José Luis ILLANES

ZYCIE, SUBSTANCIJA I CEL HISTORII
Evangelium vitae w konteks$cie dylematu wspéiczesne) kultury

Zycie jest wartoscig, poniewaZ nie jest zwyktym faktem, czystq dang, lecz [...]
otwarciem na przeznaczenie, na cel, na petnie. Zycie jest substancjg dziejow, tym,

co nadaje dziejom spoistosé i jest ich celem. Dzieje sq [...] rozwijaniem sig¢ Zycia,
ktore rozpoczete w czasie, osiggnie swq peinie¢ w wiecznosci.

Analiza dokumentu, refleksja nad nim 1 na jego podstawie, oznacza pyta-
nie o jego tresé 1 cel, o przestanie, ktore niesie, o jego ,,dlaczego” 1 ,,po co”.
W przypadku Evangelium vitae odpowiedZ na pierwsze pytanie jest prosta:
encyklika gtosi, jak wskazuja jej pierwsze slowa stanowigce zarazem jej ty-
tul, ewangeli¢ zycia, tzn. dobrg nowin¢ o Zyciu, a nawet jest ona odg do
zycia, proklamowang przez kogos, kto — jak Jan Pawet II — moze )3 podjaé
w formie nie banalnej, czy naiwnej, lecz szczerej 1 gigbokiej, z autentycznoscia
1 wiarygodnoscig, ktore ptyng z faktu, iz doSwiadczyl Zzycia w réznych jego
odcieniach, réwniez tych dramatycznych.

Dlaczego zatem Papiez oglosit to przestanie, 1 to wlasnie teraz, w potowie
lat dziewigldziesiagtych, gdy zbliza si¢ poczatek trzeciego tysiaclecia, z tym
wszystkim, co data ta oznacza, zarOwno ogoélnie dla wszystkich ludzi, jak
1 szczegOlnie dla Jana Pawla II? Pierwsza odpowiedzig na to pytanie — ktoérej
udziela na poczatku sama encyklika' - jest kronika jej powstania: konsystorz
kardynaléw, ktory mial miejsce w pierwszych dniach kwietnia 1991 roku,
zwrocit si¢ z prosba o publikacje dokumentu, ktéry potwierdzitby wartosé
zycia; niedlugo potem, 19 maja, Jan Pawel II wystat list do episkopatéw catego
Swiata, w ktorym stwierdzil, Zze przyjat t¢ prosbe, i prosit o opinie, sugestie
1 propozycje, ktére przyczynilyby si¢ do powstania przysziego dokumentu;
nastepnie praca komisji, ktére przygotowywaly tekst; sugestie i wklad samego
Jana Pawla II, ktorego mysl 1 osobowos¢ gieboko odcisnely sie na caloéa
encykliki, zaréwno na jej tresci, jak i na stylu i metodzie?.

1 Zob. E vangelium vitae, nr 5.

% Informacje na temat sesji konsystorza kardynaléw mozna znaleZ¢ w ,,Documentation ca-
tholique™ 1991, nr 2028, s. 473-483 1 498-499 oraz w ,,Ecclesiae” 1991, nr 2523, s. 564-565 i 1991,
nr 2525, s. 647-651; tekst listu Jana Pawla II znajduje sie w ,,Documentation catholique” 1991,
nr 2033, s. 726-727 1 w ,,Ecclesiae” 1991, nr 2538, s. 1148.
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Jakkolwiek kronika ta sklada si¢ z rzeczywistych faktéw, to jednak nie
stanowl ona adekwatnej odpowiedzi na nasze pytanie. Genezy encykliki nie
wyjasnia wskazanie na propozycj¢ konsystorza kardynatéw, poniewaz aby ja
wyjasnié, trzeba zapytaé, dlaczego kardynalowie skierowali do Papieza t¢
propozycj¢ 1 przede wszystkim dlaczego Jan Pawel II zdecydowat si¢ przyjaé
ich prosb¢. W rzeczywistosci Evangelium vitae ma glebokie korzenie w naucza-
niu obecnego Papieza. Z racji swego tytulu dokument ten przywoluje natych-
miast zarOwno encyklike Humanae vitae, ogloszong przez Pawla VI, encyklike,
ktérej nauczanie Jan Pawet II wielokrotnie potwierdzal’, jak i instrukcj¢ Do-
num vitae, opublikowang przez Kongregacj¢ Doktryny Wiary, jednak z wyra-
zong explicite aprobata Papieza®. Z racji swej najglebszej inspiracji i tresci
Evangelium vitae spokrewniona jest rOwniez — a nawet w sposdb specjalny -
z doktryng 1 historyczno-kulturowg diagnozg zawartg w encyklikach Veritatis
splendor’ i Centesimus annus® oraz z innymi wcze$niejszymi dokumentami, az
po pierwszg encyklik¢ Jana Pawla II Redemptor hominis.

,,Czlowiek dzisiejszy — stwierdza Papiez w tym programowym dokumencie
—zdaje si¢ by¢ stale zagrozony przez to, co jest jego wiasnym wytworem, co jest
wynikiem pracy jego rak, a zarazem - 1 bardziej jeszcze ~ pracy jego umystu,
dazen jego woli. [...] Czlowiek coraz bardziej bytuje w leku. Zyje w leku, ze
jego wytwory — rzecz jasna nie wszystkie 1 nie wigkszosé, ale niektore, 1 to
wlasnie te, ktore zawierajg w sobie szczegdélng miare ludzkiej pomystowosci
1 przedsiebiorczosci — mogg zosta¢ obrécone w sposdb radykalny przeciwko
czlowiekowi. Mogg sta¢ sie Srodkami 1 narzedziami jakiegos wrecz niewyobra-
zalnego samozniszczenia, wobec ktérego wszystkie znane nam z dziejow kata-
klizmy 1 katastrofy zdajg si¢ bledna¢”’.

Od poczatku swego pontyfikatu Jan Pawel II daje dowody swiadomosci
tego, Ze wstapil na tron Swietego Piotra, przyjmujac przez to najwiekszg od-

> Poéréd wielu tekstéw wspomnijmy przede wszystkim adhortacje Familiaris consortio, 22 XI
1981, nr 29 i 32, gdzie Humanae vitae okreslona jest jako dokument ,prawdziwie profetyczny”,
oraz wypowiedzi, w ktérych bezposrednio potem - latem 1 jesienia 1984 roku, od 11 lipca do
21 listopada, Jan Pawel Il komentowat t¢ encyklik¢ (wypowiedzi te, ktére stanowig ostatnig cz¢s¢
wteologii ciala”, znaleZz¢ mozna w Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, vol. VII-2). Przypomnijmy
réwniez przeméwienie wygloszone 14 111 1988 w czasie kongresu zorganizowanego z okazji dwu-
dziestolecia encykliki Pawla VI, w ktérym Jan Pawet 1I, wskazujac na mozliwos¢ przejscia od
mentalno$ci antykoncepcyjnej do mentalnosci przeciw Zyciu, wskazuje na zwigzek pomigdzy
kwestiami poruszanymi w Humanae vitae i problematyka Evangelium vitae (tekst przemowienia

Jana Pawtla II zob. AAS 80, 1988, 1323-1325).

4 Zob. Kongregacja Doktryny Wiary, Instrukcja Donum vitae, 22 11 1987 (AAS 80, 1988,
70-102).

> Zob. Veritatis splendor, 6 VIII 1993, szczegblnie numery 95-101.
6 Zob. Centesimus annus, 1 V 1991, szczegblnie rozdziat piaty.
7 Redemptor hominis, 4 111 1979, nr 15.
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powiedzialno$é w Kosciele katolickim, w momencie, w ktérym ludzko$C sta-
nela wobec kryzysu — przy czym przez kryzys rozumiemy to, €O slowo to
oznacza w swym pierwotnym, greckim sensie: rozdroze, na ktorym w gre
wchodza sprawy istotne, gdzie zaleznie od zaj¢tego stanowiska, decyduje sig
o kierunku przysztych wydarzen. Stad ptynie sktonnos¢ Papieza do analizowa-
nia ostatecznych zatozen i korzeni wydarzen po to, aby w §wietle doSwiadcze-
nia i wiary doj$¢ do diagnoz, ktére autentycznie przyczynia si¢ do ukierunko-
wania dzialania.

