kryjowkach pobliskiego lasu.
Niegodziwi za$§ zabodjcy podniesli glowe 1 nabili ja na wysoki pal, a pozostate
cialo, z zawisci, zatopili w przeptywajacej opodal rzece, [...] skoro zrobili
co chcieli z §wigtym Bozym, zamkngli si¢ [na powrdt] w znanym nam juz
grodzie™3°,

Czytajacy ten opis z pewnos$cig zauwazy, ze ,,tchnie [on] autentycznoscia,
czyli dosadnie mowiac, nie moze by¢ zmys$leniem lub zgota fikcja literacka,
a... zwlaszcza co si¢ tyczy saznistych dialogdw, musiatl by¢ w towarzystwie
misjonarskiej trojki ktos, kto z jednej strony Prusom ttumaczyt i przekazywat
stowa biskupa, z drugiej za$ trzem misjonarzom... przekazywatl tres¢ wypowie-
dzi miejscowych™!,

30 Pasja z Tegemsee, s. 143-145.
31 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 213.
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Tymeczasowy grob biskupa Wojciecha

Gdy zamgczono biskupa Wojciecha, Radzim-Gaudenty i Benedykt-Bo-
gusz przedostali si¢ zapewne na lewy brzeg Wistly, skad wrocili do Gniezna,
donoszac ksigciu Bolestawowi Chrobremu co si¢ stato, poniewaz w Pasji
zanotowano: ,,Kiedy [obecni przy tym] dziwili si¢ niezwyktej mocy tego zna-
ku, nadeszli ci, w ktérych obecnosci dokonato si¢ meczenstwo [i] potwierdzili
$wiadectwo, ktore ztozyl podrozny’3?. Ksiaze, ,,zadny pozyskania tak wielkiej
swigtosci”, wystat poselstwo do Prus, w ktorym udzial wzigli ,,uczniowie Swigte-
go Wojciecha”, czyli Radzim i Bogusz. W ten sposob jeszcze raz mogli zapoznad
si¢ z miejscem meczenstwa biskupa. Zanim jednak wrocili do Prus musiato
uptyna¢ przynajmniej kilkanascie tygodni od ich ucieczki z okolic Cholinum
(stanowisko archeologiczne zwane ,,Kwietniewo 17 od miegjsca jego potozenia)
i podréza do Gniezna oraz powrotna wyprawa. Tymczasem ciato biskupa Woj-
ciecha musiato zosta¢ zakopane w ziemi przez miejscowa ludnos¢ pruska. Za-
pewne w tym miejscu, po ekshumacji, odbyta si¢ transakcja wykupu jego ciata,
a poniewaz Boleslaw ,,wyslat tez ogromne skarby”, dlatego uczestnicy tego wyda-
rzenia przekazywali potomnym pamig¢ o czasowym miejscu pogrzebania misjona-
rza. Gréb Wojciechowy sytuuje sie w ,,Chomor sancti Adalberti”*3. Wlasnie tam,
w 1204 1., ,,pan tej ziemi” uwolniwszy bez okupu zakonnikow cysterskich, wcze-
$niej zatrzymanych przez poganskich Prusow, mieszkajacych nad dolna Wista,
zaprowadzit wraz z nimi opata Gotfryda do grobu, w ktorym lezalo ciato wcze-
$niej zmartego misjonarza. Wowczas opat uznal, ze byt to grob biskupa Woj-
ciecha, ktory znacznie wczesniej od niego dotarl w ten rejon®*. W zwiazku
z tym Gerard Labuda konstatowat: ,,Mamy wigc petne prawo sadzi¢, ze Pome-
zania w szerokim pojgciu, a w szczegolnosci okolice miejscowosci Chomor
Sancti Adalberti, gdzie znajdowat si¢ przejsciowy grob Megczennika, sa wia-

$nie tym terenem, na ktory skierowata sie jego misja i gdzie ponidst $mieré”.

Pomezanska tradycja ludowa

Znakiem zewngtrznym pracy misyjnej cystersow w pierwszym cwierc-
wieczu XIII stulecia byty ko$cioly (13 $wiatyn) wzniesione m.in. na terytorium
Pomezanii, ktére zniszczono w czasie pierwszego powstania pruskiego, dlatego

32 Pasja z Tegernsee, s. 146.

33 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 222, przyp. 474; J. Wisniewski, Sredniowieczna sie¢ miejsc
sakralnych — kosciotow parafialnych, filialnych i kaplic — na terenie diecezji pomezanskiej, w: A. Grota
(red.), Z przesziosci Elblgga, Koszalin 1999, s. 13; J. Wisniewski, Koscioly i kaplice na terenie bylej
diecezji pomezarnskiej 1243—1821, Elblag 1999, s. 31, przyp. 81.

M4y Okulicz-Kozaryn, Dzieje Pruséw, Wroctaw 1997, s. 257-258, 363.

35 G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 197-198.
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w traktacie dzierzgonskim z 7 lutego 1249 r. nakazano Prusom odbudowanie
tych $wiatyn, w tym w Chomor Sancti Adalberti. Swiatynia w Swietym Woj-
ciechu (St. Albrecht) zachowata pierwotna lokalizacj¢ do konca XIII w., cho-
ciaz do tego czasu ,,wigkszo$¢ kosciolow przeniesiono do nowo lokowanych
obok wsi”. Jednak tego kos$ciola nie przeniesiono do nowo lokowanej (na
prawie chelminskim) wsi Lubachowo (filia Myslic)*®, zapewne dlatego, ze
ws$rod nawroconych Prusow zachowano pamigé o tym, ze w tym miejscu przez
kilkanascie tygodni spoczywalo cialo misjonarza Prus, $w. Wojciecha, biskupa.
Wtedy jednak Pomezania stracila szansg¢ na ugruntowanie kultu §w. Wojciecha
na tym terenie, poniewaz Krzyzacy, uciskajac Pomezanéw sprowokowali ich
do powstania, a wskutek jego sttumienia do zastosowania represji wobec nich.
Stanistaw Mielczarski, badajacy podroz misyjna §w. Wojciecha do Prus (1967 1.),
po wielu latach (1992 r.) konstatowatl: , Krzyzacy doktadnie zacierali $lady
dziatalnos$ci zwiazanej szczeg6lnie z osoba biskupa Chrystiana [11245 r.
— J.W.] i tym samym tradycje polskiej misji w Prusach’’, czyli udzialu bisku-
pa Wojciecha w realizacji polityki Bolestawa Chrobrego. Zakon rywalizowat
bowiem z biskupem pruskim o wptywy i mozliwo$¢ zorganizowania wtasnego
panstwa na tym terytorium.

Spor naukowy: hipoteza sambijska i hipoteza pomezanska

Warto zaznaczy¢, ze do niedawna w nauce funkcjonowaly dwie hipote-
zy, dotyczace drogi, jaka przebyt biskup Wojciech z Gdanska do Prus oraz
miejsca wyladowania todzi misjonarzy w tym kraju. Mowa tu o tzw. koncepcji
sambijskiej (m.in. Jan Powierski) i koncepcji pomezanskiej (m.in. S. Mielczar-
ski), ktore wskazywaty inne miejsca meczenstwa $w. Wojciecha — Tenkitten
(koto Pitawy) w Sambii®® lub Swiety Gaj w Pomezanii*. Poglad o $mierci
biskupa Wojciecha w Tekitach w Sambii pojawit si¢ w 1255 r., dokad przybyt
krol-pretendent czeski Przemyst II Odoaker, ktory zaszczepit tutaj kult biskupa
praskiego. ,,Zaszczepiona tam przez krola wiadomos¢ o $mierci [Wojciecha]
— pisat G. Labuda — szybko si¢ przyjeta i wzbogacita samorodnie o t¢ druga

36 M. Biskup, Uwagi o problemie osadnictwa sieci parafialnej w Prusach Krzyzackich w wie-
kach XIV-XV w., Komunikaty Mazursko-Warminskie 2—-3 (1983), s. 208; J. Wisniewski, Sredniowieczna
sie¢ miejsc sakralnych, s. 13.

37 S. Mielczarski, Woké? miejsca $mierci swietego Wojciecha, w: K. Smigiel (red.), Swiety Woj-
ciech w tradycji i kulturze europejskiej, Gniezno 1992, s. 157.

38 0. Schlicht, Das westl. Samland, Bd. 11, Dresden 1922, s. 102; S. Mielczarski, Przyczyny
Smierci sw. Wojciecha, Studia Warminskie 19 (1982), s. 19-30.

39 S, Mielczarski, Misja pruska swietego Wojciecha, Gdansk 1967; idem, Wokét miejsca smierci
sw. Wojciecha, w: K. Smigiel (red.), Swiegty Wojciech w tradycji i kulturze europejskiej, Gniezno 1992,
s. 143-158.
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wiedzg [miejsce $mierci — J.W.], i to przy silnym poparciu wladz zakonu krzy-
zackiego, a dopiero z czasem zlokalizowano ja na Mierzei w okolicy miegjsco-
wosci Tenkitten. Stamtad z kolei wrocita do Polski i przy udziale Jana Dlugo-
sza w Polsce si¢ rozpowszechnila. Jest to sadzonka sztuczna, choé¢, jak si¢
okazalo, bardzo plenna”*°. Zwolennicy koncepcji sambijskiej, ktora juz zakwe-
stionowat Antoni Kolberg, nie uwzglednili faktu, ze w X w. Zalew Wislany byt
znacznie wigkszym rozlewiskiem, a Mierzeja byta otwarta od morza, co po-
twierdzit anglosaski podroznik i kupiec Wulfstan (IX w.)*!. W koncepcji po-
mezanskiej przyjmowano, ze ,,}0dz [Wojciecha] przybita do brzegu w Pomeza-
nii u ujscia rzeki Waskiej, w okolicy dzisiejszego Elblaga. Ta hipoteza cieszy
si¢ dzisiaj powszechna akceptacja historykow i archeologéw”*?, dlatego w tym
rejonie przeprowadzono badania archeologiczne zakrojone na wigksza skalg.

Wskazanie archeologiczne: ,,na Pomezanii”

W latach 1994-1997 prowadzono badania archeologiczne, wpisujace si¢
w program ,,Adalbertus”, pod kierunkiem prof. Przemystawa Urbanczyka
w okolicach Bagartu i Swietego Gaju*®. Na takach bagardzkich archeolodzy
wykopali 13 niezbyt glgbokich dotow, w ktorych ukazaty si¢ poktady drewna
debowego. ,,Strop drogi znajdowat si¢ stosunkowo ptytko pod powierzchnia,
na glebokosci 30-50 cm... Na niemal catej dlugosci konstrukcje drewniane
obiektu zostaly przysypane warstwa specjalnie nawiezionego piasku. W jed-
nym z wykopow zaobserwowano na nim $lady kolein wyjezdzonych przez
wozy... Najlepiej zachowany odcinek ,,pomostu” znajdowat si¢ w odlegtosci 50
m na wschod od Dzierzgoni... (sic!). Najstarsza [warstwa drogi] zostata utozo-
na na faszynie. Prawdopodobnie byla to nawierzchnia jezdna. Po pewnym
czasie droga zostata nadbudowana: na starej nawierzchni utozono wzdhuz lega-
ry, a na nich kolejna nawierzchnig”. Niektore odcinki ,,pomostu” nadbudowy-

40" G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 195.

41 1. Okulicz-Kozaryn, Dzieje Prusow, s. 159-161, 204.

42 A. Pobog-Lenartowicz, Swiety Wojciech, s. 35, 71.

43 Program ,,Adalbertus”, zainicjowany w Instytucie Archeologii i Enologii PAN, finansowata
Fundacja na rzecz Nauki Polskiej. To pozwolilo podnie$¢ rangg przygotowan do obchodéow millenium
$mierci $w. Wojciecha, poniewaz badania byly zwiagzane z rejonem pracy misyjnej i $mierci tego bisku-
pa — ,,wybitnej postaci europejskiego wezesnego sredniowiecza”. Por. P. Urbanczyk (red.), Adalbertus.
Wyniki programu badan interdyscyplinarnych, Warszawa 1998; M. Kasprzycka, Mierzeja Wislana
— powstanie, rozwdj, ciesniny, w: P. Urbanczyk (red.), Adalbertus. Wyniki programu badan interdyscypli-
narnych, Warszawa 1998, s. 35-48; J. Sadowska-Topor, ,,Pomosty” w dolinie Dzierzgoni na podstawie
badan archeologicznych z lat 1994—1996, w: P. Urbanczyk (red.), Adalbertus. Wyniki programu badan
interdyscyplinarnych, Warszawa 1998, s. 81-86; J. Sadowska-Topor, Starozytne drogi w dolinie rzeki
Dzierzgon w swietle badan archeologicznych, Warszawa 1999.
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wano kilkakrotnie, zawsze zdejmujac stara nawierzchni¢, a uzyskiwane
w ten sposob dranice uzywano ponownie jako podktady pod nowa nawierzch-
ni¢ drogi. Celem zabezpieczenia jej przed ,,rozjezdzaniem si¢ na boki...”, ,,na
catej dhugosci drogi, przy jej krawedziach, zostaty wbite 1-1,50 m dlugosci
kotki”. Szeroko$¢ ,,pomostu” wynosita od 2,50 do 3 m”*. Przez taki pomost
przechodzit biskup Wojciech z towarzyszami, zanim przekroczyt Dzierzgonke,
wstepujac na ziemie pomezanskich Prusow.

Natomiast niedaleko wsi Swiety Gaj, w odlegtosci kilometra na wschod,
archeolodzy natrafili na grod, funkcjonujacy od VIII do XIII w., ktory przypo-
minal ,,Cholinum”, wzmiankowany w Pasji z Tegernsee. Stanowisko archeolo-
giczne ,Kwietniewo 2”4 przedstawiato nastepujacy widok: schodzac
z drogi zwirowej (Swiety Gaj—Kwietniewo) w dot do lasu polna droga, ukazy-
wat si¢ wawoz zasypany ziemia, ktora pochodzita z przekopu watu o wysoko-
sci okoto 2 m, tworzacy bramg wjazdowa na teren potozony poza nim. Patrzac
na wschod, po lewej stronie wjazdu, na szczycie watu, odkryto slady drewnia-
nej straznicy o niewielkich rozmiarach. Ten widok przypominatl opis topogra-
ficzny podany w Pasji z Tegernsee: tutaj biskup Wojciech stanat przed zamknicta
brama, uderzajac w nig pastoralem, a ze szczytu watu odezwat si¢ straznik,
ktory nakazat misjonarzowi wejs¢ na wzniesienie naprzeciw bramy wjazdowe;j,
aby mogt zobaczy¢ przybysza, co ten uczynit. Gdy ujrzat biskupa hatasliwym
krzykiem zwotat mieszkancéw grodu Cholinum, ktorzy obrzucili go kamienia-
mi. Tymczasem z innej strony nadbiegto ,,08miu... ludzi”, ktorzy zadali mu
$miertelny cios, a przerazeni Radzim i Bogusz uciekli do lasu.