Wraz z uplywem lat uwaga Papieza skierowana na histori¢ stawala si¢
coraz bardziej intensywna, a jego ocena wydarzen coraz bardziej wypetniona
napi¢ciem i niepokojem, jak gdyby dostrzegal, ze kryzys zbliza si¢ do momentu
decydujacego, 1 dlatego nawolywatl do coraz bardziej zdecydowanych postaw.
Encyklika Centesimus annus z roku 1991 stanowi w tym wzgledzie kamien
milowy. Zostala ona napisana w momencie Swiatowe] euforii, zaledwie rok
po wydarzeniach 1989 roku, ktérych dotyczy jeden z rozdziatéw, w atmosterze
Swiadomosci wyzwolenia 1 oczekiwan obfitosci, ktore jej towarzyszyly. Upadek
berlinskiego muru, zawalenie si¢ dyktatury sowieckiej w Europie Wschodniej,
przezwyci¢zenie podziatu §wiata na dwa bloki 1 rozszerzenie przestrzeni wol-
nosci z Zachodu na Wschéd - wywolaly wrazenie, Ze wkraczamy w nowa
epoke, w ktorej wszystko musi utozy¢ si¢ dobrze.

Encyklika z roku 1991 wyraza tamta atmosfer¢ — z optymizmem, radoscia
1 1lluzjami, ktore byly jej cz¢scig. Jednak w wielu miejscach z absolutng jasno-
Scig — przypomnijmy na przykiad fragmenty poswiecone koniecznosci istnienia
moralnego fundamentu demokracji® — Jan Pawel II pokazuje, ze w jego oczach
upadek tzw. realnego socjalizmu w Zzadnym razie nie oznacza znikniecia jedy-
nej) przeszkody, ktéra stala na drodze dziejowego postepu, lecz jest jedynie
epizodem, niewatpliwie niezwykle waznym, jednak ostatecznie tylko epizo-
dem w procesie dziejowym, ktory aby doj$¢ do celu, musi i$§¢ dalej. Marksizm
nie jest samotng wysepka w kulturze Zachodu. Dlatego wyzwolenie, ktére
przymost upadek berliriskiego muru 1 wydarzenia, ktére go poprzedzily i kt6-
re nastapily po nim, okaze si¢ iluzoryczne i otworzy droge nowym i nawet
wigkszym napi¢ciom, jesli dziejowe rozdroze i mozliwosci kulturowe otwarte
za sprawg zawalema si¢ imperium sowieckiego i intelektualnego zdyskredyto-
wania marksizmu nie doprowadza do glebokiej refleksji nad nasza cywilizacja,
poniewaz w cywilizacji tej obecne sg zarodki kryzysu — tym razem nie w sensie
greckim, lecz w popularnym sensie tego stowa — ktérych marksizm byt bez
watpienia waznym, lecz nie jedynym przejawem.

Nie postawi¢ tego problemu, odwréci¢ od niego uwage i odméwié wszelkiej
krytyczne) refleksji na ten temat, innymi stowy: przypisac ,,gutag” i pozostale

8 Zob. Centesimus annus, nr 46-47.
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przejawy barbarzynstwa, w ktore popadla dyktatura sowiecka, okoliczno$ciom
lub zwyklym przypadkom dziejowym, nie prébujac odkry¢ ich ostatecznych
korzeni intelektualnych, oznacza narazi€ si¢, czy nawet skaza¢ si¢, na falszywe
rozumienie obecnej sytuacji kulturowej w sposéb analogiczny do tego, w jaki
przed piecdziesi¢ciu laty znaczna czes¢ intelektualistow zachodnich falszywie
pojela ran¢ otwartg przez nazizm wraz z jego obozami koncentracyjnymi — od
Dachau do Auschwitz 1 Birkenau, przypisujac jg kryzysowi irracjonalnosci,
ktory nalezalo potepié, nie pytajac jednak o jego najglebsze przyczyny,
a szczegolnie nie pytajac o te przyczyny, ktorych odkrycie mogtoby doprowa-
dzi¢ do krytyki wlasnych zatozen.

Natomiast Veritatis splendor 1 - jeszcze bardzie) precyzyjnie — Evangelium
vitae daza do pobudzenia takiej krytycznej refleksji. Veritatis splendor czyni to
przez konfrontacj¢ z relatywizmem etycznym 1 egzystencjalnym nihilizmem,
ktoéry z niego wynika. Evangelium vitae — przez kontynuacj¢ analizy nihilizmu
1jego egzystencjalnych nastepstw, a dokladniej: tego nastepstwa, ktore jest byé
moze jego wyrazem najbardziej konsekwentnym 1 dramatycznym — promoc)i
 kultury Smierci”. W tym sensie oba dokumenty stanowig decydujace punkty
odniesienia dla zrozumienia stanowiska Jana Pawta Il i1 dla préby zrozumienia
— w dialogu z nim - naszej terazniejszosci. W tej optyce przyjrzymy si¢ drugie-
mu z nich — Evangelium vitae’, rozpoczynajac od tej cechy naszej cywilizacji, na
ktéra wlasnie wskazaliSmy: spojrzymy na cywilizacj¢ wspoéiczesng jako na
cywilizacj¢ zagrozong rozszerzaniem si¢ ,kultury Smierci”.

1. ,KULTURA SMIERCI” I JEJ INTELEKTUALNE KORZENIE

¥ Wyrazenie ,kultura §mierci” pojawia si¢ w pierwszym rozdziale Evange-
lium vitae i nastepnie przywolywane jest przy wielu innych okazjach'®. W roz-
dziale tym Jan Pawet II, méwiac jezykiem zarazem socjologicznym 1 oceniaja-
cym, wskazuje na zagrozenia i zamachy na zZycie obecne w kulturze wspolczes-
nej: wojny, przemoc, morderstwa, ludobdjstwa... Lista ta jest obszerna 1 wypo-
wiedziana z zatroskaniem. Jednak uwaga Papieza nie skupia si¢ na tych danych
socjologicznych i nie one sklaniajg go do méwienia o , kulturze Smierci”: przez
wyrazenie to Jan Pawel II nawigzuje do rzeczywistosci nie faktycznej, lecz
kulturowej, nie do samego rozszerzania si¢ przemocy czy rosnacej liczby za-
mach6w na zycie, lecz do pojawienia si¢ okreslonej kultury, w ktore) cztowiek
nie ceni zZycia, lecz raczej si¢ go obawia.

? Co do analizy Veritatis splendor, odsytam do mego artykutu Verdad moral y dignidad del
hombre, ,,Annales theologici” 1994, t. 8, s. 315-337.

19 Najbardziej znaczace teksty znajduja si¢ w nastepujacych numerach encykliki: 12, 19, 21, 24,
26, 28, 50, 64 1 87.
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Przemoc, $mier¢ spowodowana przemoca, jest niestety stalym elementem
historii: w tym sensie nasza epoka nie stanowi tu wyjatku. Co wigcej, mozliwe
nawet, ze w innych momentach dziejéw przemoc osiggata wigksze rozmiary
i powodowala proporcjonalnie wi¢cej ofiar, niz ma to miejsce dzisiaj. Jednak
uwazane to bylo — albo przynajmniej z czasem doszli§my do takiego przeko-
nania — za owoc czy wyraz barbarzynstwa, za defekt cywilizacji. Szczegllny
charakter obecnej chwili polega na tym, ze Smieré — Smieré spowodowana
dobrowolnie - nie jest juz uwazana za wyraz barbarzynstwa, lecz osiggni¢cie
cywilizacji, ze spowodowanie $mierci uwazane jest za rozwigzanie cywilizowa-
ne, i to nie tylko przez niektérych, czy tez w wyjatkowych kontekstach, lecz
w szerokich kregach spoleczenstwa i w odniesieniu do probleméw - jak abor-
cja, eutanazja — zwigzanych z kluczowymi momentami Zycia, jego poczatkiem
i koricem. W ten sposéb przestepstwa przeciw Zyciu uwaza si¢ za ,,uprawnione
przejawy wolnosci osobistej, ktore nalezy uznawac 1 chroni€ jako autentyczne
prawa jednostki”''. Wyrazenia takie, jak ,,spisek przeciw zyciu” czy ,kultura
§mierci” okazuja sie zatem usprawiedliwione'?.