Archeolodzy opisali to grodzisko w nastepujacy sposob: ,,Umocnienia
obronne grodu zostaly do§¢ mocno zniszczone. Najlepiej czytelne sa one od
strony zachodniej, gdzie zachowaty si¢ relikty gldéwnego watu, fosa oraz frag-
ment niewielkiego walu zewngtrznego... Od strony wschodniej, przy potudnio-
wym zboczu cypla, znajdowata si¢ tez droga dojazdowa do grodziska, bronio-
na prawdopodobnie dodatkowym watem zaporowym. Na majdanie grodu, kto-
ry ma w wigkszo$ci powierzchnig ptaska, znajduja si¢ dwa niewielkie wznie-
sienia, bedace prawdopodobnie pozostatoscia po istniejacych tam wiezach
obronnych. Jedna z przypuszczalnych wiez obronnych znajdowala si¢ przy
pénocno-zachodniej krawedzi majdanu. Z tego miejsca jest najlepsza widocz-
no$¢ 1 mozliwo$¢ kontroli wychodzacego od pdinocy, ze stromego przekopu,
szlaku droznego. Druga domniemana wieza obronna byla usytuowana przy
drodze dojazdowej do grodu, prawdopodobniej w tym miejscu istniata tez

44 1. Sadowska-Topor, ,,Pomosty” w dolinie Dzierzgoni na podstawie badan archeologicznych
z lat 1994-1996, w: P. Urbanczyk (red.), Adalbertus. Wyniki programu badan interdyscyplinarnych,
Warszawa 1998, s. 83—-84.

45 P, Urbanczyk, Misja pruska sw. Wojciecha, s. 15-17.
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brama wjazdowa... Podstawa gtdéwnego walu miata szerokos¢ okoto 7 m. Wat
zachowat si¢ do wysokosci 1,6 m. W profilu widoczne byly relikty spalonej,
drewnianej konstrukcji” [straznica]. ,,Od zachodniej strony watu wyraznie czy-
telny jest w terenie waski (szeroko$¢ 2 m), biegnacy na odcinku kilkunastu
metrow, row bedacy pozostatoscia fosy... Usytuowanie grodu przy jednym
z gtoéwnych szlakéw komunikacyjnych na pograniczu polsko-pruskim (zmie-
rzajacym w kierunku pomostu w Mokajmach) pozwala przypuszczac, iz wcho-
dzit on w sktad systemu obronnego plemion zachodniopruskich, zamieszkuja-
cych tereny Pomezanii*® . Wojciech, wysadzony na zachodnim brzegu Zalewu
Wislanego, wyruszyt ponownie w kierunku ziemi Prusow. Maszerowat po do-
brze utrzymywanym trakcie drogowym w okolicach wsi Bagart, ktory wiodt na
wschaod i1 potudnie, czyli w glab ziemi pruskiej i w kierunku ziem polskich.

W ten sposob wysitek naukowy historykéw 1 archeologow doprowadzit
do potwierdzenia pomezanskiej tradycji ludowej kultu §w. Wojciecha (odrzu-
cajac oficjalno-koscielny charakter tradycji sambijskiej). Swiety biskup wybrat
ten teren na misj¢ wsrod Prusow, ginac w poblizu grodu Cholinum (w poblizu
Swietego Gaju), a potem zostal pochowany w Chomor Sancti Adalberti (opo-
dal miejsca $mierci), gdzie na poczatku XIII w. wzniesiono ko$ciot pod jego
wezwaniem, zniszczony w latach czterdziestych XIII w., czyli w czasie pierw-
szego powstania Prusow.

DER HEILIGE ADALBERT IM LAND DER ,,POMESANSCHEN”
ALTPREUSSEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Fir die glaubwiirdigsten Beschreibungen des Martyriums des heiligen Adalberts werden
von den Historikern Leben I sowie die Tegernsee Passion gehalten. Anhand dieser Quellen wurden
in der Gegend des heutigen Bagart (Baumgart), Swicty Gaj sowie Kwietniewo (Blumenau) Unter-
suchungen durchgefiihrt. Unweit des Dorfes Bagart wurde der sog. Laufsteg entdeckt, der zum
Flussbett des Flusses Dzierzgonka fiihrt und einen Teil der Kommunikationsroute im polnisch-
preuBischen Grenzgebiet darstellte, die u. a. nach Cholinum fiihrte. Die preuBische Burg Choli-
num, die der heilige Adalbert mit seinem Bruder Radzymin sowie mit Benedikt-Bogusz erreicht
hatte, wurde nicht weit vom heutigen Dorf Swicty Gaj (im halben Weg nach Kwietniewo) ent-
deckt. Unweit des Wachturms dieser Burg starb der Patron von Preuflen. Sein Leichnam wurde in
einem vorldufigen Grab bestattet, wo er bis zu seinem Abkaufen durch die Delegation des Bole-
slaw Chrobry, also einige Monate lang, ruhte. Die Information iiber dieses Ereignis wurde bei den
heidnischen Preuflen iiber Generationen weitergegeben. Noch anfangs des 13 Jh. wurde Chomor
Sancti Adalberti (in der Gegend von Myslice — Miswalde) als der Ort der Bestattung des Missio-

46 M. Jagodzinski, M. Jonakowski, Z. Sawicki, G. Stasietowicz, Grodzisko w Kwietniewie Gm.
Rychliki, s. 2(24) — wyniki badan wykopaliskowych, w: P. Urbanczyk (red.), Adalbertus. Wyniki progra-
mu, 8. 50-52, 69.
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nars dieses Landes gezeigt, dort wurde auch wihrend der Zisterziensermission ein kleines Heilig-
tum errichtet. Die wissenschaftlichen Anstrengungen von Historikern und Archéologen fiihrten zur
Bestdtigung der pomesanschen Volkstradition der Verehrung vom heiligen Adalbert und zugleich
zur Falsifizierung vom offiziell-kirchlichen Charakter der sambischen Tradition. Die Nachricht
iiber den Tod des heiligen Adalbert in Sambien wurde erst im Jahre 1255 durch Przemystaw II
Odoaker, unter méchtiger Unterstiitzung durch den Kreuzritterorden, eingefiihrt, wobei die Todes-
stelle in Tenkitten lokalisiert wurde. Anhand der archéologischen Daten haben wir allen Grund zur
Annahme, dass Pomesanien (Burg Cholinum sowie Grab in Chomor S. Adalberti) das Gebiet ist,
wo der heilige Adalbert sein Leben hingab.

SAINT ADALBERT IN THE LAND OF POMEZANIAN PRUSSIANS
(SUMMARY)

Historians agree that The Life I and Passion of Tegernsee are two most credible historical
accounts of the martyrdom of Saint Adalbert. There has been an archeological investigation
conducted in the regions of Bagart, Swiety Gaj and Kwietniewo based on the evidence included in
these two works. It revealed the existence of a bridge leading to Dzierzgonka river, near Bagart
village. Dzierzgonka formed a part of a route on the Polish-Prussian border, leading to Prussian
town Cholinum. Cholinum itself has been identified near modern day village, Swicty Gaj.
St Adalbert visited Cholinum with his brother Radzim-Gaudenty and Benedykt-Bogusz. He died
near Cholinum town gate. His body was laid in a ‘temporary grave’, where it remained for several
weeks, until it was ransomed by Bolestaw Chrobry. The story has been passed down from father to
son for generations among pagan Prussians. Even in the beginning of the XIII century, Chomor
Sancti Adalberti was believed to be the burial place of the martyr, where the Cistercians have built
a small shrine in his honour. Historical and archeological research have confirmed the precedence
of the martyr’s cult in the Pomezanian tradition over that of the official Sambian Church. Claims
about Adalbert’s death in Sambia was laid by Przemyst II Odoaker as late as in 1255. Thanks to
the efforts and influence of the Teutonic Order, Tenkitten was declared as the place of Adalbert’s
martyrdom. Archeological evidence indicates Pomezania (Cholin town and the tomb in Chomor
Sancti Adalberti) as the region where bishop Adalbert died.
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Wprowadzenie

Valsainte to jeden z nielicznych w §wiecie klasztorow Zakonu Kartuzow
malowniczo polozony u podndza szwajcarskiej czgsci Alp (Gruyere) w kanto-
nie Fribourg. Oddalony od gtdéwnych drog, niemalze zapomniany, a jednak juz
od siedmiu wiekow tetniacy glebokim zyciem religijnym i duchowym (funda-
cja klasztoru miata miejsce w 1295 r.). Brat zakonny prowadzi dtugimi koryta-
rzami, by przez surowy, cho¢ majestatyczny kosciot klasztorny wyprowadzic¢
na wewngtrzny cmentarz z grobami zakonnikéw. Proste drewniane krzyze, bez
imienia i nazwiska, bez dat i ziemskich zastug. Zblizamy si¢ do jednego
z krzyzy. Stoi w szeregu z pozostatymi. Brat zakonny wskazuje spokojnym
wzrokiem, ze to ten. Grob kardynala Charlesa Journeta, biskupa Lozanny,
Genewy 1 Fryburga, znakomitego teologa, wybitnego hierarchy katolickiego,
chrzescijanskiego §wiadka XX w., przyjaciela Polski i znawcy kultury polskie;.

k ok sk

Charles Journet urodzit si¢ w Genewie 26 stycznia 1891 r. Rodzice Jean-
-Louis oraz Jenny Bondat zamieszkiwali dom w tzw. dolnym miescie, w dziel-
nicy handlowo-kupieckiej. Ojciec przysztego kardynata zajmowat si¢ sprzeda-
za produktéw mlecznych (Laiterie de Collex). Po ukonczeniu szkoly podsta-
wowej (Griitli) Charles kontynuowat nauke w prestizowym College de Geneve
(od 1969 r. Collége Calvin). Na przetomie lat 1905-1906 przez kilka miesigcy
przebywat w katolickim kolegium o profilu handlowym Mariahilf w kantonie
Schwyz. Nastgpnie odbyt krotki staz w zakresie bankowoS$ci i — niestety
— zmagal si¢ z ktopotami zdrowotnymi (choroba ptuc). W 1907 r. bole$nie prze-
zyt niemalze jednoczesna $mier¢ ojca i siostry. W przekonaniu Guy Boissarda,
znakomitego biografa Journeta, byt to okres decydujacy w kwestii powotania
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kaplanskiego, ktorego pragnienie pojawilo si¢ nieco wczesniej!. W tym celu
kontynuowat edukacj¢ w zatozonym przez Piotra Kanizjusza Kolegium
$w. Michata, by w 1913 r. wstapi¢ do Wyzszego Seminarium Duchownego we
Fryburgu. 15 lipca 1917 r. przyjat §wigcenia kaplanskie. Z powodéw zdrowot-
nych zostal mianowany wikariuszem w niewielkiej parafii Carouge, na potu-
dnie od Genewy. Po $mierci matki w 1919 r. podjal probe zycia w Zakonie
Kaznodziejskim we Wtoszech (wrzesien—pazdziernik 1920 r.). Przywiazany do
charyzmatu dominikanskiego powrdcit do Genewy, gdzie aktywnie wlaczyt si¢
w dziatalno$¢ duszpasterska oraz intelektualna. Od tego okresu datuje si¢ gle-
boka i wierna przyjazn z Jacquesem i Raissa Maritain. W 1924 r. podjal wykta-
dy z teologii dogmatycznej w Wyzszym Seminarium Duchownym we Frybur-
gu. W 1926 r. zatozyt czasopismo ,,Nova et Vetera”, na tamach ktorego pode;j-
mowano zagadnienia teologiczne, ale tez filozoficzne, spoteczne i kulturowe.
Wraz z J. Maritainem redagowat seri¢ wydawnicza ,,Quaestiones disputatae”.

W sierpniu i wrze$niu 1937 r. odwiedzil po raz pierwszy Polske i tu m.in.
poznat srodowisko Lasek. Trudno wskaza¢ jednoznacznie na zrodta glgbokich
zainteresowan Journeta polska kultura oraz fascynacji polska religijno$cia?.
Wiedza szwajcarskiego teologa, np. o polskim romantyzmie musi budzi¢ po-
dziw. Echa tej admiracji pojawily si¢ rowniez w ksiazce, z ktorej pochodzi
tlumaczony ponizej fragment’. Do kraju nad Wisla Journet powrdcit na przeto-
mie lipca i sierpnia 1957 r. Wstrzasnigty ogromem nazistowskich zbrodni,
odwiedzil m.in. ob6z koncentracyjny w Majdanku. Glebia doznanych wrazen
znalazla wstrzasajacy zapis we fragmencie ksiazki dotyczacej zta®.

Okres powojenny to kolejne dzieta z zakresu teologii dogmatycznej, ekle-
zjologii, liturgii, teologii dziejow i ekumenizmu’. W 1949 r. zostal mianowany

I G. Boissard, Charles Journet (1891-1975), Paris 2008, s. 40n.

2 Mozna wskazaé na role, jaka mogly odegra¢ wczesne kontakty z ks. Pierrem Tachet des
Combes (1868-1933). Ten proboszcz rodzimej parafii Journeta — Najswigtszego Serca Pana Jezusa
w Genewie — miat po matce szlacheckie i polskie korzenie (Jundzit). Potwierdzenie tego $ladu znajdzie-
my w bogatej w watki biograficzne korespondencji z Maritainem, Journet-Maritain, Correspondance V.I,
1920-1929, Fribourg—Paris 1996, s. 163-164; 328-329; 333; 695-698. Krag rodzinny i przyjacielski
Pierre’a Tachet des Combes prowadzi do Haliny Dorii-Dernatowicz, ktora petnita rolg posredniczki
migdzy Journetem a ks. Wiadystawem Kornitowiczem. Jednocze$nie w tej samej korespondencji poja-
wia si¢ takze osobisty wplyw samego Maritaina, ktory uprzedzit wizytg Journeta w Polsce, ibidem,
s. 45-46. Por. H. Dernatowicz, Ksiqdz Karol Journet w Polsce, Wigz 12 (1975), s. 146—149; R. Latala,
Rencontres polonaises en 1937, Nova et Vetera 2 (2006), s. 85-98.

3 Exigences chrétiennes en politique, Saint Maurice 19902, s. 51-122; 451-468. Warto odnoto-
waé wydanie numeru specjalnego ,,Nova et Vetera” 15 (1940), zatytutowanego Le chant de la Pologne.