Jakie zalozenia, jakie przekonania, jakie sposoby myslenia znajdujg si¢
u podtoza kultury, ktéra az tak bardzo boi si¢ zycia, ze w Smierci widzi nie
zagrozenie, ale rozwigzanie? Jest to kwestia filozoficzno-teologiczna, ktéra
dotyczy naszego momentu historycznego 1 ktora Evangelium vitae otwarcie
podejmuje. Wsréd wielu czynnikéw, na ktére wskazuje encyklika jako na
fundament lub materi¢ kultury Smierci, znajdujg si¢ trzy, ktére naszym zda-
niem maja wyrazne pierwszenstwo: kult skutecznosci, uznanie wolnosci za
absolut 1 relatywizm moralny. Rozwazmy je krétko, zaznaczajac juz teraz, ze
wszystkie zbiegaja si¢ w jednym punkcie: w nihilizmie.

Kult skutecznosci wigze si¢ — stwierdza Papiez - ze ,,swoistym racjonaliz-
mem techniczno-naukowym?”, ktéry odrzuca wszelka glebie, wszelka tajemni-
cg, wszelkg Swigtos¢ bytu, redukujac rzeczywisto$¢ do zwyklej rzeczy, ktéra
~czlowiek uwaza za swa wylaczng wlasno$é, poddajaca sie bez reszty jego
panowaniu i wszelkim manipulacjom”'>. Stad plynie postawa, ktéra kiadzie
akcent nie na to, czym byt jest, lecz na to, co robi, a w konsekwencji ceni
produkcje, dziatanie, sukces, wladze, sil¢ — i paralelnie tego, kto jest staby,
pozbawiony sily, nie produkuje, uwaza za pozbawionego wartosci i znajduja-
cego si¢ na marginesie spoteczenstwa i historii.

Skuteczno$C 1 produkcja sa bez watpienia wartos$ciami, z tym tylko, Ze obie
te rzeczywistosci sg bardziej zlozone niz mentalnos$¢ technokratyczna: wszelka
skutecznos¢ 1 wszelka produkcja znajduja si¢ w relacji do skutku czy owocu, co

'! Evangelium vitae, nr 18; podobne rozwazania znajduja sie réwniez w numerze 4.

'* Wyrazenie ,,spisek przeciw zyciu” pojawia si¢ w numerach 12 i 17; co do wyrazenia , kultura
Smierci” patrz teksty cytowane w przypisie 10.

> Evangelium vitae, nr 22.
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do ktorych trzeba zapytaé, czy warto bylo je realizowaé. Jesli nie czyni si¢
refleksji nad tym, co moze zostaé wyprodukowane, jesli definiuje si¢ skutecz-
nos¢ przez samo dzialanie, to wprowadza sie w zycie proces pozbawiony celu
1sensu, a ostatecznie — kult sity jako wartosci samej w sobie. Wowczas cztowiek
staby, ten, ktory nie produkuje, ktéry nie uczestniczy w panowaniu, okazuje si¢
pozbawiony wartosci, wigcej jeszcze: okazuje si¢ zawadg i przeszkoda, ktéra
moze, a nawet powinna zostaé¢ wyeliminowana. Stad pltynie — méwiac stowami
samego Jana Pawla II — ,,wojna silnych przeciw bezsilnym”, sytuacja kulturo-
wa, w ktorej ,,zycie, ktore domaga si¢ najwigkszej zyczliwosci, mitosci 1 opieki,
jest uznawane za bezuzyteczne lub traktowane jako nieznosny cig¢zar,
a w konsekwencji odrzucane na rézne sposoby”'* — z tym tylko, ze kiedy mysli
si¢ 1 dziala w ten sposéb, to gardzi si¢ 1 eliminuje nie tylko to zycie, lecz
zycie jako takie, poniewaz postawa, jaka wyzej opisaliSmy, w konsekwen-
Cji zaprzecza wewnetrznej wartosci zycia, cenigc je jedynie z racji zewnetrz-
nych: na podstawie skutecznosci produkcji, 1 prowadzi do zapoznania wiasci-
wej ludzkiemu bytowi godnosci.

W odniesieniu do drugiego ze wspomnianych czynnikOw Papiez ukazuje
analogiczng dialektyke: dialektyke absolutyzacji wolnosci. Koncepcja wolno-
§ci, ktéra wypaczajac pojecie 1 sens subiektywnosci, ostatecznie uznaje jg za
absolut i ,,absolutyzuje znaczenie jednostki” w taki sposéb, ze ,,przekresla je;
odniesienie do solidarnosci z drugimi, do peilnej akceptacji drugiego cziowieka
i do stluzenia innym”, daje w rezultacie poczatek dynamice, ktéra inng droga
prowadzi do tego samego co poprzednio wyniku: do uznania zdolnosci do
decydowania, decydowania sprawnego 1 skutecznego, za wartos¢ samg w so-
bie — i dlatego prowadzi do ,,wolnosci «silniejszych», wymierzonej przeciw
stabszym, skazanym na zagtade”'>. Réwniez w tym przypadku wynik jest ten
sam: destrukcja tego, co chce si¢ zaafirmowaé — destrukcja wolnosci. ,,Pro-
metejska postawa czlowieka”, ktéry ,,uwaza si¢ za pana zycia 1 Smierci, po-
niewaz o nich decyduje”, kryje w rzeczywistosci gleboki dramat, gdyz czio-
wiek, ktéry w ten sposéb potwierdza swoje panowanie nad ziemia, zawgza swoj
horyzont az do zniszczenia go przez $mier¢ odci¢ta nieodwracalnie od wszel-
kiej perspektywy sensu i nadziei'®.

Ré6wniez w odniesieniu do trzeciego z czynnikéw, ktore — zgodnie z analiza
Jana Pawtla II — prowadzg do ,.kultury $mierci”, tj. do relatywizmu etycznego,
czyli watpliwosci co do istnienia wartosci, pogladu, wedlug ktdrego nic nie jest
warto$ciowe samo w sobie, poniewaz wszystko jest relatywne, tak ze postawa,
jakg czlowiek zajmuje w Zyciu, jest przedmiotem czystej opcji bez zadnego

— -

14 Tamze, nr 12.
15 Tamze, nr 19.
16 70b. tamze, nr 19-20.
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odniesienia transcendentnego — Papiez przedstawia podobna refleksje'’. Na
pierwszy rzut oka relatywizm etyczny moze wyda¢ si¢ owocem szacunku dla
wolnosci, respektu dla zdolnosci do decydowania, ktéra dysponuje kazdy
czlowiek. Bardziej wnikliwa analiza pokazuje jednak, ze w relatywizmie, po-
dobnie jak w poprzednich pogladach, kryje si¢ Smiertelne zagrozenie, ktore
bieg dziejéw predzej czy péZniej wydobedzie na powierzchni¢: nihilizm.
Uznanie, ze nic nie jest wartosciowe, ze decyzja jest owocem, ktory rodzi
sie sam z siebie, prowadzi bezposrednio do egocentryzmu, do afirmacj ,,ja”
jako Zrodta wartosci. Prowadzi réwniez, przynajmniej posrednio, ale w sposéb
prawie nieunikniony, do rozpaczy. Jesli licz¢ si¢ tylko ,,)ja” 1 moje decyzje, to
predzej czy péZniej musi pojawic si¢ pytanie o ,,dlaczego” 1 ,,po co” wiasnych
decyzji. Jako przedluzenie tego pytania pojawi si¢ w duszy doswiadczenie
bezsensu, pustki, braku fundamentu, swego rodzaju zawieszenia wilasnego
»ja”’ nad przepascig nicosci, w ktdrej wszystko si¢ rozprasza 1 zapada. To, co
nie jest mile, co nie daje przyjemnosci, cOo w momencie przezywania nie wy-
czerpuje si¢ w doswiadczeniu zadowolenia, postrzegane jest w konsekwenc)i
jako nieznosne. Stad bierze si¢ tendencja do zycia w taki sposéb, jakby cier-
pienie i bdl nie istnialy, rozpaczliwa préba spowodowania ich zaniku, a osta-
tecznie siegniecie po Smieré, by je wyeliminowad, eliminujac tym samym zycie,
z ktoérym bdl 1 cierpienie sg przemieszane. ,, Kultura Smierci”, uznanie Smierci

za rozwiazanie, odnajduje tu swe najbardziej oczywiste korzenie'®.