4 Ch. Journet, Le Mal, Fribourg 1961, s. 314-315. )

5 Pelna edycja spuscizny Charlesa Journeta zajmuje sie Editions Saint Augustin. Do tej pory
dzieta zbiorowe obejmuja kilkanascie tomow. Ze znaczacych pozycji wymienmy m.in.: La juridication
de I'Eglise sur la cité; Connaissance et inconnaissance de Dieu; Introduction a la théologie; Le sept
paroles du Christ en Croix; Théologie de I’Eglise, Théologie de la politique; Destinées d’Israél Primauté
de Pierre dans la perspective protestante et dans la perspective catholique; L’Eglise du Verbe incarné,

Le mal, Ch. Journet, J. Maritain — Correspondance oraz liczne Entretiens, bedace zapisem wygloszo-
nych konferencji i prowadzonych rekolekcji.
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cztonkiem Papieskiej Komisji Teologicznej. Nalezal do komisji przygotowuja-
cej obrady Soboru Watykanskiego II. Uczestniczyl w czwartej oraz ostatniej
sesji soborowych obrad, naznaczajac je ,,zwigztym” odblaskiem swego teolo-
gicznego dzieta®. W styczniu 1965 r. zostal mianowany przez Pawta VI kardy-
natem i biskupem Lozanny, Genewy i Fryburga. Zaangazowany duszpastersko
w zycie diecezji poszukiwal samotnosci i umocnienia w regularnych powro-
tach do zacisza kartuzji. Charles Journet umart 15 kwietnia w szpitalu kanto-
nalnym we Fryburgu. Trzy dni pozniej, zgodnie z zZyczeniem, zostaje pocho-
wany na klasztornym cmentarzu w Valsainte.

ko sk

Thumaczony ponizej tekst O moralnosci politycznej zostat opublikowany
w okresie Wielkanocy 1941 r. i jest czgs$cia ksiazki Exigences chrétiennes en
politique (Chrzescijanskie wymagania w polityce), ktdra po raz pierwszy uka-
zata si¢ w 1945 r. Jest to zbidr artykutow, ktore Journet publikowat w latach
1935-1945. W jego wielowymiarowej tworczosci religijno-teologicznej wcho-
dza one w sktad ,,pism politycznych”. Nigdy tez pozniej jego zainteresowanie
polityka nie bylo tak intensywne. Ale i moment historii, o ktorym mowimy, byt
wyjatkowy. Okres migdzywojenny, zwlaszcza dla katolikow zwiazanych z kul-
tura francuska, naznaczony byl modernistycznym przesileniem. W wymiarze
zaangazowania politycznego cieniem polozyla si¢ sprawa Charlesa Maurassa
oraz Action Francaise. Pdzniej bylo jeszcze gorzej. Na sile przybraly nowe
zjawiska 1 prady polityczne, ktore poglebiaty dezorientacjg srodowisk katolic-
kich. Ateistycznie zorientowany komunizm, faszyzm oraz niemiecki nazizm,
potaczone ze stabo$cia polityki demokratycznej w pozostatych krajach euro-
pejskich, miaty niewatpliwy wptyw na wybuch i okrutny przebieg II wojny
swiatowej. Journet juz od lat trzydziestych XX w. nie miat ztudzen. W jego
glebokim przekonaniu wymienione trzy zrodla zagrozen to rézne ,maski”
skrywajace to samo zto, jakim jest totalitaryzm. Journet byt jednym z pierw-
szych — jesli nie pierwszym — z myslicieli zachodnich, ktory szeroko uzywat
tego okre$lenia’. Pomimo odrebnosci ideowych migdzy totalitarnymi systema-
mi, ich cecha wspolna byto nadanie panstwu i pozytywizmowi prawnemu war-
tosci nadrzednej wobec cztowieka oraz Boga.

Chrzescijanskie 1 intelektualne zaangazowanie Charlesa Journeta wyka-
zuje takze szczegdlny rys obywatelski®. Status neutralno$ci Szwajcarii chronit

6 Por. J.-P. Torrell, Présence de Journet & Vatican II, w: Ph. Chenaux (dir.), Charles Journet
(1891-1975), un théologien en son siecle, actes du colloque de Geneve, Fribourg 1992, s. 68.

7 Powtarza si¢ znana i zwiczla formule uzyta przez Journeta w 1943 r.. ,Totalitaryzm psuje
wszystko, czego si¢ dotknie”.

8 Zajeta przez niego bezkompromisowa postawa oporu moralno-duchowego budzita niepokoj
zarowno w srodowiskach koscielnych, jak i $wieckich. Objety czg$ciowa cenzura koscielna zachowat
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jej obywateli od bezposredniego udziatu w dziataniach wojennych, oddalit od
ideologicznych putapek zastawionych przez zbrodnicze systemy. Journet, pod-
trzymujac warto$¢ politycznej neutralnosci swojej ojczyzny, stawia jednak py-
tania o moralne i duchowe obowiazki, jakie nalezy podja¢ w obliczu totalitar-
nego horroru. Jak powinna wyglada¢ autentyczna neutralnos¢, gdy z jednej
strony odmawia si¢ wiz pobytowych dla uciekinieréw z krajow objetych wo-
jenna pozoga, w tym przede wszystkim ludno$ci zydowskiej’, z drugiej nato-
miast prowadzi wymiang gospodarcza i produkuje towary na rzecz nazistowskiej
Rzeszy'®. Kontekst lokalny nabieral dla Journeta wymiaru uniwersalnego. Jest
on zarazem patriota kochajacym swoja ojczyzng, jak i zaangazowanym chrze-
$cijaninem. Migdzy obu przynaleznosciami nie ma sprzecznosci, jesli tylko
powroci si¢ do chrzescijanskiego ugruntowania praw cztowieka. Trwaty opor
Journeta przypominat glos proroka, ktory — wotajac na pustyni — zdaje sig
niewiele osiagac, ale tez bez wyrazenia swego sprzeciwu ludzkos$¢, sami chrze-
Scijanie, ryzykuja zapomnienie o swych najbardziej fundamentalnych zobo-
wiazaniach.

Nawet, gdy trudno moéwic¢ o systematycznej teologii politycznej w mysli
Journeta oraz uwzgledniajac to, Ze nie jest ona pozbawiona stabszych elemen-
tow!!, to ciekawe, zwlaszcza dla polskiego czytelnika, jest pytanie o ogdlniej-
sze zrodha jego pogladow i zyciowa postawe. Najbardziej widoczny jest wptyw
Maritaina, a szerzej — Tomaszowego ujecia prawdy oraz bytu jako wspotistnie-
jacych ze soba wymiarow rzeczywistosci. Ale na drugim planie, nie zawsze
wyrazonym wprost, mozna mowic o cichej obecnosci §w. Katarzyny ze Sieny,
mistyczki, ktorej glgbokie zycie duchowe nakazywato czynne zaangazowanie
w ziemskie sprawy i konflikty. Mistyka i polityka nie oznacza sprzecznosci,
a w przypadku Journeta ich zwiazek okazat si¢ btogostawienstwem. Zasygnali-
zowane tropy inspiracyjne, o ktorych wspomniano, odnajdziemy w thumaczo-
nym ponizej tekscie.

Na zakonczenie jeszcze kilka stow o ttumaczeniu. Fragment Morale de la
politique jest rozdziatem ksiazki Charlesa Journeta pt. Exigences chrétiennes
en politique (Saint Maurice 19907 (1945), s. 139-153). Za zyczliwe zezwolenie

postuszenstwo wobec swojego biskupa Mariusa Besson: G. Boissard, Charles Journet (1891-1975),
s. 371-373. Zaznaczyta sig tez nieufno$¢ deputowanych federalnych, ibidem, s. 398n.

 Guy Boissard zwraca uwage na dwa wydarzenia, ktére szczegélnie wplyngly na Journeta:
trudnosci wizowe pianistki Klary Haskil oraz odmowa wizy dla Edyty Stein i jej siostry Rozy.
G. Boissard, Quelle neutralité en face de [I’horreur? Le courage de Charles Journet, Saint Maurice
2000, s. 262-267

19 Tbidem, s. 297-323.

11 E_X. Putallaz, Chrétiens en politique. Notes sur la conception chrétienne de la Cité selon
Journet, w: M. Rossignotti Jaeggi, G. Boissard (dir.), Charles Journet. Un témoin du XXe siécle, Paris
2003, s. 213-230.
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na dokonanie przekladu Redakcja , Forum Teologicznego” sklada ser-
deczne podziekowanie Wydawnictwu Editions Saint Augustin z Saint Mau-
rice w Szwajcarii. Kazdy przektad ma swoje trudnosci. Wspominal o nich
Lukasz Kamykowski, najbardziej wytrawny w polskiej literaturze badacz
tworczosci Journeta!?. W zamieszczonej tu probie translacji starano sie zacho-
wac uktad graficzny tekstu oryginalnego (akapity, kursywy, cudzystowy). Dla
uwyraznienia gry stow, nie zawsze czytelnej w jezyku polskim, w kilku miej-
scach umieszczono w nawiasach kwadratowych wyrazenia francuskie. Szwaj-
carski teolog odwotuje si¢ w swoim tekscie do kilku autorow. Tam, gdzie to
mozliwe, zastosowano istniejace juz przektady na jezyk polski, co zostato za
kazdym razem odnotowane w przypisach.

Charles Journet, O moralnosci politycznej*

Nie jest nasza intencja, ani nawet ukrytym zamiarem, mieszanie sig¢
w technikg polityki, pragniemy zanurzy¢ si¢ jedynie skrawek palca [tremper le
bout du doigt] w jej problemy. Gdy chodzi o moralnos¢ polityczna, niepisanym
obowiazkiem kazdego chrzescijanina, ktory moze jeszcze utrzymaé w reku pio-
ro, jest przypominanie w tym smutnym czasie zamgtu duchowego zasad doty-
czacych praw cztowieka i praw chrzescijanina. Stanowia one podstawy calego
starego i nowego porzadku politycznego, jesli tylko pragniemy czego$ innego,
niz trwanie w klesce politycznego ktamstwa. Ludzko$¢ nie przetrwa, jesli za-
mazany w niej zostanie obraz Boga, ktory ja stworzyt i odkupit, jesli wlasnymi
rekami zniszczy swa zyciodajna duszg, jesli porzuci cywilizacje, by rozpoczaé
staczanie si¢ w barbarzynstwo.

1. Neutralno$é Kosciola

Kosciot — w ostatnim czasie dostatecznie duzo na ten temat powiedziano,
ale wypada, jak nigdy dotad, by prawda chrzescijanska stata si¢ zaangazowana
— pozostaje neutralny wobec ,,r6znych form rzadzenia”. Mysle, ze to wyraze-
nie musi by¢ rozumiane w sensie Scistym. Kosciot nie jest i nie moze byc
bowiem neutralny wobec takiego ukierunkowania rozwoju historii, ktory miat-
by prowadzi¢ do uznania [reconnaitre] (lub przeciwnie — do zapoznania
[méconnnaitre]) godno$ci — cho¢by doczesnej — osoby ludzkiej, réwnego pra-
wa wszystkich narodow, jednos$ci, cho¢by doczesnej, dla wielkiej rodziny ludz-

12 ¥, Kamykowski, [zrael i Kosciot wedlug Charlesa Journeta, Krakow 1993, s. 13.
13 Wielkanoc 1941.
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kiej, by dzigki temu ludzie uzyskali szerszy, bardziej skuteczny i $§wiadomy
udzial w sprawach publicznych. W ten sposob Bergson opisat teori¢ demokra-
cji, ktora ,,glosi wolno$¢, domaga si¢ rownosci i godzi te dwie zwasnione
siostry, przypominajac im, ze sa siostrami i stawiajac ponad wszystkim brater-
stwo. Gdy spojrzy si¢ na republikanskie hasto pod tym katem, okaze sig, ze to
trzecie pojecie znosi sprzeczno$¢ miedzy dwoma pozostatymi i Zze tym, co
istotne, jest braterstwo”. Zaraz tez dodaje, ze to ,,pozwolitoby nam stwierdzic,
iz demokracja jest ze swej strony ewangeliczna, a jej sita napedowa jest mi-
10$¢”14. Mozna si¢ zgodzié¢, ze tak jest, pod warunkiem, ze, jak to ostatnio
wykazat Jacques Maritain, przez demokracj¢ bedziemy rozumieli stan rozwoju
kulturowego, ,,0g6lniejsza koncepcje wazna takze dla innych form rzadzenia,
niz jego posta¢ demokratyczna” i przede wszystkim, ze nie pomylimy ,,demo-
kracji indywidualistycznej zainspirowanej przez Rousseau — ktorej pewne im-
plikacje, jak na przyklad antychrzescijanska idea prawa, zbudowana na sile
glosow, a nie na sprawiedliwosci, zostaty potgpione przez Kosciot — z demo-
kracja personalistyczng”!3.

W kazdym razie stwierdzenie, ze Kosciot jest neutralny wobec roznych
form rzadzenia, rozumianych w sensie $cistym, nie oznacza, ze pozostaje neu-
tralny wobec takich prob porzadkowania §wiata, jak rasizm czy komunizm.
W takich wypadkach Kosciot zajmuje stanowisko, i to z cata moca. Wystarczy
powroci¢ do pozytecznej lektury wielkich dokumentow Piusa XI, ktérych tytu-
ly sa obecne w pamigci wszystkich: Non abbiamo bisogno, Mit brennender
Sorge, Divini Redemptoris.

2. ,,Spoleczenstwa zamknigte” a ,,spoleczenstwa otwarte”

Doceniajac niedawno w jasnym, cennym, tatwym w lekturze dzietku,
poczynione przez Bergsona rozrdznienie migdzy idea ,,spoteczenstwa zamknig-
tego” a idea ,,spoteczenstwa otwartego”, ojciec Sertillanges napisat:

,, 10 rozroznienie jest bardzo owocne... W naszym rozumieniu Bergso-
nowskie rozrdznienie rzuca jasne $wiatlo na to, co ze swej natury i w catej
straszliwej rozciagloSci zawiera si¢ w teorii prawa, konstruowanego niemalze
wszedzie w naszych czasach wedhug modelu spofeczenstwa zamknietego. Pan-
stwo jest tu uznane za warto$¢ nadrzedna, a prawo wyraza jedynie wolg pan-
stwa. Moze ono tez podejmowac¢ swobodne decyzje, jezeli bedzie mu to odpo-
wiadato oraz o ile zapewnia to utrzymanie wtadzy.

14 Les deux sources de la morale et de la religion, s. 304 [thum. polskie: H. Bergson, Dwa Zrédla
moralnosci i religii, przet. P. Kostyto, K. Skorulski, Krakow 1993, s. 274].
15 La personne humaine et la societé, Paryz 1939, s. 52.
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Powyzsze stanowisko doktrynalne jest jednak nie do utrzymania, jesli
patrzymy na nie pod katem pierwszego z dwoch Bergsonowskich typow mo-
ralnosci. W sposob konieczny prowadzi bowiem do moralnos$ci biologiczne;j,
gdzie jednostka zostaje od wewnatrz calkowicie podporzadkowana grupie,
a takze jedna grupa jest wobec innej skazana na walke o Zycie, zamiast
poszukiwania sprawiedliwosci, ukierunkowana bardziej na zdobywanie niz
ku mitosci.

Prowadzi to do takiej moralnos$ci, ktéra poza Panstwem nie znajduje ni-
czego, z czym bylaby zwiazana lub co by ja ograniczato. Nie istnieje juz nic
ponad lub na zewnatrz Panstwa. Interes Panstwa sam siebie usprawiedliwia,
bez zadnego odniesienia do nadrz¢dnego prawa, ktore nie stanowi juz zasady.

Od tego momentu jednostce nie pozostaje nic poza podporzadkowaniem
si¢ wobec tego, do czego wzywa si¢ ja w imi¢ interesu stronnictwa, Panstwa
lub zwierzchniego narodu.

Od tego momentu migdzy narodami pojawia sig¢ stan utajonej wojny, kto-
ry nie pozostawia zadnej mozliwos$ci dostrzezenia zycia wspolnotowego.

Organizacja Narodow, o ktorej bedzie si¢ mowito, wydaje si¢ by¢ two-
rem sztucznym, iluzorycznym lub nawet usitowaniem dominacji jednej grupy
nad wszystkimi pozostatymi. Znamy juz to wszystko... Dlatego tez jesteSmy
zadowoleni, ze zwrdécono uwage na podstawy tego zgubnego gmachu doktry-
nalnego™!®.

Nigdy zatem, my chrzescijanie, nie moglibySmy przyja¢ jako symbolu
naszej spojnosci takich haset, jak na przyktad: ,,zamknigta Francja”, ,,jedynie
Francja”.

3. Jeszcze raz o neutralnosci Szwajcarii

Neutralnos¢ kraju, takiego jak nasz, w zaden sposob nie powinna by¢
interpretowana jako przyzwolenie na takie zasady organizowania $wiata, ktore
sa potepiane przez Kosciol. W zadnym tez momencie nie powinna by¢ ona
wyjasniana za pomoca Bergsonowskiej zasady ,,moralnosci zamknigtej”, inny-
mi slowy — poprzez skandaliczng zasade sacro egoismo. Podnieslibysmy przez
to Swigtokradcza reke na naszego wielkiego patrona Mikotaja z Flue, rozumie-
jac jego polecenie adresowane do obywateli Konfederacji w tym sensie, by nie
otwiera¢ zbyt szeroko granic kraju, nie miesza¢ si¢ w sprawy drugiego, nie
taczy¢ swojego losu z rzadami panstw obcych.

Uwzgledniajac to, co zostalo napisane, o$mielamy si¢ stwierdzi¢, ze neu-
tralno$¢ Szwajcarii — jezeli nie miataby si¢ sta¢ obojetnoscia wobec tego, co,

16 Henri Bergson et le catholicisme, Paryz 1941, s. 46.
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jak sadzimy, jest sprawiedliwo$cia lub niesprawiedliwoscia, wolno$cia lub nie-
wola, usitowaniem, bez watpienia nieskonczenie niedoskonatym, chrzescijan-
skiego porzadkowania polityki lub innym straszliwym usitowaniem ,,0czysz-
czenia” polityki z wszelkiego §ladu ewangelicznego fermentu — jest neutralno-
$cia na plaszczyznie stosunkow politycznych i dziatan wojskowych. Taka wia-
$nie moze i powinna by¢ autentyczna neutralno$¢. Nie jest ona usprawiedli-
wiona jedynie poprzez wzglad na ostroznos¢, rzec by mozna cielesna, ani tez
poprzez grg, nastawiona zawsze na powstrzymywanie naszych mozliwosci
dziatania. Istnieja motywy o wiele bardziej wznioste i glebokie, do ktérych
jestesmy mocno przywiazani i ktore staraliSmy si¢ juz okresli¢, ktore, patrzac
na Szwajcari¢ z perspektywy uwarunkowan catkowicie wyjatkowych, uczynity
ja krajem odrgbnym od innych. Istotnie, jak twierdzi Arystoteles, spolecznosci
moga si¢ szczegotowo rdéznicowac migdzy soba, bez uciekania si¢ do ekspansji
kolonialnej, bez cienia ambicji terytorialnych, materialnie pomniejszone, cho¢
duchowo poszerzone. Szwajcaria nie jest, jak to moze zbyt powierzchownie
powiedziano, krajem ,,potozonym w Europie”!”, lecz jest politycznym i kultu-
rowym weztem Europy. Ujawnia si¢ jako punkt krystalizacyjny w polityce
pokoju dla wszystkich otaczajacych ja wielkich naroddéw. Jest rodzajem odpo-
wiedzi, $redniowiecznych dni w tygodniu, gdzie panowal Bozy rozejm; lub
tez, jesli kto$ chciatby to tak widzie¢ (cho¢ w tym miejscu nasze ambicje
wydaja si¢ nieco wigksze, jednak trudno powiedzie¢, by brakowato im wznio-
stosci), jest rodzajem odpowiedzi w relacji do doczesnych celéw [fins tempo-
relles] Europy, a wigc tym, czym w s$redniowieczu w relacji do duchowych
celow [fins spirituelles] Kosciota bylo panstwo papieskie — punktem oparcia
prawa i wolnosci.

Nalezaloby si¢ wznie$¢ az do punktu widzenia polityki chrzescijanskie;j.
Nie wolno zatrzymywac si¢ na niczym mniej wzniostym — by odgadnaé obo-
wiazki moralne, jakie stad dla nas wyptywaja —, by dostrzec, jak mozna pojed-
na¢ ze soba, realnie, gleboko, a nie tylko werbalnie, postawe neutralnosci
naszej matej ojczyzny z zasada chrzescijanskiej polityki interwencji.

Konieczne jest wigc nauczenie si¢ zdecydowanego rozroézniania miedzy
nieinterwencja w zakresie politycznym a brakiem interwencji w obszarze mo-
ralnym i duchowym. W aktualnym konflikcie pierwsza z nich moze by¢
w okreslonych przypadkach uzasadniona!®. Druga bytaby zbrodnia.

17 Szwajcaria jest w Europie” — ta , realistyczna formuta”, wymyslona przez pewnego Szwajca-
ra, mialta w swym zarysie us$wiadomi¢ pozostalym Szwajcarom miejsce ich kraju w ramach ,,nowego
porzadku”.

18 W swoim Przestaniu Bozonarodzeniowym z 1941, najwyzszy pasterz oglosil, jak sadzimy, po
raz pierwszy prawo neutralnosci narodéw. Zob. ponizej, s. 298.
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4. Zasada nieinterwencji

,»W dawnych czasach, kiedy zbudowano pierwsze miasto na ziemi, zda-
rzylo sig, iz wszczat si¢ w mie$cie onym pozar.

Powstali niektorzy ludzie i spojrzeli w okno, a widzac ogien bardzo dale-
ko, poszli znowu spac, i usngli.

A drudzy, widzac ogien blizej, stali we drzwiach i mowili: Bedziemy
gasic, kiedy ogien do nas przyjdzie.

Ale ogien wzmogt si¢ bardzo i pozart domy tych, ktorzy we drzwiach
stali, a tych, ktorzy spali, pozart z domami ich”!” .

W tej przypowiesci, trzydziesci lat przed jej wyraznym potegpieniem przez
Piusa IX?°, Mickiewicz odstonil gleboka niemoralno$¢ zasady nieinterwencji
moralnej.

5. Czy jednos¢ jest pierwszym dobrem narodu

Mozna by abstrakcyjnie?! postawié¢ pytanie, czy pierwszym dobrem naro-
du jest jego jednos¢. Odpowiadamy: nie. Pierwszym dobrem narodu jest cnota,
honor i sprawiedliwos¢. Jedno$¢ przychodzi pdzniej. Jedno$¢ w cnocie — o tak!
Bez tego, takie rozdwojenie bgdzie oznaczalo, ze jesli sumienie narodu zostanie
za¢mione w czg$ci swoich cztonkow, moze jeszcze zy¢ i oponowaé w pozostalej
czesei. Jesli natomiast pod presja zewnetrzna badz wewngtrzna jakis kraj zaczy-
na na przyktad zgadza¢ si¢ na antysemityzm i uznawac za rzecz godziwa
zabijanie Zydow, ich wywlaszczanie, zabieranie im $rodkow do zycia, okazy-
wanie im pogardy, poddawanie zakazom spolecznym, bytoby lepiej dla tego
kraju, dla jego znaczenia oraz obecnej i przysztej chwaty, by nie byt jednoscia
w tym wzgledzie i zostat podzielony.

6. Chrzescijanskie zasady miedzynarodowe

W odniesieniu do tematu prawa migdzynarodowego przypomnijmy kilka
zdan wygloszonych ubiegtego roku przez Piusa XII do cztonkéw Swietego
Kolegium w dniu $w. Eugeniusza:

»Napominamy zwasnione strony, by zawsze pamigtaly o obowiazkach
humanitarnych, ktoére nie traca swojej wartosci rowniez w zakresie prawa
1 moralnoéci czasu wojny.

19 Ksiegi Pielgrzymstwa Polskiego [A. Mickiewicz, Ksiegi narodu polskiego i pielgrzymstwa
polskiego, Warszawa 1982, s. 231].

20 Denz., n. 1762.

21 Marszatek Pétain niedawno je konkretnie postawit (dodatek).
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Nie sadzimy, aby dopuszczalne bylo... powstrzymywanie si¢ od wyraze-
nia naszego smutku wobec traktowania ludnosci cywilnej, jakie obserwujemy
w roznych miejscach; traktowania, ktore dalekie jest od wymagan humani-
tarnych.

Zaden lud nie jest wolny od niebezpieczenstwa deportacji kogo$ ze
swoich synéw z powodu zadzy i zaprzedania demonowi nienawisci. Tym, co
jest szczegdlnie wazne jest osadzenie podobnych dziatan przez wtadze pu-
bliczna oraz szybkos$¢ reakcji, dzigki ktorej takie dziatania moga zostac
wstrzymane.

Im bardziej poszerza si¢ obszar, ktory w efekcie konfliktu dostaje si¢ pod
obce panowanie, tym bardziej naglaca staje si¢ konieczno$¢ ustalenia systemu
prawnego, jaki powinien by¢ stosowany na tym obszarze, zgodnie ze zwycza-
jami prawnymi ludnosci, a zwlaszcza z wymaganiami ogélnoludzkimi i poczu-
ciem sprawiedliwosci.

Wprowadzana sprawiedliwos¢ wymaga, aby zajete obszary byly trakto-
wane w ten sam sposob, w jaki wiadze okupacyjne pragnetyby, by byli trakto-
wani ich obywateli na ich wlasnych obszarach.

Nie jest rzecza trudna wyprowadzenie z tych elementarnych zasad, opie-
rajacych si¢ na zdrowym rozsadku, konsekwencji, jakie sa niezbgdne dla za-
prowadzenia sprawiedliwego porzadku w zakresie kwestii szczegétowych do-
tyczacych zajetego kraju. Chodzi o regulacje zgodne nie tylko z ludzkim
i chrzescijanskim sumieniem, ale takze z prawdziwym interesem i madroscia
panstwa. Oznacza to poszanowanie zycia, honoru i wlasnosci obywateli, posza-
nowanie rodziny oraz jej uprawnien. Od strony religijnej — chodzi o wolnos¢
sprawowania kultu religijnego w zakresie prywatnym i publicznym, wolnos¢
opieki duchowej zgodna ze zwyczajem ludnosci oraz jej jezykiem. Wolnos¢
nauczania i wychowania religijnego...”

7. Inne zasady chrzescijanskie

Pozostajac zawsze w sferze zasad i wystrzegajac si¢ jak ognia, by cho¢
W najmniejszym stopniu nie stosowac ich szczego6lnie wobec jakiegokolwiek
narodu oraz majac absolutna gwarancj¢ pozostawania w pelnej i glebokiej
zgodzie z nauczaniem papiezy oraz Kosciola, stwierdzamy:

Ci, ktorzy jako pierwsi zastosowali iperyt i gazy trujace lub uzyli tadun-
kow zapalajacych, lub zbombardowali bezbronne miasta i zmusili swoich prze-
ciwnikow do zastosowania tych samych $rodkow, sa przyczyna staczania si¢
ludzkosci z cywilizacji w barbarzynstwo.

Zabronione jest dobijanie cigzko rannych, gladzenie starcow, utomnych,
okaleczonych przez wzglad na dobro wspdlne ludzkosci, ktore tego wymaga.
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Zabronione jest doprowadzanie ludzi do szalenstwa poprzez podawanie
fatszywych informacji i masowe rozstrzeliwanie na drogach przez lecace tuz
nad ziemia samoloty w celu ztamania ich terrorem.

Systematyczna eksterminacja podbitej ludnoSci, poprzez segregacj¢ ptcio-
wa, sterylizacje¢ mgzczyzn czy dzieci, niedozywienie czy wypedzenie z miejsca
zamieszkania, sa zbrodniami wolajacymi o pomste¢ do nieba.

Zabronione jest zmuszanie ludnosci terytorium okupowanego do sktada-
nia przysiggi wobec wrogiej wiadzy.

Zabronione jest, by w kraju podbitym dokonywac¢ zamachow na cze$é¢
1 prawa rodziny, na zycie jednostek oraz wlasnos¢ prywatna.

Zabronione jest grabienie muzedw i kosciotdéw oraz wywozenie ich skar-
bow do krajow zwycigskich.

Zabronione jest grabienie 0sob prywatnych.

Zabronione jest naktadanie na ludnos¢ jakiejkolwiek kary zbiorowej, pie-
nigznej lub innej, z racji czynow indywidualnych, w oparciu o orzeczenie jej
solidarnej wspotodpowiedzialnosci.

Zabronione jest ograniczanie przekonan religijnych Iub utrudnianie wy-
konywania kultu.

Bytoby skandalem, gdyby odpowiednie wtadze naktaniaty mtode dziew-
czgta, by oddawaty si¢ zolierzom wyjezdzajacych na front.

Bytoby skandalem, gdyby w krajach podbitych porywano mtode dziew-
czeta dla zasilenia domoéw publicznych w kraju macierzystym.

8. Posluszenstwo wobec krzywdzacego przepisu

Kazdy zna stronice z Dziecinstwa, na ktorych Maksym Gorki przedstawia
histori¢ opowiedziana przez jego babcig. Oto zty wladca nakazuje swojemu
studze Iwanowi zabi¢ dobrego zakonnika. ,,Poszedt Iwan, postuchal rozkazu.
Idzie Iwan, gorzko rozmysla. Nie z mej woli id¢ — mus prowadzi. Wida¢ taka
ma dola od Boga. Podnosi ramig, by uderzy¢, czekajac az mnich dokonczy
modlitwe. I oto modlitwa zamiast si¢ skonczy¢, otwiera si¢ nagle na potrzeby
wszystkich czaséw. Iwan zostaje unieruchomiony w swojej pozycji. Taka na
niego zestana kara: Ztego rozkazu zeby nie stuchal. Cudzym sumieniem sig nie
zastaniat!” W tym momencie opowiadania, jeden z jego shuchaczy krzyczy
wzruszony: ,,Wiecie, to jest zdumiewajace! To strasznie nasze. Nie mozna zy¢
cudzym sumieniem, nie mozna, nie mozna!”?? .

Pojawia si¢ tu wiele problemow, ktore nie sa specyficznie rosyjskie... Czy
zohierz powinien by¢ postuszny, gdy jest postawiony wobec koniecznos$ci

22 [Przektad polski: M. Gorki, Dziecirstwo, przet. K. Bilska, £6dz 1950, s. 128, 134, 131].
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wyboru: powiesi¢ cywilow czy uwolni¢ wigznidw, jak to przedstawit Odon de
Horvath w swojej ostatniej powiesci?>.

Ogolnie rzecz biorac, czy cztowiek musi, moze by¢ postuszny wobec
swojej wiladzy, kiedy ta wysyta go na wojng, jezeli ta wojna, po glebokim
zastanowieniu, wydaje si¢ mu si¢ w sposob oczywisty niesprawiedliwa?

W niemieckiej powiesci, ktora wspomnielismy, gtéwny bohater zaczyna
zaglebiac si¢ w sens wydarzen: ,,Kochaj swoich wrogow. Oto stowa, ktore dla
nas nie maja juz zadnego sensu. My mowimy: masz nienawidzi¢ swoich wro-
goéw! Mitos¢ prowadzi nas do nieba, nienawis¢ zaprowadzi do zwycigstwa. Nie
potrzebujemy juz bowiem boskiej wiecznosci, od kiedy wiemy, ze jednostka
w ogole si¢ nie liczy. Staje si¢ ona czym$ dopiero jako wcielona do putku. Dla
nas istnieje wylacznie jedna wieczno$¢: istnienie rasy. I jedynym boskim obo-
wiazkiem pozostaje umrze¢ dla naszej rasy”.

Ale na koniec, jego serce si¢ wznosi i odkrywa s$wiatto: ,, Tak wobec
dobra, jak i wobec zta jednostka jest wytacznie odpowiedzialna i nie ma takiej
ojczyzny, ktora miataby prawo wkracza¢ miedzy niebo a piekto”.