2. OD ,, KULTURY SMIERCI” DO ,EWANGELII ZYCIA”

Kiedy Nietzsche w 1887 roku opublikowal swoja Genealogie moralnosci,
uwazal za rzecz oczywista, Zze moralnos¢ nie jest rzeczywistoscig pierwotna,
substancjalna, lecz wtdérng 1 nieautentyczng, i dlatego nalezy odnaleZé jej
genezg, je) genealogig, aby pokazacé, ze brak jej substancjalnosci, i w ten spo-
sOb postawiC czlowieka wobec tego, co pierwotne i autentyczne. W pewien
sposob Jan Pawel Il stosuje analogiczng metodyke w Evangelium vitae
w odniesieniu do nihilizmu, a méwigc doktadniej: w odniesieniu do tego roz-
paczliwego nihilizmu, kt6ry stanowi substrat ,, kultury Smierci”. Wszystkie jego
analizy prowadza do jednego celu: ukazania, ze ,kultura §mierci”, uznanie

17 Zob. tamze, nr 15.

'® W takim klimacie — zauwaza encyklika - cierpienie, kt6re nieustannie ciazy nad ludzkim
zyciem, ale moze tez stac si¢ bodZcem do osobowego wzrostu, zostaje «ocenzurowane», odrzucone
jako bezuzyteczne, a nawet jest zwalczane jako zlo, ktérego nalezy unikaé zawsze i we wszystkich
okolicznosciach”, tak ze ,,gdy nie mozna go przezwycigzy¢ i gdy znika nawet nadzieja na dobrobyt

w przyszlosci, czlowiek sklonny jest sadzié, ze Zycie stracito wszelki sens”, a $mier¢ jawi sie jako
jedyne rozwigzanie (nr 23).
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Smierci 1 nicosci za rozwigzanie ludzkiej egzystencji, nie jest rzeczywistoscia
pierwotng, lecz wtérng. Nalezy zatem ukazaé jej korzenie, aby wyzwalajac
umyst z tego, co wydaje si¢ w nim niepewnos$cia i ciemnoscia, przyczynic si¢
do otwarcia go na to, co autentycznie wazne, realne i substancjalne: na zycie,
na , kultur¢ zycia”, tj. na kulture zbudowana na uznaniu cennosci zycia.

Wyrazenie ,,ewangelia zycia” nie jest ani biblijne, ani klasyczne czy trady-
cyjne w jezyku teologii. Jan Pawel II wie o tym i sam to stwierdza'’, jednakze
mowi zarazem (od poczatku encykliki), ze , Ewangelia Zycia znajduje si¢
w samym sercu oredzia Jezusa”“’. Ewangelia, Dobra Nowina o Chrystusie,
jest jednoczesnie 1 nieodigcznie dobrag nowing o zyciu, zdecydowang prokla-
mac)g wartosci zycia. To dlatego gloszenie Chrystusa, gloszenie Boga, ktory
stat si¢ cztowiekiem po to, aby ludziom udzieli¢ swego wlasnego zycia, ukazu-
jac powolanie, na ktére zycie otwiera 1 w ktorym znajduje pelni¢ sensu, ugrun-
towuje w sposob zdecydowany 1 definitywny te warto$€ zycia, ktérag kazdy
czlowiek w swym pierwotnym doswiadczeniu przeczuwa i1 dostrzega.

Pytanie o zZycie, jak kazde inne radykalne pytanie antropologiczne, znaj-
duje swa ostateczng odpowiedzZ poza cztowiekiem z tego doktadnie powodu, ze
czlowiek nie jest bytem zamkni¢tym, lecz otwartym — otwartym réwniez na
nieskoniczonosé, tj. na Boga. ,,Poszukujac najglebszych korzeni walki migedzy
«kulturg zycia» 1 «kulturg $mierci»” trzeba — jak czytamy w encyklice - ,,dojsé
do sedna dramatu, jaki przezywa wspolczesny cziowiek: jest nim ostabienie
wrazliwosci na Boga 1 czlowieka” — dokladniej: ostabienie Swiadomosci swej
godnosci, Swiadomosci, ktorg cztowiek moze 1 powinien posiadaé. Jest to
wynikiem wczesniejszego ostabienia uznania swego odniesienia do Boga, po-
niewaz czlowiek ,tracac wrazliwosé na Boga, traci takze wrazliwos¢ na czlo-
wieka”?!. Méwiac inaczej i w spos6b pozytywny: ,,Ewangelia milosci Boga do
cztowieka, Ewangelia godnosci osoby 1 Ewangelia Zycia stanowig jedng 1 nie-
podzielna Ewangelie”?*.

Zrozumie¢ oraz glosi€¢ w ten sposob 1 w tej perspektywie ,,Ewangeli¢ zycia”
oznacza mowi€ z wnetrza wiary i czyni€ to w sposob zdecydowany, zaktadajac
calos$¢ chrzescijanskiej dogmatyki. W tym wzgledzie u Jana Pawia Il nie znaj-
dujemy zadnego wahania. Zauwazmy zarazem, Ze czyniac to Papiez nie ogra-
nicza swego oredzia tylko do chrzescijan, pozostawiajac poza swym horyzon-
tem innych ludzi, ale glosi ludzkosci pelni¢ prawdy o rzeczywistos$ci, ktora
czlowiek, kazdy czlowiek, w taki czy inny sposéb, przynajmniej zaczatkowo

19 Zob. tamze, nr 2, przyp. 1. Mamy tu w rzeczywistosci do czynienia z wyrazeniem typowym
dla Jana Pawtla II, analogicznym do wyrazenia ,,ewangelia pracy”, ktérego uzyl juz w Laborem
exercens.

20 Tamze, nr 1.
21 Tamze, nr 21.

22 Tamze, nr 2.

+ETHOS” 1996 nr 1-2 (33-34) - 4
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i byé moze nawet jedynie niejasno, juz dostrzega. Czlowiek instynktownie
kocha zycie jako dobro, co do ktérego chcialby, aby trwalo i osiggneto pel-
ni¢. Objawienie chrzescijariskie potwierdza to przezycie, t¢ milo$¢, to pragnie-
nie, pokazujac, ze zycie pochodzi od Boga i do Boga zmierza, ze ludzkie zycie
powolane jest do nawrécenia, do otwarcia si¢ na dar Bozy w zyciu wiecznym,
ostatecznie, ze Bég pragnie, aby czlowiek zyl uczestniczac w Jego wiasnym
Zyciu.

W ten sposéb, to jest w oparciu o sedno przestania ewangelicznego, ,,0s13ga
swij szczyt chrzescijariska prawda o zyciu. Godnos$¢ zycia nie wynika jedynie
z jego Zrédel, czyli z faktu, ze pochodzi ono od Boga, ale takze z jego celu,
z jego przeznaczenia do komunii z Bogiem przez poznanie Go i umitowanie”?.
Zycie jest wartoscia, poniewaz nie jest zwyklym faktem, czysta dang, lecz -
duzo bardziej radykalnie — otwarciem na przeznaczenie, na cel, na peinig.
Zycie jest substancja dziejéw, tym, co nadaje dziejom spoisto$é i jest ich
celem. Dzieje nie sg czystym nastepstwem wydarzen pozbawionym substancji
1 podmiotu, lecz rozwijaniem si¢ Zycia, ktére rozpoczete w czasie, osiggnie swa
pelnie w wiecznosci.

Tak wyglada, w swych zasadniczych zrebach, ,,Ewangelia zycia”, radosne
przestanie, dobra nowina o Zyciu, ktéra plynie z wiary chrzescijarnskiej. Aby
lepiej wyjasni€ jej tresé, rozt6zmy ja na dwa twierdzenia, ktére skomentujemy
ponizej: dzigki ,,Ewangelii Zycia” Zycie otrzymuje jedno$¢ sensu, natomiast
owa jedno$¢ sensu nadaje warto$¢ calosci zycia.