To wszystko jest jasne. Problemem jest raczej wyjasnienie, iz powyzsza
prawda moze by¢ nierozpoznana nawet przez niektorych chrzescijan, lekko-
mys$lnie lojalnych. Pragng w tym miejscu zapisa¢ kilka zdan, zadedykowanych
mi przez pewnego przyjaciela:

»W pytaniu, o ktorym rozmawialiSmy — pomijanym przez wielu z tak
wielka staranno$cia! — tkwi sama istota etyki, istota cztowieka, nad ktora sig
debatuje. Czy jest on tym, ktory okresla cel swoich dzialan, czy tez dla ich
prawidtowego ustalenia musi skupi¢ swoja uwage na abstrakcji opartej na rela-
cjach, w jakie sa one zaangazowane? Jesli ludzki umyst nie moze odrzucié
trudnos$ci zwiazanych z tymi dzialaniami, nie bedzie tez mogt slepo zgodzic sig
na wspotprace z grupami czy przywodcami, ktérych celéw nie znamy. Pojawia
si¢ zatem naglacy obowiazek czuwania nad pozostawionymi nam zdolno$ciami
umystowymi, aby poznawaé oraz wybierac.

Odnosnie do tego uspienia [/ ’hypnotisme], troska moralistow byto oczy-
wiscie okreslenie warunkéw oraz srodkow ostroznosci, dzigki ktorym jednost-
ka wiedzialaby, bez popehienia grzechu, jak nie odda¢ si¢ pod panowanie
drugiego. Jak sprawi¢, by takze w innych przypadkach, wszystkim wiado-
mych, osoba mogta zapobiec pozbawieniu jej sil przez potegi, ktore odrzucaja
kontrole wlasnych zamierzen?

Cztowiek nie powinien pozbawia¢ si¢ zaszczytu myslenia, oceniania rze-
czy wedtug niezbywalnej, boskiej normy, zapisanej najbardziej klarownie a zara-
zem tajemniczo w nim samym.

23 Soldat du Reich.
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Cokolwiek by$Smy nie powiedzieli, taki obowiazek istnieje i niezmiennie
obowiazuje™?* .

Wielki Inkwizytor w Braciach Karamazow, ktory w zamiarze Dostojew-
skiego uosabia Antychrysta, obiecuje ludziom chleb, pokéj i ziemig, ale w za-
mian domaga si¢ ich wolno$ci i sumienia.

9. Chrzescijanstwo a totalitaryzm

W encyklice Summi Pontificatus z 20 pazdziernika 1939 r. czytamy:
»System wychowawczy, ktory odstepstwo od Chrystusa i Ko$ciota poczyty-
watby sobie za znak wiernosci dla narodu lub pewnej zorganizowanej grupy
obywateli, tym samym wydawalby sam na siebie wyrok potgpienia i doswiad-
czylby na sobie w stosownej chwili nieuniknionej prawdy stow Proroka:
»Wszyscy, ktorzy Cig opuszczaja, beda zawstydzeni. Ci, ktorzy oddalaja si¢ od
Ciebie, beda zapisani na ziemi, bo opuscili zrodto zywej wody, [Pana]«”?>.

Wielki 1 poruszajacy List biskupow niemieckich, zgromadzonych w Ful-
dzie 6 lipca 1941 roku, precyzuje: ,,Jedna z ksiazek, wydana w setkach tysigcy
egzemplarzy, ktéra zostala ostatnio rozpowszechniona, potwierdza, ze my Niem-
cy musimy dzi$ dokona¢ wyboru migdzy Chrystusem a narodem niemieckim”.

Ten sam list napisany w catosci jezykiem jednoczesnie zarliwym i zwar-
tym, skupia si¢ na ostrzezeniach, ktorych uroczysta powaga nie moze zostac
przez nikogo pominigta:

,,Bez watpienia w doktrynie chrzescijanskiej znajduja si¢ takie wskazania,
ktoére nie obowiazuja, gdy ich przestrzeganie napotyka na zbyt duze trudnosci.
Ale istnieja tez Swigte obowiazki, od ktorych osoba nie moze si¢ zwolni¢
i ktore musi wypeti¢ nawet za ceng zycia. Nigdy i pod zadnym pozorem,
cztowiek nie moze popemic¢ bluznierstwa. Nigdy nie moze nienawidzi¢ sobie
podobnych. Nigdy nie moze zabi¢ niewinnego, z wyjatkiem przypadku wojny
oraz usprawiedliwionej obrony. Nigdy nie wolno zerwa¢ waznie zawartego
matzenstwa. Nigdy nie mozna ktamac... Tym, ktorzy sadza, ze mozna ostenta-
cyjnie wystapi¢ z Kos$ciota, pozostajac mu jednoczesnie wiernym w sercu,
przekazujemy ostrzezenie Zbawiciela: Ten, kto sie¢ mnie wyprze przed ludzmi,
tego i ja sie wypre przed moim Ojcem, ktory jest w niebie!”

24 Istnieje czasami obowiazek niepostuszenstwa, gloszony wprost przez Innocentego 111, Alberta
Wielkiego, Tomasza z Akwinu, por. L’Eglise du Verbe incarné, t. 1, s. 449.

25 [Przektad polski: Kosciol i Papiez wobec drugiej wojny swiatowej, przet. M. Rekas, Stan B.,
Londyn 1947. Zamieszczony tam przektad encykliki Summi Pontificatus zostal przejety w wydanej
ostatnio pracy: A. Maniecka (red.), Socjalizm i komunizm potepione przez papiezy, Sandomierz 2009,
s. 192].
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10. Potepienie ,,polityki zamknigtej”

Powr6¢my do wielkiego nauczania encykliki Summi Pontificatus doty-
czacego istotowo i gleboko moralnego charakteru zycia migdzynarodowego.
Nie jest to ,,moralno$¢ zamknigta”, ,,polityka zamknigta”, jest to raczej moral-
no$¢ otwarta na cata ludzkos¢, ktora papieski zwierzchnik kieruje do swiata:

,ldeologia przypisujaca panstwu wtadz¢ prawie nieograniczona, jest ble-
dem zgubnym nie tylko dla wewngtrznego zycia narodow, dla ich dobrobytu
i moralnego rozwoju. Szkodzi takze wzajemnym stosunkom narodéw, gdyz roz-
rywa zwiazki, jakie powinny istnie¢ migdzy panstwami, pozbawia sily i trwato-
$ci prawo narodow, otwiera droge do gwalcenia praw drugiego i utrudnia kazde
porozumienie i pokojowe wspotzycie. Ludzkos¢ bowiem — mocg ustanowionego
przez Boga porzadku natury podzielona na grupy spoteczne, narody i panstwa,
od siebie niezalezne w sposobie organizacji i zarzadzania w sprawach wtasnych
— jest rownoczesnie zjednoczona wzajemnymi wigzami moralnymi i prawami
w jedna wielka wspolnote, dazaca ku dobru calosci 1 rzadzona wlasciwymi jej
prawami, ktore chronia jej jednosc¢ i prowadza ja do coraz wigkszej pomys$lnosci.

Jest widoczne, ze przywlaszczenie sobie przez panstwo autonomii abso-
lutnej, catkowicie sprzeciwia sig¢ owemu wrodzonemu prawu naturalnemu i jest
jego negacja w samej jego istocie. ROwnie oczywiste jest to, iz w panstwie
o wladzy absolutnej dotrzymywanie umoéw, regulujacych wspotzycie migdzy
narodami, staje si¢ uzaleznione od woli czy swawoli rzadzacych, co samo
w sobie wyklucza mozliwos¢ powszechnej zgody i skutecznej wspolpracy.
Albowiem istotnym warunkiem powstania trwatych, harmonijnych stosunkow,
wzajemnego zrozumienia i owocnej przyjazni miedzy panstwami, jest rzetelne
uznanie i przestrzeganie przez ludy zasad i norm migdzynarodowego prawa
naturalnego jako regulatora ich normalnego rozwoju 1 dziatania. Otdz te wlasnie
zasady nakazuja uszanowanie prawa kazdego narodu do wolnosci, niepodlegto-
$ci, zycia i mozliwos$ci rozwoju cywilizacyjnego; nakazuja tez dotrzymywanie
umow zawartych i sankcjonowanych zgodnie z regutami prawa narodow.

Nie ma co do tego zadnej watpliwosci, ze pokojowe wspolzycie narodow
i dochowanie zobowiazan, wynikajacych z uméw, mozliwe jest tylko wtedy,
gdy obie strony beda mialy do siebie zaufanie; gdy kazda z nich bedzie gotowa
do dotrzymania danego stowa i bedzie przeswiadczona, ze 1 druga strona kieru-
je sig ta sama gotowoscia... Natomiast uwazanie zawartych umow z zasady za
cos, co mozna dowolnie zmieni¢ lub anulowa¢ i skryte przypisywanie sobie
prawa do samowolnego i jednostronnego ich tamania, kiedy tylko zdaje si¢
tego wymaga¢ wlasna korzys$¢, oznaczatoby bezsprzecznie zniszczenie wza-
jemnego zaufania, jakie miedzy panstwami istnie¢ powinno™2S.

26 [Ibidem, s. 193-194].
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11. Dwa makiawelizmy

Zaden chrzescijanin nie rozdziela juz polityki od moralnosci. Nie mowi-
my juz nawet o ,,moralnosci i polityce”. Razem z Arystotelesem i $w. Toma-
szem z Akwinu moéwimy raczej o ,,moralno$ci politycznej” lub o moralnym
wymiarze polityki.

W niewielkiej, cho¢ niezwykle przenikliwej ksigzce, do czego juz si¢
odnosilismy, Jacques Maritain w sposob wstrzasajacy wyraza w kilku wier-
szach, w ktorych nie ma chyba frazy, niebedacej echem nieskazonego naucza-
nia papieskiego zwierzchnika oraz Kosciota:

,Polityka sama w sobie jest sprawa moralng — i oto nadejdzie wkrotce
czas, w ktorym, po triumfach heglizmu i pozytywizmu, ktoére oddzielaty polity-
ke od moralno$ci, nie tylko, jak sadze, przez wzglad na zawsze istniejace
stabosci ludzkiego postgpowania, powrocimy znowu do tego prawa, do tej
doktryny i to w sposob absolutny. Sam Machiavelli z pewno$cia zdziwitby sig,
widzac, czym stat si¢ machiawelizm. On sam byl zbyt inteligentny i zbyt
spostrzegawczy, by patrze¢ na siebie inaczej jak tylko na cynika, ktory czerpie
z moralnej podstawy cywilizowanej tradycji. Jego usitowanie okrutnego obna-
zenia tej tradycji zaktadato tylko jej spdjnos¢ i trwatos¢. Dzi$ fundamenty tej
odpornosci i substancji zanikly, nie pozostato nic poza straszliwa machina,
pusta i zartoczna technika, ktora w imig natychmiastowego materialnego zisz-
czenia odrazajacych zamiarow lub tytanicznych marzen, wyrzadza ludziom
krzywde¢ z nieugigta wytrwatoscia. To wtasnie bywa okreslane jako realizm
polityczny”.

Mowiac o ,,uczciwych makiawelistach” z epoki mieszczanskiej, Maritain
dodaje: ,,Nieszczesnicy, formutujac makiawelistyczne idee, nie mieli makiawe-
lizmu we krwi. Nigdy nie widzieli podnoszacego si¢ drapieznego oblicza ma-
kiawelizmu absolutnego, makiawelizmu szalonego, zwycigzajacego bez reszty
nad makiawelizmem rozumnym i bawili si¢ jego kultem porzadku bez sprawie-
dliwosci na korzys¢ coraz bardziej nieludzkiej oraz bezlitosnej rewolucji”.

W ten sposob konczy si¢ ta wspaniata strona. Nawet gdyby$my jej tu nie
przywotali, czy znalaztoby si¢ cho¢ jedno serce, ktoére mogloby dalej nazywac
sig chrze$cijanskim, nie zgadzajac si¢ z nim?

»Moze si¢ zdarzy¢, ze nieszczescie bedzie trwato, a nawet si¢ spoteguje,
ze upokorzenie siggnie jeszcze glebiej. Moze by¢ tak, ze proces usmiercania
[liquidation] bedzie trwat nadal, az wreszcie — lecz dokadze Panie, do jakiegoz
unizenia? — dusze, na ktorych spoczety wasze rece cigzsze niz $wiat, ustysza
pokorny glos w swym wnetrzu az do momentu, w ktorym wszystko rozpocznie
si¢ od nowa, poczynajac od podstaw ludzkiej kondycji. Zyjemy w epoce,
gdzie, jak si¢ wydaje sig, we wszystkich miejscach ziemi wszystkie przyczyny
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musza bezwarunkowo az do ostatka ukaza¢ swe skutki. Wszystko, co ukryte,
musi si¢ ujawni¢, wszystkie $mierciono$ne zasady musza wyczerpa¢ swoje
moce i ukaza¢ swoj monstrualny wrzod. Pomimo to istnieje jeszcze nadzieja,
poniewaz miara zta nie jest nieskonczona. By¢ moze jest to nasza ostatnia
nadzieja, ktora zawiez¢ nie moze”?’.

thum. ks. Zpzistaw KUNIcKI

27 4 travers le désastre, s. 123, 126 i 146. Ta ksiazka byta zakazana (dodatek).
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Filip Krauze, Jedna prawda, dwie ksiegi. Nauki przyrodnicze a teolo-
gia w Osrodku Badan Interdyscyplinarnych Papieskiej Akademii Teo-
logicznej w Krakowie, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2008, ss. 223.

Czy migdzy naukami przyrodniczymi a teologia istnieje konflikt? Czy
pozytywistycznie rozumiana nauka wszystko wyjasni? Czy teologowie powin-
ni popas¢ w kompleksy z powodu uprawiania dyscypliny, ktora nie miesci si¢
we wspotczesnych kanonach naukowosci? Na te zwlaszcza i podobne pytania
odpowiada w swej ksigzce ks. Filip Krauze, kaptan archidiecezji gdanskiej,
doktor nauk teologicznych, absolwent Instytutu Teologii Fundamentalnej Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta 11, z zamitowania informatyk
1 podroznik.

Juz tytut ksiazki Jedna prawda, dwie ksiegi... wprowadza czytelnika
w gaszcz zagadnien — nie bojmy si¢ powiedzie¢ — tak ciekawych, jak
i trudnych, poniewaz wymagajacych gruntownego przygotowania metodolo-
gicznego. Autor musial bowiem zestawi¢ i poréwnac (gwoli Scistosci nalezy
doda¢, ze tylko w ograniczonym zakresie) dwie dyscypliny réznigce si¢ pod
wzgledem zrodet poznania, przedmiotu, sposobu opisu rzeczywistosci, stoso-
wanych metod badawczych. Jako teolog mégt to uczyni¢ tylko na ptaszczyznie
teologii fundamentalnej, rozumianej jako dyscyplina pogranicza, ktora podej-
muje dialog i korzysta z osiagnie¢ innych dyscyplin, w tym nauk przyrodni-
czych. ,,Bez tej wiedzy, jak stusznie zaznacza ks. Krauze, grozitoby teologii
ryzyko braku kontaktu z kontekstem kultury, ktorej nauka jest waznym ele-
mentem” (s. 36).

Podjeta przez gdanskiego teologa problematyka jest wazna i aktualna
w kontekscie osobowej decyzji wiary poszczegolnych chrzescijan, ktorych po-
glady podlegaja w sferze §wiatopogladowej nieustannie konfrontacji z wynika-
mi badan nauk przyrodniczych, tak czesto wykorzystywanych do niemajace;j
zadnych podstaw naukowych walki ideologicznej. Jak podkresla autor recen-
zowanej pracy w uzasadnieniu wyboru tematyki, ,,zbadanie przestanek kontek-
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stow odkrycia i uzasadnienia teorii naukowych moze si¢ okaza¢ pomocne dla
poznania analogicznych kontekstow wystepujacych w przypadku tresci religij-
nych, szczegolnie jesli si¢ uzasadni, iz zarbwno rozum, jak i wiara opieraja si¢
na odmiennych aspektach tej samej racjonalnosci” (s. 33). Wydaje sig, ze przy-
toczone stwierdzenie stanowi klucz do zrozumienia catego wywodu naukowe-
go ks. Krauzego. Ratio (nauki przyrodnicze) nie wyklucza i nie sprzeciwia si¢
fides (teologia). Odwolujac si¢ do poetyckiej metafory Jana Pawta II, zawarte;j
w encyklice Fides et ratio (1998), mozna powiedziec, iz sa to ,,dwa skrzydta,
na ktorych duch Iudzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy”.

Osrodek Badan Interdyscyplinarnych Papieskiej Akademii Teologiczne;j
w Krakowie (dzi$ juz Uniwersytet Papieski Jana Pawta II), wcze$niej Osrodek
Studiow Interdyscyplinarnych, funkcjonuje przy Wydziale Filozoficznym
jako jednostka badawczo-dydaktyczna. Jak twierdzi ks. Krauze, geneza po-
wstania tej instytucji taczy si¢ z namystem naukowym dwoch wielkich uczo-
nych: ks. prof. Kazimierza Klésaka oraz kard. Karola Wojtyly. Pierwszy,
w warunkach powojennej konfrontacji mys$li chrzescijanskiej z ateistyczna
ideologia marksistowska, podjat si¢ wykazania niesprzeczno$ci pomigdzy
naukami przyrodniczymi a teologia. W tym celu prowadzit badania z zakresu
filozofii Boga i filozofii przyrody. Czynil to w oparciu o spuscizng tomi-
styczna (s. 25). Natomiast rezydujacy w Krakowie abp Karol Wojtyta byt nie
tylko patronem podejmowanych inicjatyw, lecz sam jako czlowiek nauki
i kultury angazowat si¢ w dialog migdzy naukami przyrodniczymi a mysla
chrzescijanska (s. 26). Autor recenzowanej ksiazki wymienia nastgpujace zro-
dta wspotczesnych inspiracji prac Osrodka Badan Interdyscyplinarnych: na-
ukowy obraz §wiata przenikajacy kulturg; problemy istotne dla europejskiej
tradycji filozoficznej, obecne w jej nurtach maksymalistycznym i minimali-
stycznym; historia idei, ktorych ocena jest traktowana jako uktad odniesienia,
konieczny w rozwazaniach metanaukowych (s. 28). Chodzi wigc o badania
z zakresu filozofii przyrody, filozofii nauki, historii nauki, filozofii matematy-
ki, filozofii fizyki, teorii wzglednosci, teorii kwantow, kosmologii relatywi-
stycznej, pogranicza filozofii, teologii inauk przyrodniczych, relacji nauka
— wiara.

Poddajac wnikliwej analizie dorobek znamienitych przedstawicieli Osrodka
Badan Interdyscyplinarnych, wsrod ktorych nalezy na pierwszym miejscu wy-
mienié ks. prof. Michata Hellera oraz abpa prof. Jozefa Zycinskiego, ks. Krauze
wykazat si¢ duza znajomoscia zagadnien filozoficznych, szczegdlnie z zakresu
filozofii przyrody i filozofii nauki. Pozwolita mu ona na zamknigcie metodycz-
nego dyskursu, dotyczacego w szerszej perspektywie relacji nauka — wiara,
w trzech klarownie wyroznionych obszarach problemowych: 1. Rozdzielenie
nauk przyrodniczych i teologii; 2. Konflikt nauk przyrodniczych i teologii;



RECENZJE I OMOWIENIA 203

3. Tworcze wspotistnienia nauk przyrodniczych i teologii. Podziat ten zaktada
wzajemna nieredukowalno$¢ nauk przyrodniczych i teologii.

W czesci ksiazki opisujacej historyczny konflikt nauk przyrodniczych
i teologii odnajdujemy interesujace kwestie dotyczace najglosniejszych i najbar-
dziej spektakularnych jego przejawdw w postaci sprawy Galileusza i Darwina.
Zrédet wspomnianego konfliktu ks. Krauze poszukuje w kosmologii wczesno-
chrzescijanskiej oraz w dominacji arystotelizmu w chrzescijanskiej mysli
przednowozytnej. Konkluduje, ze gldéwnymi kwestiami generujacymi ostre po-
lemiki z pogladami Galileusza i Darwina byla niewlasciwa interpretacja Pisma
$w. — prébowano traktowac Biblig jako zrodto dostownych informacji przyrod-
niczych — a takze nieznajomo$¢ prawidet rozwoju nauki. Zdaniem autora nie-
mniej wazny jest tu tzw. czynnik ludzki, umiejscowiony w strukturach poli-
tyczno-instytucjonalnych, oraz proba ideologicznego wykorzystania wynikow
badan przyrodniczych. Ks. Krauze zgadza si¢ ze stwierdzeniem M. Hellera,
zgodnie z ktorym, mimo ze w krggach specjalistow uwaza si¢ omawiany kon-
flikt za pozorny i ostatecznie przezwycigzony, to jednak wsrod wielu teologow
nadal panuje nieche¢, a nawet izolowanie si¢ od Srodowiska reprezentujacego
nauki przyrodnicze (s. 90). Po lekturze tej partii pracy pozostaje jednak pewien
niedosyt. Szkoda, ze w swych rozwazaniach autor pominal tzw. sprawe Gior-
dano Bruno. Dla wielu wspotczesnych jest ona bowiem najjaskrawszym przy-
ktadem konfliktu mi¢dzy nauka i wiara, a sam wloski mysliciel jest postrzega-
ny jako gltoéwny meczennik nauki. Nie przekonuja thumaczenia ks. Krauzego, ze
brak zainteresowania osoba i pogladami Giordano Bruno podyktowany jest
jego niewielkim wktadem do historii nauki (s. 135). Pozostawiajac badaczom
oceng postaci i dorobku naukowego wiloskiego filozofa nalezy dostrzec jego
znaczenie we wspotczesnej kulturze, w ktoérej urasta do symbolu wolnomysli-
ciela zamordowanego za poglady, ofiar¢ koscielnego ciemnogrodu. Niemym
swiadectwem tych pogladow jest chetnie odwiedzany przez turystéw, i nie
tylko, rzymski plac Campo di Fiori, gdzie Bruno zostat spalony i nad ktérym
goruje jego pomnik.

Biorac pod uwagg niektore wspotczesne prady myslowe o pozytywistycz-
nym zabarwieniu, kwestionujace naukowos$¢ teologii 1 sens jej uprawiania,
najcickawsze sa tresci koncowe, bowiem zostaje tu podjety problem dialogu
nauki i religii w obszarze §wiatopogladu i kultury. Na podstawie prac autorow
zwiazanych z O$rodkiem Badan Interdyscyplinarnych ks. Krauze wykazuje
glebokie zalezno$ci zachodzace pomig¢dzy obrazem $wiata, Swiatopogladem
i kultura. W wymienionych ,,srodowiskach dochodzi do spotkania uteoryzowa-
nych aplikacji nauki i religii, jakimi sa nauki przyrodnicze i teologia” (s. 169).
Zdaniem autora, analiza relacji zachodzacych pomigdzy obrazem $wiata, Swia-
topogladem i kultura pod katem zawartych w nich elementéw nauk przyrodni-
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czych i teologii pozwala na zdiagnozowanie czynnikéw odpowiedzialnych za
konflikty, separacje lub wspotprace wspomnianych dyscyplin. Stusznie zatem
zauwaza, ze [...] ,kultura, jako zobiektywizowana aplikacja $wiatopogladow
zanurzonych w niej ludzi, oraz Swiatopoglad, jako subiektywna interioryzacja
zastanej kultury, komunikuja si¢ za pomoca obrazéw $wiata, wrazliwych za-
rowno na kontekst kulturowy, jak i na wyznawane przez jednostki wartosci.
Nauka 1 religia jako wielkie wartosci kulturowe, biora udzial we wspomnia-
nym procesie wymiany obrazow” (s. 169—170).

Cenne wydaja si¢ zamieszczone w zakonczeniu pracy dwa postulaty do-
tyczace nowych perspektyw badawczych. Pierwszy to propozycja rozwijania
refleksji nad wzajemnymi relacjami nauk przyrodniczych i teologii na polu
teologii kultury z wykorzystaniem osiagni¢¢ teologii nauki. Drugi jest mniej
konkretny i obwarowany przez autora wieloma zastrzezeniami. Chodzi o skon-
struowanie lub dopracowanie nowych teologiczno-fundamentalnych modeli
wiarygodnosci Objawienia chrzescijanskiego, ktore w wigkszym stopniu braty-
by pod uwage dane dostarczane przez nauki przyrodnicze (s. 222-223).

Pozostawiajac czytelnikowi rados¢ i trud zmagania si¢ z niewatpliwie
ciekawa trescia ksiazki ks. Krauzego i jej nietatwym, hermetycznym jezykiem,
nalezy jeszcze zwrdci¢ uwage na cenna przestroge zwienczajaca dzieto:
,»wszelkie proby bezposredniego wprzegnigeia wynikoéw badan nauk przyrod-
niczych, chociazby w roli »dowoddéw«, w dzielo ewangelizacji, groza znie-
ksztatcajacym aprioryzmem, prowadzacym mimochodem do nasladownictwa
»unaukowionej« propagandy antyreligijnej” (s. 222).

Nawiazujac do tytutu ksiazki, mozna stwierdzié, ze autorowi udato si¢
przekonac uwaznego czytelnika, ze prawda jest jedna, cho¢ moze by¢ postrze-
gana z roéznych punktow widzenia. Wydaje si¢ jednak, ze podjete przez
ks. Krauzego badania, ukazane w sposob wielowatkowy, wskazuja nie tylko na
dwie ksiegi, w ktorych ma by¢ ona zawarta, lecz na cala biblioteke, gdzie z pewno-
$cig Osrodek Badan Interdyscyplinarnych ma juz swoja eksponowang potke.

Ks. Pawer RABCczYNsKI

Sprawozdanie z konferencji pt. ,,Being a young Theologian in the
World” (Maynooth/Irlandia, 67 listopada 2009 r.).

Pontifical University przy Saint Patrick’s College w Maynooth w Irlandii 67
listopada 2009 r. byto miejscem migdzynarodowej konferencji naukowej zorgani-
zowanej przez studentow i1 alumnéw tego uniwersytetu. Spotkanie zaadresowano
do mlodych teologdéw, a tematem byta rola teologa w §wiecie, takze w Swietle
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aktualnych wydarzen. Sympozjum otworzyl prof. Michael Paul Gallegher SJ
z Gregorian University w Rzymie. W wystapieniu wskazat na relacyjne, interdy-
scyplinarnie rozumiane pojecie Boga, ktadac akcent na zwiazane z tym trudno-
$ci i wyzwania, ale przede wszystkim dalekowzroczna, mobilizujaca perspek-
tywe wieloptaszczyznowego, jednoczacego dialogu.

Hastowo zaprezentowane ramy tematyczne zostaly szczegdétowo omo-
wione dnia nastgpnego podczas czterech sesji plenarnych. Jednym z najwaz-
niejszych obszaréw rozwazan teologicznych w epoce nowozytnej jest rozwoj
odpowiedniego podejscia teologéw do nauk empirycznych. W wigkszosci pro-
wadzonych wspotczesnie debat, w ktorych nauka wystepuje przeciw religii
i odwrotnie, obydwie ukazywane sa w sposob karykaturalny, nie pozostawiajac
miejsca na porozumienie. Zdaniem Jessego Myersa z Milltown Institute of
Theology and Philosophy (IE), ktory wygtosit referat pt. ,,Towards a Theologi-
cal Approach to Science”, mtody teolog musi zmierzy¢ si¢ z kulturowo uwa-
runkowanym i z géry narzuconym, rozstrzygajacym podej$ciem naukowym.
Postawa taka traktowana jest dzi$ jako samouzasadniajaca si¢ i niepodwazalna,
a przy tym regulujaca treSciowo zakres prawdy. Mimo prymatu nauki, anty-
naukowe stanowiska nie sa pomijane w prowadzonych debatach, co szczegdl-
nie widoczne jest w Stanach Zjednoczonych. Wtasnie ten punkt powinien zo-
sta¢, zdaniem Myersa, wlasciwie odczytany i zinterpretowany przez mtodych
teologow. Postep naukowy jest nieunikniony, cho¢ czgsto jest postrzegany jako
niemoralny. Teologia uznajaca zasadno$¢ nauki i rozwoju, a jednoczesnie be-
dac w uzasadnionych przypadkach glosem ostrzegawczym, moze zaistnie¢
w tej perspektywie, stajac si¢ przyczynkiem do wzajemnego dialogu i odkry-
wania jednej prawdy w dokonujacym si¢ postepie. Ponadto Myers zauwaza, ze
podstawowe wyznaczniki jako$ci zycia i jego standardow zostaty diametralnie
przesunigte. Naukowy materializm zdominowat spoleczne priorytety, stajac si¢
miara kazdej aktywnos$ci. W tym kontekscie, mtody teolog nie powinien pytac:
,Co jestem w stanie zrobi¢?”, ale ,,Co muszg zrobi¢?”, aby ocena waznych
aspektow tej zmiany w ogole zaistniata w $wiadomosci spotecznej, a dokonu-
jacy sie rozw@j rzeczywiscie stuzyt cztowiekowi.

Szukajac odpowiedzi na postawione wyzej pytanie, teolog powinien cia-
gle odwolywac¢ si¢ do Biblii, zwlaszcza wzorowa¢ na postaci Hioba. Wedtug
Tony’ego P. Kalama z St Patrick’s College w Maynooth (referat pt. ,,Wisdom:
an encounter of the natural and the moral”), ksigga Hioba jest potaczeniem
madrosci, ideologii i tradycji wielu narodow zespolonych w jednej osobie Hioba,
doswiadczajacego cierpienia. Ksigga wyraznie ukazuje Sciezki madro$ci natury,
stosownos$¢ srodkow i ograniczen w przyrodzie, w ktore czlowiek jest zanurzo-
ny, a poprzez ktore sam Bog dziata i przemawia. Mtody teolog w spotkaniu
z naturg uczy si¢ madrosci, a zyjac moralnie, tzn. w ukierunkowaniu na Boga
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i cztowieka, w zyciu religijnym i spolecznym, doswiadcza jej w sposdb szcze-
gblny. Madro$¢, wywodzaca si¢ z natury i moralno$ci — a takiej uczy Hiob
— jest relacyjna, tzn. moze zaistnie¢, gdy cztowiek zyje integralnie, gdy szuka
madrosci zarowno fizycznej, jak i duchowej, co dokonuje si¢ przez kontempla-
cje natury. Reasumujac, Kalam podkreslit jedno$¢ cztowieka z natura, ktorej
jest on integralng cz¢$cia, w zaspiewanej przez siebie z wielkim zaangazowa-
niem afrykanskiej piosence. Ten krotki i zupetnie niespodziewany performance
wywolal wéroéd zebranej publicznosci zdziwienie 1 mieszane uczucia. Dwa
przeciwstawne glosy z sali odzwierciedlity klimat, ktoéry zapanowal. Pierwszy
odniost si¢ do mysli o jednosci cztowieka i $wiata, podkreslajac trafnosc¢
przywotanej postawy Hioba jako wzorca. Drugi glos skrytykowal propozycje
Kalama, by Biblia stanowita przewodnik dla teologéw podczas naukowego
panelu srodowiska akademickiego. Jest ona niezaprzeczalnym fundamentem
katolicyzmu, ale, jak stwierdzono, nie powinna by¢ przywotywana w nauko-
wej debacie.