2.1. ZYCIE JAKO JEDNOSC SENSU

Kiedy méwimy o Zyciu, méwimy o rzeczywistosci przezywanej jako wiasna,
wigce] — konstytutywna dla naszego bytu; zarazem jednak méwimy o rzeczy-
wistosci, ktora nie rodzi si¢ z nas samych, zostala nam dana, oraz - co wiecej -
o rzeczywistosci, ktéra dazy do wzrostu opierajacego si¢ na swoim wlasnym
dynamizmie zawierajacym pragnienie lepszego zycia, zZycia pelnego. Z perspe-
ktywy chrzescijariskie) méwienie o Zyciu oznacza méwienie o rzeczywistosci
obdarzone)j pelng substancjalnoscia, o rzeczywistosci, ktéra jest nietrwala,
poniewaz zycie ludzkie jest kruche i stabe, i jednoczesnie trwata, poniewaz
Jego przyczyna znajduje si¢ poza nim samym, w Bogu, poniewaz rzeczywistos§é

> Tamze, nr 38. Tutaj, podobnie )Jak w innych miejscach swego magisterium, Jan Pawel II bez
ogrodek porzuca metodyke teologii tradycyjnej, zapoczatkowanej w wieku XVII i trwajacej az do
dzisiaj, ktéra polega na rozpoczynaniu od analizy natury, aby nastepnie dojéé do prawdy chrze-
Scijafiskiej, i przyjmuje metodyke odwrotna: najpierw wyklada calosé wiary, a nastepnie pokazuie,
Jak ta petma prawdy, ktérg oglasza objawienie, {aczy sie z ludzkim do$wiadczeniem i naturalnym
poznaniem, ktére w pewien spos6b przygotowuja je i poprzedzaja. Ten sposéb postepowania,
wilasciwy calej encyklice, jest w niekt6rych miejscach przedmiotem wyraznej refleksji; por. np.
numery: 29, 38, 821 101.
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ta jest owocem daru, ktérego udziela Bég, i dlatego wlasnie, Ze jest autentycz-
nym darem, otwiera na inne dary.

A zatem zycie jest wartoscig, poniewaz nie jest czystym faktem, samym
doswiadczaniem bycia ozywionym bytem, zwykla obecnoscia w §wiecie pomie-
dzy narodzinami 1 $miercia, lecz czasem i procesem, w ktérym duch ludzki
przezywa 1 doswiadcza siebie jako zdolnego do poznania i milosci, a w konse-
kwenc)1, w taki czy inny sposéb, do trwania, wiecej jeszcze — do wiecznosci.
Stowo Boga natomiast, ktére rozbrzmiewa w Ewangelii, potwierdza to do-
Swiadczenie 1 doprowadza je do pelni. Chrzescijanin méwi o Zyciu w oparciu
o to Boze stowo, a w konsekwencji — z punktu widzenia jego konca czy celu,
z punktu widzenia petini, do ktére) Bog je powotal, a takze ze wzgledu na ktéra
go udzieht. To wiasnie ten cel nadaje jednos€ zyciu, ktére w ten sposéb — jako
zycie ziemskie, jako terazniejszo$¢, ktéra z dnia na dzien zaweza sie — zostaje
zrelatywizowane, ukazane jako rzeczywistos¢ nie ostateczna, wyjasniaja-
ca si¢ sama z siebie, lecz przedostateczna, jako rzeczywistosé, ktdra nie
zamyka si¢ sama w sobie, lecz odsyla do tego, co znajduje si¢ poza nim i do
czego jest skierowane?*. Jednoczesnie i nieodlacznie Zycie zostaje potwierdzo-
ne jako obdarzone wartoscig - 1 to pelnig wartosci, poniewaz jest skierowane
ku uczestnictwu w zyciu Bozym 1 dlatego implikuje ono speilnienie obdarzone
wartoscig absolutna.

Naszkicowane tu perspektywy zakladaja prawde stworzenia pojeta jako
wyraz i owoc Bozego planu samoobjawienia. Aby precyzyjniej wyrazi€ tresé
.2Ewangelii Zycia”, musimy uczyni€ jeszcze jeden krok, spogladajac na nig
w Swietle prawdy Wcielenia. B6g bowiem nie rezerwuje udzielenia siebie na
moment zakonczenia dziejow, lecz uprzedza go w Jezusie Chrystusie. Chrystus
jest Bogiem udzielajacym si¢, Bogiem nam danym. Zycie Chrystusa jest, jak
méwi Pismo $wiete, Zyciem wiecznym — wyrazenie, ktére nalezy rozumieé
w calej jego petlni: nie tylko jako zycie przeznaczone do trwania, lecz jako
zycie pelne, zycie, ktére jest wieczne, poniewaz jest zyciem Wiecznego, tzn.
samego Boga®. To jest zycie, ktérym zyje Chrystus, i zarazem zycie, ktére
Chrystus obiecuje i ktérego udziela. Zycie czlowieka, ktére znajduje sie
w sferze dzialania Chrystusa, nie jest zatem Zyciem kruchym, skazanym na
rozplynigcie si¢ w nicosci, ani Zyciem tymczasowym, przejSsciowym, przezna-
czonym u swego korica do przejécia do zycia zupelnie innego, lecz zyciem
wiecznym, zyciem Bozym, juz rozpocz¢tym i udzielonym — oczywiscie w za-
rodku, lecz prawdziwie.

W tej perspektywie — czytamy w encyklice — milo$§¢ do Zycia, jakg ma
kazda istota ludzka, nie ogranicza si¢ do zwyklego szukania przestrzeni po-

4 Rozréznienie pomigdzy ,ostatecznym” i ,,przedostatecznym” Jan Pawet II wprowadza
w drugim numerze encykliki.

25 Zob. tamze, nr 37. Jan Pawel II odwoluje si¢ tu przede wszystkim do tekstéw Janowych.
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zwalajacej na realizowanie siebie i na nawigzanie stosunkéw z innymi, lecz
rozwija si¢ w radosnym prze$wiadczeniu, Ze mozna uczyni¢ z wlasnej egzysten-
cji «miejsce» objawienia si¢ Boga, spotkamia 1 komunii z Nim”?°. Dialektyka
relatywizacji i absolutyzacji doczesnosci, dialektyka zycia w czasie (kt6ra
przed chwilg opisali§my) osiaga tu swdj szczyt i w pewien sposOb zostaje
przezwyciezona: oczywiscie wiecznos$¢, z wlasciwg jej pelnig, jest koncem lub
celem, w oparciu o ktéry powinno si¢ oceniaé czas i to, co w nim si¢ wydarza,
jednak pewnym jest i to, ze czas jest przeniknigty wiecznoscia. Zycie jest
wartoscia nie tylko dlatego, poniewaz bg¢dzie miato wartos¢, poniewaz
obiecano mu pelnie, ale poniewaz jest wartoscig tu 1 teraz, poniewaz tu 1 teraz
juz jest — w wierze i milosci — poczatkiem zycia wiecznego, poczatkiem zycia
w komunii z Bogiem oraz — w Bogu i przez Boga — z ludzkoscia: z calg ludzko-
§cig, z kazdym jej czlonkiem jako przedmiotem milosci Boga.

2.2. JEDNOSC SENSU I CALOSC ZYCIA

Jedli jednak zycie jest wartoscia, 1 to wartoscig tak podstawowa 1 radykalna,
jak to wyze) pokazywaliSmy, to musimy doda¢, uzupeiniajac naszg refleksje, ze
jest ono wartoscig w swej calosci, ze wszystkim, co niesie, takze z bélem,
choroba, Smiercig, cierpieniem. Refleksja o zyciu, ktéra nie obeymowataby
cierpienia, wigcej — nie przyjmowataby go 1 nie wigczata w calos¢ zycia, bytaby
refleks)a niepeing, niewystarczajaca, poniewaz cierpienie jest nierozigcznie
zwigzane z tym zyciem, ktérego na co dzienn doswiadczamy. W dodatku do-
swiadczenie mOwi1 nie tylko o realnosci bélu i cierpienia, lecz réwniez o ich,
W pewnym sensie, pozytywnosci: bél 1 cierpienie nie s3 jedynie rzeczywisto-
Sciami, ktore faktycznie towarzysza zyciu, lecz rzeczywistosciami, ktére przez
swg obecnos¢ stanowig bodziec do poglebienia wlasnego zycia, az do osiagnie-
cila poziomu, na ktorym mozna glebiej przezy¢ wartos¢ zycia — do sytuacji,
w ktorych duch, doswiadczajac oddzielenia od tego, co przyjemne, zostaje
pobudzony do przekroczenia egzystencji peryferycznej, powierzchownej, este-
tycznej (w Kierkegaardowskim sensie tego stlowa) i osigga glebszy poziom:
poziom bardziej autentyczny i bardziej ludzki.