W zarysowanej perspektywie wspotczesnego swiata mlody teolog jawi
si¢ nie tylko jako odkrywca, ale takze nauczyciel. Wedlug Nancy Rourke
z Canisius College w Nowym Jorku, §ledzac i analizujac naturg i aktualnie
dokonujacy si¢ postep, obowiazkiem teologa staje si¢ taczenie tradycyjnych
akademickich obszaréw i budowanie nad nimi interdyscyplinarnych mostow.
Teologia, jako dyscyplina o Zyciu, z samej swej natury jednoczy w sobie rdzne
nauki. W kompetencjach teologa lezy zatem eksploracja dyscyplinarnych
ptaszczyzn porozumienia, metod, kreowanie relacji, z ktorych osiagnie¢ sam
teolog powinien czerpaé i na podstawie ktorych powinien nauczaé. Wskazujac
kierunki naukowego rozwoju oraz inicjujac nowe specjalizacje, teolog morali-
sta ma obowiazek odwotywa¢ si¢ do wszelkich dziedzin etyki stosowane;.
W procesie tym nieuniknione staje si¢ szukanie mozliwo$ci zastosowania teo-
retycznej teologii moralnej, zgodnie z wyznacznikami standardow innych dys-
cyplin, a przede wszystkim taczenie teologii z rzeczywista praktyka nauczania
i badan. Rourke opiera swoje obserwacje na dlugoletniej pracy w amerykan-
skich wyzszych uczelniach katolickich. W wystapieniu zatytutowanym ,,Buil-
ding Bridges: Opportunities and Responsibilities of a Junior Moral Theolo-
gian” rozpatruje dziatalno$¢ miodych teologéow jako wezwanie i zaproszenie
kierowane zaré6wno do nich samych, jak i do doswiadczonego pokolenia teolo-
gow 1 ich odpowiedzialnosci za wzrastajace, nowe pokolenia.

Wszelka aktywno$¢ podejmowana przez teologa nie moze dokonywacé si¢
w oderwaniu od Kosciota. Teolog jest z jednej strony ewangelizatorem, zachg-
cajacym do wiary integrujacej intelekt, z drugiej zas — prowokuje w Kosciele
konieczno$¢ rozumienia, w jaki sposob oba te wymiary wzajemnie si¢ dopet-
niaja. Jednoczesénie, jako osoba o ugruntowanej wiedzy, ponosi odpowiedzial-
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no$¢ za obrong Kos$ciota przed postawami opozycyjnymi, ale tez wewngtrz-
nym skostnieniem czy hipokryzja. Teolog jest ewangelizatorem us$pionego
w odniesieniu do wiary Kos$ciota, na co zwrocil uwage Kevin Hargaden, stu-
dent socjologii NUI i St Patrick’s College w Maynooth, w prezentacji zatytuto-
wanej ,,The Theologian As Evangelist”. Referent nakreslit dwie rézne postawy,
ktore czgsto bywaja biednie interpretowane w srodowiskach pastoralnych:
ewangelizatora-teologa i teologa-ewangelizatora. Rola pierwszego, wedhug
Hargadena, skupiona jest na ustalonym odgoérnie celu, jakim jest pozyskanie
wspotwyznawcy. W ten sposob sam ewangelizator-teolog sprowadza siebie
i swoja aktywnos¢ do rangi produktu handlowego. Hargaden poroéwnal takie
nastawienie z postawa Richarda Dawkinsa, ktorego kazda ksigzka ma tylko
jedno zadanie: po jej przeczytaniu czytelnik powinien stac si¢ ateista. Zupelnie
odmienna jest postawa teologa-ewangelizatora, ktorego teologiczna aktywno$¢
daleka jest od prozelityzmu czy dowodzenia chrzescijanskich dogmatow. Teo-
log-ewangelizator, majacy $wiadomos¢ akademickich korzeni teologii, traktuje
swoja dyscypling jako stuzbe sprawowana w kontekScie zawieranego wraz
z dokonywanym wyborem ,,malzenstwa wiary i rozumu”, a jednoczes$nie doko-
nujaca si¢ w kontekscie prozy codziennosci. Wystapienie Hargadena spotkato
si¢ z owacyjnym przyjeciem zgromadzonego audytorium. Blyskotliwe analo-
gie 1 zaangazowana prezentacja, czgsto w formie quizow angazujacych zebra-
nych, wywotaly powszechny zachwyt mobilizujacy do refleksji i podjecia kon-
kretnych dziatan.

Uprawianie teologii jako stluzby znajduje swoje glgbokie uzasadnienie
w postaciach biblijnych. Syn Bozy, stajac si¢ cztowiekiem, dokonal radykalne-
go wyboru w imi¢ najwyzszego prawa Bozego, prawa milosci. Ta Mitos¢
zaktada catkowite postuszenstwo Bogu i stuzbe ludziom. Dokonanie tego wy-
boru dokonato si¢ w dwojaki sposob: poprzez poddanie si¢ przewodnictwu
Ducha Swigtego oraz poprzez postawe Maryi, ktéra w swoim fiat jest wzorem
postuszenstwa Mitosci w $swiecie. Kazdy czlowiek jest wezwany do takiego
wyboru, co nigdy nie odbywa si¢ wbrew jego woli. Zaréwno Jezus, jak
i Maryja, zdaniem Johannekena Bosmana z Fonty Hogeschool Theologie Le-
vensbeschouwing w Amsterdamie (referat ,,Theology as the handmaid of the
Lord”), sa dla teologdw nauczycielami w tej dziedzinie. Mtody teolog powi-
nien we wspotczesnym $swiecie odwaznie i jasno prezentowaé zagadnienie mi-
osci oraz bezinteresownej stuzby. Nie moze by¢ to jednak wywod wylacznie
teoretyczny. Przyktad wlasnego zycia jest najlepsza i najpetniejsza forma wy-
razenia tej postawy, ku czemu $wiat nieustannie daje sposobnosc¢.

Michael Shorthall z St Patrick’s College w Maynooth w referacie zatytu-
lowanym ,,After Artane” ukazat szczegdlnie wazna i niezmiernie delikatng role
teologow w Irlandii, zwtaszcza w kontekscie biezacych wydarzen — zarzutow
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molestowania seksualnego dzieci przez osoby duchowne (Child Abuse). Sledz-
two prowadzone przez Commission to Inquire into Child Abuse (CICA) wyka-
zato permanentny charakter naduzy¢, gwattow, przemocy fizycznej, seksualnej
i psychicznej dokonanych na dzieciach, poczawszy od roku 1936 przez kato-
lickich ksigzy i zakonnice, prowadzacych osrodki wychowawcze w Irlandii. Po
glosnych debatach parlamentarnych wokoét tzw. raportu Ryana, opisujacego
zasigg 1 skale tych przestgpstw, wrogos¢ wobec Kosciola katolickiego przybra-
ta na sile i bywa ostentacyjnie manifestowana. Bolesne wydarzenia
z przesziosci traktowane sa przez spoteczenstwo jako niekwestionowany po-
wod wystgpowania z Ko$ciota. Sprawe molestowania dzieci zaczgto nazywac
drugim holocaustem. W panujacej atmosferze, Shorthall wyrazit nadziejg, ze
nie pozostanie ona bez wptywu na aktualnie powstajacy program ksztatcenia
mtodych teologdéw, ktorzy szczegodlnie teraz wezwani sa do shuzby i mitosci.
Podobnie jak wydarzenia holocaustu wptynety na rozwijajacy si¢ kulturowo-
-intelektualny ruch, ktérego odzwierciedleniem byty stowa Theodora Dorno:
,,P0 Auschwitz, napisanie wiersza jest barbarzynstwem”, tak sprawa molesto-
wania seksualnego dzieci powinna odbi¢ si¢ glosnych echem we wszystkich
kregach katolickich, dajac impuls do prawdziwej rehabilitacji i ztozenia $wia-
dectwa prawdy i wiary. Stosowana przez autora analogia dramatycznych wy-
darzen ma na celu podkreslenie wagi Child Abuse, a takze wskazanie na moral-
ny imperatyw sprawiedliwos$ci, ktory mtody teolog ma obowiazek podkresla¢
i 0 ktérym musi $wiadczy¢ za kazdym razem, gdy dzieje si¢ zto.

Odpowiedzialno$¢ spoleczna teologdw powinna si¢ takze uwidocznié
w $wietle zagadnienia ochrony $rodowiska. Ben Dare z Cardiff University
w Walii w referacie pt. ,,The Trinity and Environment Care in the Theology of
Jiirgen Moltmann” zaznacza, ze chrzescijanstwo nigdy nie cieszyto si¢ dobra
stawa w tym zakresie, a teologowie rzadko podnosili glos w obliczu zniszcze-
nia §rodowiska naturalnego. Prelegent, korzystajac z teologii Jiirgena Molt-
manna, przedstawil analogi¢ ochrony srodowiska do relacji, jaka wystepuje
pomiedzy osobami Trojcy Swigtej. Jednos¢ Osob Boskich, jako komunia two-
rzona we wzajemnej mitosci, nie pozostawia miejsca na dominacj¢ czy hierar-
chig. Wiacza wszystkie stworzenia w tg relacjg¢, co powinno by¢ punktem
odniesienia w podejmowanej aktywnosci. Mlody teolog, kierujac si¢ pojeciami
korespondencji, inspiracji i pomocy, uwydatniajacych interakcj¢ teologii z oto-
czeniem, powinien wlaczy¢ si¢ w t¢ dziatalnos¢. Taka postawa jest odzwiercie-
dleniem milosci Boga, a jej zaangazowanie zostaje poglgbione przez otwarta
z Nim relacjg, ktorej mtody teolog powinien by¢ swiadkiem.

Mtody teolog jest takze wezwany do trzezwej i wywazonej oceny podej-
mowanych w §wiecie dziatan, zwtaszcza realizowanych pod hastem wiary czy
religii. Wynika to z jego odpowiedzialno$ci za Kosciot, ktorego jest cztonkiem
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1 reprezentantem. Ze szczegdlnym naciskiem na taka rolg teologa w $wiecie
wskazat James Cherry z Cambridge University w Wielkiej Brytanii w przepro-
wadzonej analizie glownych bledéw ideologicznych Tony Blair Faith Founda-
tion (TBFF). Organizacja ta zostata zatozona przez bytego premiera Wielkiej
Brytanii Tony’ego Blaira w celu promowania wiary jako czynnika jednoczace-
go ludzi z r6znych krajow i roznych wyznan w imi¢ wspolnego dobra. Podczas
promocji pozytywow wiary najwigkszych religii swiata przez TBFF, Cherry
zauwazyt kilka ideologicznych biedow, ktore nie powinny by¢ powszechnie
aprobowane. Prelegent, uznajac chwalebno$¢ i stuszno$¢ gloszonego przez tg
organizacj¢ uniwersalnego ideatu lepszego $wiata, wskazal na gtosy niezado-
wolenia odnoszace si¢ do towarzyszacych temu haset, ktore probuje si¢ wypro-
mowac razem z charyzmatycznymi sloganami. Ambicje Blaira i jego Fundacji
usituja sprowadzi¢ wiar¢ do wspdlnego mianownika rozbijajac istniejaca tozsa-
mosc¢ religijna. Globalnie, populistycznie pojeta przez Fundacje wiara, prezen-
tuje sig¢ jako ograniczona etycznie. Z jednej strony rozumiana jest jako pierwia-
stek utrzymujacy zycie spoteczne, z drugiej za$ jako niczym nieskrgpowana
wolnos$¢, nie zawierajaca w swojej definicji odpowiedzialnosci i obowiazkow.
W referacie zatytulowanym ,,Understanding the difficulty of faith: the Tony
Blair Faith Foundation and underestimating the importance of faith” Cherry
wezwal mtodych teologow do rozwagi i ostroznosci w stosunku do réznych
form dziatalnosci katolickiej i pseudokatolickiej. Pojawiajace si¢ programy
ideowe stanowiag bogate zrodto teologicznych inspiracji, ale czgsto wymagaja
gruntownej analizy i weryfikacji podstawowych dogmatéow. Nie moga byc¢
traktowane jako niezawodne zrodlo tresci teologicznych, bowiem same czgsto
nie sa wewngtrznie spojne i wymagaja korekty.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze podczas konferencji wieloptaszczy-
znowo 1 interdyscyplinarnie ukazano rolg teologa w $wiecie wspotczesnym.
Odmienne i krytyczne stanowiska, ujawniane podczas krotkich przerw dysku-
syjnych, §wiadcza o ciaglej krystalizacji 1 weryfikacji zadan teologa, ale takze
miejsca samej teologii w $wiecie.

LENA SzTUROMSKA-JOZWIK
Card. Zenon Grocholewski, La legge naturalne nella dottrina della
Chiesa, a cura di Luigi Cirillo, Consult Editrice, Roma 2008, ss. 68.
Nowa publikacja Prawo naturalne w nauczaniu Kosciota — wyszta spod

piora jednego z najwybitniejszych polskich i §wiatowych kanonistow wspot-
czesnych, ks. kard. Zenona Grocholewskiego. Urodzony w Polsce w 1939 r.,
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wyswigcony na kaptana podczas Soboru Watykanskiego II w 1963 r., po uzy-
skaniu doktoratu z prawa kanonicznego na Papieskim Uniwersytecie Grego-
rianskim w Rzymie, uzyskat dyplom adwokata Roty Rzymskiej oraz wszystkie
mozliwe stopnie i tytuly akademickie. Byt profesorem na wydziatach prawa
kanonicznego na Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim, Papieskim Uniwer-
sytecie Lateranskim i w Studium Rotalnym. Napisatl okoto tysiaca rozpraw
naukowych i otrzymat wiele doktoratow honoris causa, m.in. na Uniwersyte-
cie im. Adama Mickiewicza w Poznaniu (z inicjatywy Wydziatu Prawa i Ad-
ministracji) oraz na Uniwersytecie Warminsko-Mazurskim w Olsztynie (z ini-
cjatywy Wydzialu Teologii). Ks. kard. Grocholewski niemal cate swoje zycie
poswigcil pracy w centralnych organach Kosciota. Przez 27 lat pracowat
w Najwyzszym Trybunale Sygnatury Apostolskiej, pelniac w nim przez 17 lat
urzad sekretarza i prefekta. Z papiezem Janem Pawlem II aktywnie wspolpra-
cowal przy reformie Kodeksu Prawa Kanonicznego, opracowywaniu instrukcji
procesowych (np. Dignitas connubii) i reformie Kurii Rzymskiej. Od dziesig-
ciu lat jest prefektem Kongregacji ds. Wychowania Katolickiego (seminariow
1 instytucji naukowych), , nadzorujacym uczelnie katolickie na catym §wiecie.
0Od 1991 r. jest kardynatem Kosciota swigtego. Jest prezesem Trybunatu Kasa-
cyjnego Panstwa Watykanskiego oraz przewodniczacym Papieskiej Komisji
ds. Adwokatow, a takze cztonkiem wielu komisji papieskich, w tym Papieskie;j
Komisji ds. Interpretacji Tekstow Prawnych.