Niewielu osobom udato si¢ opisa¢ integracyjng moc bélu w stosunku do
zycia z takgq silg, z jakg uczynit to Victor Frankl w ksigzce, ktéra z analityczna
precyzja plynaca ze studium i praktyki psychiatrii podsumowuje i ocenia jego
straszliwe doswiadczenia z hitlerowskich obozéw koncentracyjnych, szczegél-
nie z Auschwitz i Dachau®’. W tych latach Frankl doswiadczyt w obozie kon-

26 Tamze, nr 38.

7 Swoja ksiazke Ein Psychologe erlebt das Konzentrationslager Viktor Frankl opublikowal

w 1946 roku, czyli wkrétce po zakoriczeniu wojny; wyd. pol.: Psycholog w obozie koncentracyjnym,
thum. S. Zg6rska, Warszawa 1962.
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centracyjnym ci¢zaru zycia, jego nieludzkiego i odczlowieczajacego charakteru.
Jednocze$nie jednak odczut — w sobie i w innych - Ze bédl, nawet ekstremalny,
nie niszczy, lecz jesli zostanie przyjety, prowadzi do najglebszych warstw oso-
bowosci. Tak wiasnie si¢ narodzita jego wizja cztowieka jako bytu kierowanego
1 podtrzymywanego przez ,,wole sensu” i jego teoria utraty sensu zycia jako
przyczyny nerwic, ktorg przedstawit i szeroko komentowal w wielu pismach.

Oczywiste jest (potwierdza to zreszta tekst Frankla), ze bél jest Zrédiem
Iintegracji i rozwoju osoby ludzkiej nie sam przez si¢, lecz jedynie w tej mierze,
w jakiej jego podmiot umieszcza go w ramach globalnego rozumienia rzeczy-
wistosci, ktére pozwala nie tylko na przyjecie bélu, lecz rowniez na odnalezie-
nie jego sensu. Dzieje si¢ tak wtedy, gdy bol odniesiony jest do mitosci, z ktorej
zycie, cale zycie, czerpie swoj sens. Powiedziano, zZe ,,cierpieni€ jest probier-
czym kamieniem mitosci”?®. Jest nim rzeczywiscie z dwéch przynajmniej racji:
po pierwsze, poniewaz doswiadczenie bélu, wprowadzajac rozdzwick pomie-
dzy skupieniem si¢ na sobie i skupieniem si¢ na osobie kochanej, pomaga
w oczyszczeniu milosci; po drugie, poniewaz przez stawienie czota bdlowi
1 przezwyci¢zenie go milos¢ osiaga swij szczyt 1 ukazuje cata swa moc. Praw-
dziwe jest rOwniez stwierdzenie w pewnym sensie przeciwne, ktére wypowiada
Piesii nad Piesniami: ,,milo$¢ jest réwnie silna jak $§mieré”?”; mitosé jest moca,
ktora pozwala stawi€ czota bélowi 1 przemieni¢ go w Zycie.

BA6l, cierpienie, nawet Smieré mogg zostaé przezwyci¢zone, przezyte ze
§wiadomoscia sensu, doswiadczone nie jako sity wrogie zyciu, lecz jako mo-
menty je integrujace, jesli tylko uznaje si¢ 1 wie, ze nie do nich nalezy ostatnie
sfowo, wiecej jeszcze — ze poprzez nie mitos€ 1 zycie realizujg si¢ w formie
nieraz tajemniczej 1 zakrytej, ale realnej. Przepowiadanie $mierci 1 zmar-
twychwstania Chrystusa znajduje tu miejsce decydujace — nie tylko dlatego,
ze zmartwychwstanie Chrystusa pokazuje, iz Smier¢ jest momentem przej-
sciowym, momentem bez watpienia strasznym 1 trudnym, jednak otwartym
na petnie zycia, lecz réwniez dlatego, ze w $mierci Chrystusa — w tej Smierci
Jezusa, ktéra poprzedza Jego zmartwychwstanie — objawia si¢ milos¢ Boza,
ktéra dochodzi az do korca i ktérej, z tego powodu, mozna catkowicie
zaufaé.

», Wlasnie przez swojg Smieré — stwierdza encyklika - Jezus objawia cala
wielko$¢ i warto§é zycia”>, ukazuje, ze zycie naprawde zwycieza $mieré. Do-
bitnie wyrazil to $w. Pawel w pigtym rozdziale Pierwszego Listu do Koryntian,
gdzie dluzsza refleksj¢ nad zmartwychwstaniem Chrystusa konczy stowami:
wZwyciestwo pochioneto $mieré. Gdziez jest, o Smierci, twoje zZwycigstwo?

28 J.Escrivdde Balaguer, Droga, nr 429, Katowice 1991.
%2 Pnp 8, 6.
3 Evangelium vitae, nr 33.
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Gdziez jest, o $mierci, twéj oscienn?”>! Zmartwychwstanie Chrystusa pozbawi-
lo émieré jej mocy: pozbawito ja mocy, poniewaz ten, kto zyje, Chrystus, jest
wlasnie tym, kto umarl, poniewaz zycie Chrystusa nie jest zwyklym zyciem,
lecz zyciem kogos$, kto zwyciezyl $mier¢, kto zwyciezyt ja na zawsze. Istnieje
rzeczywisto$é poza $miercia, poza cierpieniem, i ta rzeczywisto$¢ nie jest rze-
czywistoscig zniszczenia, pustki i nicosci, lecz rzeczywistoscig zycia, ktéremu
sens nadaje milo$¢ objawiona przez Chrystusa na krzyzu i ktra z krzyza
i zmartwychwstania udzielana jest ludzkosci.

,Ewangelia zycia” otrzymuje w ten sposéb pelny ksztalt jako Dobra No-
wina, ktéra moze by¢ przepowiadana w kazdej chwili, r6wniez wowczas, gdy
wydaje sie, Ze na zycie pada cien, lub gdy zamienia si¢ ono w kazni¢. Jedno-
czes$nie ,,Ewangelia zycia” otrzymuje swoéj pelny ksztait jako ,,Ewangelia mi-
losci”, jako gloszenie mitosci, mitosci Bozej, mitosci, ktérg Bog kocha 1 ktore;
udziela, ktéra jest silniejsza niz $mier¢, ktéra ze Smierci moze przeprowadzié
do zycia.

2.3. ODPOWIEDZIALNOSC ZA ZYCIE

Uznanie wartos$ci Zycia, uznanie wartosci wszystkich jego momentow, jakie
niesie chrzescijariskie przesltanie, jest podstawg trzeciego elementu, ktory
w 13cznosci z dwoma poprzednimi tworzy catos$¢ ,,Ewangelil Zycia”, ukazujac
konsekwencje etyczne ptynace z tej Ewangelii. Ten trzeci element mozna
wyrazi¢ krétko: odpowiedzialno$€ wobec zycia, odpowiedzialnos¢ za zycie.

Ewangelia, Dobra Nowina, ktéra méwi nam, ze ludzkie Zycie ma wartos¢,
1 to petng warto$¢, poniewaz ma warto$¢ w oczach Bozych, jest — jak podkresla
Evangelium vitae — radosna nowina, darem Bozym i ,,zarazem zobowijzuja-
cym zadaniem dla czlowieka™?*. Poniewaz zycie jest wartoscia, dlatego powin-
no by¢ respektowane, mitowane, pielegnowane, promowane, chronione.
,Ewangelia zycia”, ktéra ,,budzi podziw 1 wdzigcznos¢ wolnej osoby”, doma-
ga si¢ od niej jednoczesnie, ,,by ja przyjela, chronita 1 cenita z Zzywym poczu- -
ciem odpowiedzialnosci: dajac cziowiekowi zycie, Bog zada, by czlowiek to
zycie kochal, szanowat i rozwijal. W ten sposéb dar staje sie przykazaniem”,
przykazaniem, ktore — jak dalej mowi encyklika — jest rGwniez darem, ponie-
waz zmierza do promocji 1 obrony zycia, ktére jest wartoscia.

Powyzsze rozwazania prowadza do kwestii — czy raczej calej serii zagad-
nien, materialnie stanowiacych wieksza czesé tekstu Evangelium vitae — obo-
wigzku poszanowania zycia i zakazu jego niszczenia badZ szkodzenia mu,

1 1 Kor 15, 54n.
32 Evangelium vitae, nr 52.
3 Tamze.
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zaro6wno w odniesieniu do wlasnego zycia (samobdjstwo, dobrowolna eutana-
zja), jak 1 w odniesieniu do zycia innych (aborcja, eutanazja niedobrowolna,
zabojstwa, przemoc, wojna)>*. Z perspektywy, kt6ra tu przyjelismy, nie wydaje
si¢ konieczne zatrzymywanie si¢ przy szczegélowym rozwazaniu réznych za-
grozen 1 zamachOw na zycie ani wchodzenie w bezposrednig analize kwestii,
ktorym encyklika poswigca specjalng uwage, tj. aborcji i eutanazji. W zwigzku
z naszym tematem trzeba natomiast zaznaczy¢, ze oba wspomniane zamachy
na zycie sg szczegélnie powazne zar6wno same w sobie, jak i ze wzgledu na
zatarcie si¢ Swiadomosci wartosci zycia i szerzenie si¢ ,,kultury $mierci”.

Aborcja 1 eutanazja s zamachami na zycie u jego poczatku i u jego konica,
t). w sytuacjach czy momentach, kiedy Zycie jawi nam si¢ wraz z cala swa
zdolnos$cig do receptywnosci 1 otwarcia, ale réwniez z cala swg problematy-
cznoscig, w momentach, w ktorych cztowiek — dziecko lub czlowiek chory -
jawi si¢ jako byt staby 1 bezbronny 1 w ktérych w konsekwencji w gre wchodzi
ze szczegllng mocg konieczno$é uznania cziowieka za osobe¢. Antropologia
pokazala niezwykla doniostosé faktu, ze byt ludzki, w odréznieniu od wigk-
szosci zwierzat, w momencie narodzin i jeszcze przez dlugi czas — cale lata —
potem nie jest zdolny do samodzielnego zycia. Dziecko potrzebuje wszystkie-
go, tak ze staje si¢ czlowiekiem dorostym tylko dzigki pomocy (i to ciaglej
pomocy) tych, ktérzy go otaczaja. Ograniczenie i stabos¢ dziecka — i analogicz-
nie: ograniczenie 1 stabos¢ czlowieka chorego — sg nieustannym wezwaniem do
solidarnosci, do afirmac)i konkretnego bytu ludzkiego bardziej z racj tego,
kim jest, niz z racji tego, co robi czy co posiada, a w konsekwencji sg decydu-
jaca szkotla na drodze do zrozumienia 1 afirmacji cztowieka jako osoby 1 uzna-
nia, ze mito$¢ 1 troska o drugiego nie sg czym$ marginalnym dla egzystenci,
lecz Ze s3 jej istotnymi czesciami, wiecej — stanowia o jej substancji>”.

To wszystko podane zostaje w watpliwo$é, a nawet zakwestionowane
u samych korzeni, przez aborcj¢ 1 eutanazj¢, szczegolnie wtedy, gdy przedsta-
wia si¢ je nie jako wypaczenie i zlo, lecz jako prawo. Niszczac zycie, udzielajac
prawa do decydowania o zyciu wowczas, gdy jawi si¢ ono jako szczegolnie
kruche, jako zycie zaczynajace si¢ 1 dlatego potrzebujace milosci, jako zycie,
ktére nie daje niczego w kategoriach wiadzy i sily, lecz jedynie otrzymuje — nie
tylko niszczy si¢ zycie, zaprzeczajac jego wartosci, lecz rowniez z koniecznosci

> Problematyka, ktéra z perspektywy etycznej zostala poruszona w rozdziale trzecim, jest
obszernie obecna, w perspektywie analityczno-opisowej, w rozdziale pierwszym i pojawia si¢
w r6znych formach w pozostatych dwu rozdziatach sktadajacych si¢ na calo$¢ dokumentu, szcze-
gblnie w rozdziale czwartym.

35 Z tej perspektywy Evangelium vitae wiaze si¢ z innymi waznymi dokumentami Jana
Pawla II: adhortacja apostolska Familiaris consortio, gdzie rodzina przedstawiona jest jako
uprzywilejowane miejsce, w ktérym czlowiek uswiadamia sobie rzeczywisto$¢ i wartos¢ osoby
(Familiaris consortio, 22 XI 1981, nr 42); por. rowniez List do Rodzin, 2 11 1994, nr 9.
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niszczy si¢ warto$¢ osoby jako bytu, ktérym nie wolno rozporzadza¢, manipu-
lowaé, bytu obdarzonego wsobng godnoscia i nieredukowalnego do statusu
zwyklego instrumentu, przedmiotu uzycia, ktéry usuwa si¢ lub nawet niszczy,
gdy nie jest juz uzyteczny czy sprawny.

Zostaja w ten spos6b podwazone zalozenia cywilizacji i wspolistnienia.
Stad plynie gleboka sprzeczno$¢, ktéra — jak ostrzega Evangelium vitae -
zagraza wszelkim spoteczeristwom, ale szczegélnie spoleczeristwu demokraty-
cznemu, ktére uznaje aborcje i eutanazj¢ za rozwigzania usprawiedliwione
i prawnie dopuszczalne, poniewaz spoleczerstwo demokratyczne zaklada,
jako swéj fundament, uznanie wartosci osoby ludzkiej — kazdej osoby
ludzkiej®°. ,,Ewangelia Zzycia” w swym pelnym wymiarze — obejmujacym za-
réwno afirmacje wartosci zycia, jak i proklamacj¢ koniecznosci jego respekto-
wania — jest zatem nie tylko przesltaniem skierowanym do jednostek, lecz
decydujacym czynnikiem w tworzeniu i rozwoju ludzkiej spotecznosci.) Do-
brze bedzie, jesli przy tym punkcie, centralnym réwniez dla encykliki, zatrzy-
mamy si¢ diuze;.

3. WSPOLCZESNA KULTURA I NAPIECIE
MIEDZY ,KULTURA SMIERCI” A ,KULTURA ZYCIA”

Debata o koricu moderny (nowozytnosci) — zapoczatkowana przed kilko-
ma dziesigtkami lat przez réznych autoréw, mi¢dzy innymi przez niektorych
reprezentantéw szkoly frankfurckiej’’, a w naszych dniach sproblematyzowa-
na przez autorow, ktorzy nazywajg siebie postmodernistami — mimo wszystko
trwa i bedzie prawdopodobnie trwac przez najblizsze lata. Polemika dotyczaca
korica moderny jest jednak tak dawna jak Oswiecenie, swd) najwyzszy wyraz
znajdujac w radykalnej krytyce, ktéra naszkicowali 1 rozwingli tradycjonalisci,
uznajacy epok¢ nowozytng za epoke powstalg w wyniku zerwania z chrzesci-
jaristwem i w taki czy inny sposéb proponujacy, aby powréci¢ do Sredniowie-
cza lub przynajmniej nawigzaé do jego idealéw. Wspoélczesna debata ma jed-
nak Iinny sens: nie jest odrzuceniem epoki nowozytnej na podstawie zalozen
11dealéw obcych jej dynamice, lecz przeciwnie, jest refleksja krytyczng rodzaca
si¢ z je) wnetrza, ukazujacy jej braki i przepowiadajaca jej nadchodzacy kres.

Jednak nawet w ramach tej ogélnej postawy wobec moderny réznice s3
ogromne. Dla niektérych krytykéw autorzy nazywani postmodernistami - od
J. Habermasa do J. Lyotarda, od G. Deleuze’a do G. Vattimo — w gruncie

3¢ Zob. Evangelium vitae, numery 68-70, gdzie Jan Pawel II podejmuje i uzupeinia rozwazania
zawarte w Centesimus annus i1 Veritatis splendor.