Recenzowana ksiazka ukazata si¢ w jezyku wtoskim. Polska wersja tytutu
brzmi: ,,Prawo naturalne w nauczaniu Kosciota”. Ksiazka zostala przygotowana
bardzo starannie, wraz z opatrzeniem w pomocnicze tytuty boczne, przez prof.
Luigi Cirillo, i pigknie edytorsko wydana przez wydawnictwo Consult w Rzymie.

Publikacja sktada si¢ z czesci wstgpnej oraz zasadniczej tresci. Czese
wstepna zawiera podzigkowanie skierowane do redaktora publikacji prof.
L. Cirillo (s. 3) oraz wprowadzenie merytoryczne tegoz redaktora (s. 5-12).
We wprowadzeniu autor okresla prawo naturalne i jego znaczenie dla integral-
nego rozumienia cztowieka, przywoluje koncepcje prawa naturalnego w twor-
czosci Arystotelesa, Cycerona, sw. Tomasza, Graviny oraz Jana Pawta II.
Zwraca uwagg na fakt, ze kard. Grocholewski podkresla te aspekty w naucza-
niu Kos$ciota o prawie naturalnym, ktore skierowane sa nie tylko do wierza-
cych, lecz takze do niewierzacych, ze jest ono wielkim darem dla kazdego
cztowieka i spotecznosci (s. 9). Przypomina wypowiedz Benedykta XVI z 18
kwietnia 2008 r. w ONZ, ktory podkreslil, ze prawa cztowieka opieraja si¢ na
prawie naturalnym, a zagrozeniem dla nich jest relatywizm etyczny i pozyty-
wizm prawny (s. 10—11).

Zasadnicza czes$¢ pracy otwiera informacja, iz jest ona rozszerzona wersja
wyktadow Kardynata: z 2005 r. w Paryzu oraz z 2007 r. w Buenos Aires



RECENZIJE I OMOWIENIA 211

i Rzymie, juz publikowanych w jezykach wygtoszenia, uzupetionych o wypo-
wiedzi Benedykta XVI (s. 14). Dalej nastgpuje wprowadzenie autorstwa kard.
Grocholewskiego (s. 15-16), gtéwna tres¢ zostata podzielona na 6 rozdziatow
(s. 15-55) oraz uwagi koncowe (s. 57-59). Publikacj¢ zamyka wyboér biblio-
grafii (s. 61-68), podzielony na dokumenty magisterium Kosciota oraz pisma.

We wprowadzeniu kard. Grocholewski zauwaza, ze prawo naturalne jest
dobra podstawa dialogu wierzacych z niewierzacymi, z ludzmi innych kultur
(s. 15). W rozdziale pierwszym zatytulowanym ,,Swiat o ostabionym mysleniu
metafizycznym” (s. 17-20) okresla dwa wspolczesne zagrozenia. Pomijanie
prawa naturalnego powoduje, ze ,,catemu spoleczenstwu, a zwtaszcza prawo-
dawcom, zaczyna brakowa¢ obiektywnego punktu odniesienia dla wszelkich
innych praw”. Drugim jest zredukowanie (przez laicki $wiat) pojecia ,,natura”
do przyrody, do tego, co mozna zaobserwowacé i zmierzy¢, bez odniesienia do
tego, czy jest to naturalne dla czlowieka. Filozoficzny, metafizyczny wymiar
pojecia ,,natura” wielu zastgpuje wymiarem tylko empirycznym.

W rozdziale drugim, zatytutowanym ,,Sita prawa naturalnego” (s. 21-28),
autor najpierw stwierdza, ze prawo naturalne i wynikajace z niego obowiazki
cztowieka ,,nie jest pojeciem jedynie katolickim, lecz stanowi wyraz wrodzo-
nych sktonnosci cztowieka ku prawdzie i dobru. [...] Cho¢ prawo naturalne nie
jest prawem pisanym, to jednak jest ono »wpisane« w taki sposob, ze nie moze
by¢ wymazane, wreez jest »wyryte w duszy kazdego cztowieka«” i winno by¢
dla niego etycznym drogowskazem, wyprzedzajacym jakiekolwiek prawo po-
zytywne, okresleniem praw cztowieka, ktoére zawsze winny by¢ respektowane
(s. 21). Prawo Boze poznawane jest przez czlowieka dwiema drogami: 1) przez
dzieta Stworcy i prawo naturalne, 2) w osobie Jezusa, ktory jest nowym Pra-
wem (s. 22). Cho¢ w czasach nowozytnych nastapito odrodzenie prawa natu-
ralnego, zwlaszcza jako reakcja na protestantyzm, to wspoiczesna mentalnosé
relatywistyczna usituje przedstawiac je jako tezg konfesyjna. Autor zauwaza,
ze ,,odrzucenie prawa naturalnego stanowi procedur¢ o charakterze ideologicz-
nym i wprowadza nietolerancj¢ wobec prawdy” (s. 24). W starozytno$ci
i filozofia grecka, i Tradycja chrzescijanska jednym glosem mowity o prawie
naturalnym. Wazny wyktad prawa naturalnego dat Arystoteles (IV w. przed
Chr.). Okreslit on je jako powszechnie obowiazujace (cho¢ niepisane) i nie-
zmienne. Autor przytacza tez trafne i dojrzale stwierdzenie Cycerona (II-1 w.
przed Chr): ,Istnieje oczywiscie prawdziwe prawo, jest nim prawy rozum; jest
ono zgodne z natura, istnieje we wszystkich ludziach, jest niezmienne i wiecz-
ne, jego nakazy wzywaja nas do wypelniania powinnosci, jego zakazy po-
wstrzymuja od btedu [...] Zastapienie go przez prawo przeciwne jest przestep-
stwem, zakazane jest nieprzestrzeganie nawet jednego wskazania” (s. 25). Au-
tor zauwaza, ze Jan Pawel II byl rozczarowany, ze nawet po jego encyklikach
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Veritatis splendor (ktéra stanowi magna charta nauki KoSciota o prawie natu-
ralnym) i Fides et ratio, nauka o prawie naturalnym nie zostata nalezycie
przyjeta i poglebiona, takze na polu teologii. Dlatego tez pilng kwestia jest
»przywotanie mocy prawdy prawa naturalnego”, zwlaszcza wsrod katolikow
(s. 27-28).

W rozdziale trzecim ,,Prawo naturalne i Boskie” (s. 29-31) autor stwier-
dza, ze prawo naturalne ma dwa odniesienia: 1) dazenie do Boga jako zrodta
dobra, 2) uznanie drugiego cztowieka za rownego sobie. Kard. Grocholewski
zacheca do realizacji postulatu Benedykta XVI, aby ,,odwroci¢ aksjomat
Oswiecenia i powiedzie¢: takze ten, kto nie potrafi znalez¢ drogi prowadzace;j
do przyjecia istnienia Boga, powinien przynajmniej starac¢ si¢ tak zy¢ i tak
ukierunkowaé swoje zycie, jak gdyby Bog istnial — veluti si Deus daretur”
(s.31).

Czwarty rozdziat jest krotkim wyktadem (s. 33-35) na temat przymiotow
prawa naturalnego, ktorymi sa: powszechno$¢, niezmiennos¢ i poznawalnosc.
Niestety, nie przez wszystkich sa one uznawane. W rozdziale piatym (s. 37-40)
autor podkresla dwa wazne aspekty prawa naturalnego. Pierwszym jest zgod-
no$¢ prawa naturalnego z Dekalogiem. Autor przytacza stwierdzenie §w. Irene-
usza z Lyonu: ,,0d samego poczatku Bog zakorzenit w sercach ludzi zasady
prawa naturalnego. Potem ograniczyt si¢ do ich przypomnienia. Byt to Deka-
log” (s. 38). Drugim jest zgodno$¢ prawa naturalnego z rozumem ludzkim,
a nie z materia, przyroda (s. 39).

Najobszerniejszy jest rozdziat szosty: ,,Urzad Nauczycielski Kosciota
o prawie naturalnym” (s. 41-55). Kard. Grocholewski stwierdza za Pawlem VI,
ze Kosciot bedac ,,»znawca czlowieczenstwa« — wyraza wymogi prawa natu-
ralnego i je aktualizuje [...] zwraca si¢ nie tylko do wierzacych, ale do wszyst-
kich ludzi dobrej woli” (s. 41). Chrystus ustanowil Piotra i apostotow ,,strazni-
kami i autentycznymi interpretatorami catego prawa moralnego, a wigc nie
tylko ewangelicznego, ale takze naturalnego” (s. 43). ,,Pius XII ukazal oparte
na prawie naturalnym zasady tadu spotecznego odpowiadajacego godnosci
cztowieka i znajdujacego konkretny wyraz w zdrowej demokracji” (s. 43). Bt.
Jan XXIII ,,w encyklice Pacem in terris (11 kwietnia 1963) w cato$ci poswig-
conej prawom naturalnym, opieral je na prawie naturalnym, wpisanym w stwo-
rzenie” (s. 44). Pawet VI w nauce o matzenstwie, zawartej w encyklice Huma-
nie vitae (25 lipca 1968 r1.), przypomina, ze ,jest to nauka oparta na prawie
naturalnym, naswietlonym i ubogaconym przez Objawienie Boze” (s. 44). Jan
Pawet Il naucza, zwtaszcza w encyklice Evangelium vitae (25 marca 1995 r.), ze
zamierzone zabdjstwo, aborcja i eutanazja sa powaznym naruszeniem prawa
Bozego; ,,zadna okolicznos$¢, zaden cel, zadne prawo na $wiecie nigdy nie beda
mogly uczyni¢ godziwym aktu, ktoéry sam w sobie jest niegodziwy, poniewaz
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sprzeciwia si¢ Prawu Bozemu, zapisanemu w sercu kazdego cztowieka, pozna-
walnemu przez sam rozum i gloszonemu przez Kosciol” (s. 45-46). Prawo
naturalne ,,jest normatywnym punktem odniesienia takze dla prawa cywilnego”
(s. 47). ,,Jak przypomniatl kardynat Ratzinger w wielu swoich wystapieniach
[...] nigdy nie mozna cofa¢ si¢ przed obrona prawa do zycia, jako Ze jest ono
pierwszym, ktére wyplywa z prawa natury” (s. 46). Benedykt XVI w Oredziu
na Swiatowy Dzien Pokoju 2008 stwierdzil: ,Prawa zawarte w Karcie (Praw
Rodziny) sa wyrazem i wykladem prawa naturalnego [...] Negowanie czy
chocby ograniczanie praw rodziny, zakrywajac prawde o cztowieku, zagraza
samym podstawom pokoju. Méwiac o pozytywnym prawie ludzkim zacheca:
Trzeba uzna¢ naturalng norm¢ moralng za podstawe normy prawnej” (s. 48).
W innym przeméwieniu, z 18 kwietnia 2008 r., do czlonkéw Zgromadzenia
Ogdlnego ONZ, z okazji 60. rocznicy ogloszenia Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka stwierdzil, ze prawa te ,,opieraja si¢ na prawie naturalnym, wpisa-
nym w serce cztowieka i obecnym w roznych kulturach i cywilizacjach”
(s. 49).

Wazne sa tez wypowiedzi Kongregacji Nauki Wiary, m.in. dotyczace
projektow legalizacji zwiazkéw homoseksualnych. Stwierdza si¢ w nich, ze
»matzenstwo jest swigte, natomiast zwiazki homoseksualne pozostaja w sprzecz-
nosci z naturalnym prawem moralnym” (s. 50). Wielkim zagrozeniem jest
relatywizm etyczny. ,,Negujac bowiem prawo naturalne, jesteSmy zmuszeni do
negowania coraz wigkszej ilosci prawd uniwersalnych, poczynajac od prawa
do zycia” (s. 51). Dlatego tez ,,nauczanie Kosciota potwierdza swoja stata
doktryng o koniecznej zgodno$ci prawa cywilnego z prawem moralnym, to
znaczy o bezwarunkowym poszanowaniu prawa naturalnego ze strony kazdej
wladzy prawodawczej [...] kazde prawo ustanowione przez ludzi ma o tyle moc
prawa, o ile wyplywa z prawa naturalnego. Jesli natomiast pod jakims$ wzgle-
dem sprzeciwia si¢ prawu naturalnemu, nie jest juz prawem, ale wypaczeniem
prawa” (s. 52-53).

Pozytywizm prawny usituje prywatnym interesom lub pragnieniom
nada¢ pozory prawa. Dlatego ,,Benedykt XVI trafnie zauwazyt: »Prawo natu-
ralne jest ostatecznie jedyna skuteczna twierdza przeciw samowoli wiadzy lub
oszustwom ze strony manipulacji ideologicznej«” (s. 54). Aby zwigksza¢ zna-
czenie prawa naturalnego, nalezy formowac prawe sumienie ludzi (s. 54-55).

W uwagach koncowych autor potwierdza, ze Kosciol w swoim naucza-
niu, potwierdzajac i strzegac zawsze i1 wszgdzie zasad prawa naturalnego, ,,stu-
zy W ten sposob bezinteresownie prawdzie o cztowieku 1 dobru wspdlnym
spoteczenstw §wieckich” (s. 58-59).

Konczac niniejsza prezentacje, oddajaca tylko w zarysie poglady kard.
Zenona Grocholewskiego na temat wspotczesnego wyktadu nauki Kosciota
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o prawie naturalnym, nalezy stwierdzi¢, ze jest to wyktad fachowy, komunika-
tywny i pouczajacy. Autor zebral wiele wymownych cytatdéw i w sposob lo-
giczny i przekonujacy zaprezentowat szereg trafnych argumentow. Wszystkim
czytelnikom tego oryginalnego dzieta, a zwlaszcza prawnikom, mozna zyczy¢
ciekawej 1 owocnej lektury. Bardzo przydatne bedzie ponadto przettumaczenie
tego dzieta na inne jezyki, a zwlaszcza na jezyk polski.

Ks. RYSZARD SZTYCHMILER
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Wykaz skrotéw

Jan Pawet 11, Encyklika Centesimus annus

Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska Christifideles laici

Benedykt X VI, Encyklika Caritas in veritate

Sobor Watykanski II, Dekret o apostolstwie $§wieckich Apostolicam
Actuositatem

Sobdr Watykanski II, Dekret o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele
Christus Dominus

Benedykt X VI, Encyklika Deus caritas est

Sobdér Watykanski 11, Dekret o formacji kaptanskiej Optatam totius
Jan Pawet 11, Encyklika Dives in misericordia

Sobor Watykanski II, Dekret o postudze i zyciu prezbiterow Presbyte-
rorum ordinis

Sobor Watykanski II, Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae
Dziennik Ustaw

Jan Pawet II, Posynodalna adhortacja apostolska Ecclesia in Europa
Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam

Jan Pawet 11, Encyklika Evangelium vitae

Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie
wspolczesnym Gaudium et spes

Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele

Katechizm Kosciota Katolickiego

Papieska Rada [ustitia et Pax, Kompendium Nauki Spolecznej Kosciota
Kodeks Prawa Kanonicznego.

Jan Pawet 11, Encyklika Laborem exercens

Jan Pawet I, List apostolski Muliris dignitatem

Jan XXIII, Encyklika Mater et magistra

Pawetl VI, Encyklika Populorum progressio

Jan XXIII, Encyklika Pacem in terris

Pius XI, Encyklika Quadragesimo anno

Leon XIII, Encyklika Rerum novarum

Benedykt X VI, Encyklika Spe salvi

Jan Pawet 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis

$w. Tomasz z Akwinu, Summa Theologica
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