*7 Przypomnijmy np. esej o dialektyce Oswiecenia opublikowany przez Th. W, Adorno
1 M. Horkheimera w 1947 roku: Dialektyka Oswiecenia, ttum. M. Eukasiewicz, Warszawa 1994.
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rzeczy nie wykraczajg poza moderne, a kierunek, ktéry reprezentuja, powinien
nazywac si¢ nie ,,postmodernizm”, lecz ,,p6Zna moderna”, ,,moderna”, ktéra
zamyka si¢ sama w sobie, tracac wszelka zdolno$é do otworzenia si¢ na nowe
modele kulturowe, jak chociazby te, ktérych domaga si¢ koniec nowozytnosci.
Niezaleznie od tego, czy podziela si¢ te opinie, faktem jest, ze wsréd wspom-
nianych autoré6w - i1 wsréd innych o podobnych pogladach - trzeba rozré6znié
dwa stanowiska: postmodernizm (lub péZna moderna) progresywny czy rady-
kalny, reprezentowany przez tych, ktérzy — jak Habermas i1 Apel — uwazaja, ze
nawet jesli rzeczywiscie mozna i trzeba méwi¢ o koricu nowozytnosci, to nie
wynika to z niedostatkéw idealéw nowozytnych, lecz z ich niedostatecznej
realizacji — tak wigc nalezy powréci¢ do O$wiecenia, aby do konca je zreali-
zowad, zrywajac catkowicie z wszelkimi resztkami tradycji; oraz postmoder-
nizm (czy péZna moderna) po trosze sceptyczny, ironiczny i rozczarowany —
postmodernizm Lyotarda, Vattimo 1 Rorty’ego — ktéry méwi o schytku ideatéw
oswieceniowych, by w koricu stwierdzi€ schylek wszelkich ideatéw, a w konse-
kwencji konieczno$é zycia tym, co bezposrednie.

Jan Pawet Il ma jasng sSwiadomos€ tego, ze zyje w momencie historycznego
przelomu, zZe towarzyszy zakornczeniu jednej epoki, 1 przeczuwa lub widzi
poczatek innej: §wiadczy o tym calo$¢ jego pism, od encykliki Redemptor
hominis az do listu apostolskiego 7Tertio millennio adveniente. Faktem jest
jednak, ze pojecia takie, jak ,,nowozytny”, ,,nowozytnos¢” (moderna) i ich
pochodne prawie nie pojawiaja si¢ w jego pismach. Ten fakt mozna by probo-
wa¢é wyjasni€ przez to, ze Papiez jest w pewien sposéb zobowigzany do zacho-
wania dystansu wobec bardziej szczegétowych dyskusji kulturowych. Nie
wykluczajac, ze wzgledy tego rodzaju odgrywaly role w mysleniu 1 pracy Jana
Pawtla II i jego wspétpracownikéw, wydaje si¢ nam, ze rzeczywiste wyjasnienie
znajduje si¢ na glebszym poziomie: na poziomie rozumienia historii.

Termin ,,nowozytno$¢” (moderna) i sposéb rozumienia periodyzacji dzie-
jéw zwigzany z tym terminem zaklada bowiem, przynajmniej posrednio, ten-
dencje do redukowania historii do idei, do patrzenia na histori¢ 1 jej rézne
przejawy jako na rozwdj idei czy immanentnej sily, ktorag rozum moze uchwy-
ci¢ i wyrazi€. Oczywiscie nie kazdy, kto méwi o nowozytnosci, akceptuje
zasygnalizowane tu stanowisko racjonalistyczne czy nawet Heglowskie. Tym
niemniej terminologia, ktéra tu rozpatrujemy, sktania do takiego myslenia. Jan
Pawel II znajduje sie na antypodach takiego sposobu patrzenia na dzieje.
W jego oczach historia to nie idea, lecz zycie, dzialanie, dramat. Bez
watpienia idee poruszaja histori¢, ale nie pochlaniaja jej, czyniagc z historii
moment czy wyraz swego rozwoju. Historia jest krzyzowaniem si¢ i1del, prag-

38 Dla rozszerzenia tego obrazu, por. A. Llano, Claves filoséficas de los actuales debates
culturales, w: ,,Studii cattolici” (w druku), oraz to, co z innej perspektywy pisalem w: El drama
del humanismo ateo, w: Concepto cristiano del hombre, Pamplona 1992, s. 213-234.
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nier, iluzji, niepokojoéw, zdrad, walk i tchérzostwa, w ktérym mozna odnalez¢
nici przewodnie; nie jest jednak mozliwe, bez popadniecia w redukcjonistyczne
uproszczenia, sprowadzenie wszystkiego do jednosci inteligibilnej i mozliwe;
do uchwycenia rozumem. Dlatego epoki historyczne sg w duzej czesci chro-
nologicznymi ramami, w ktérych wnetrzu znajduja si¢ bardzo rézne 1 nieredu-
kowalne do jednego wspdlnego czynnika rzeczywistosci i wydarzenia.

Moéwiac $cislej, wspolczesna epoka, wspétczesna kultura nie stanowi ho-
mogenicznej calosci, w stosunku do ktérej mozna i trzeba powiedziec tak lub
nie, byé za lub przeciw, lecz jest rzeczywistoscig zlozona, w ktorej znalezé
mozna poglady i zachowania nie tylko r6Znorodne, lecz rGwniez wzajemnie
sprzeczne. Wyrazenie, ktérego Jan Pawel Il uzywa w Evangelium vitae, a takze
w Redemptor hominis, jest znaczace: ,istnienie sprzeczno$ci”™>". Redemptor
hominis przytacza rézne ich przyklady, Evangelium vitae przywotuje tylko
jeden, ktéry pojawit sie juz w poprzedniej encyklice, cho¢ w innej, zwigzane;
z innym czasem, perspektywie: sprzeczno$s¢ pomi¢dzy proklamacja godnosci
1 praw czlowieka i1 gwalceniem, nieraz brutalnym, tych samych praw, poczyna-
Jac od prawa najbardzie] podstawowego — prawa do zycia.

W naszych czasach, w miar¢ jak aborcja i1 eutanazja przedstawiane s3 jako
prawa, dokonuje si¢ — jak stwierdza Evangelium vitae — ,tragiczny w swych
skutkach zwrot w diugim procesie historycznym, ktéry doprowadziwszy do
odkrycia 1dei «praw czlowieka» — jako wrodzonych praw kazdej osoby, uprzed-
nich wobec konstytucji i prawodawstwa jakiegokolwiek parnstwa — popada dzis
w zaskakujaca sprzecznos$¢é: wlasnie w epoce, w ktérej uroczyscie proklamuje
si¢ nienaruszalne prawa osoby i publicznie deklaruje warto$¢ zycia, samo
prawo do zycia jest w praktyce lamane i1 deptane, zwlaszcza w najbardzie)
znaczacych dla czlowieka momentach istnienia, jakimi s3 narodziny
1Smier¢”. ,,Wzniostym deklaracjom” zaprzeczaja ,,tragiczne fakty”. ,,Jak moz-
na pogodzi€ te wielokrotnie powtarzane deklaracje zasad z nieustannym mno-
zeniem si¢ zamachow na zycie? Jak pogodzi€ te deklaracje z odtragceniem
stabych, bardziej potrzebujacych pomocy, starcéw 1 tych, ktérych zycie dopie-
ro sie poczeto?”%

Cytowane tu pytania sg oczywiscie retoryczne: afirmacja godnosci osoby
ludzkiej 1 negacja prawa do zycia czlowieka stabego nie dadzg si¢ pogodzi¢,
poniewaz pomi¢dzy tymi dwoma rzeczywistosciami zachodzi gieboka i nieusu-
walna sprzecznos€. Jest to rzecz oczywista, ktérej nie trzeba dowodzié. Nalezy
natomiast zaznaczy¢, ze — zdaniem Jana Pawla II - ta sprzeczno$é, tak jak

wystgpuje ona w naszej kulturze, jest nie tylko sprzecznoécia, ktéra moze
istnie¢ migdzy deklaracjg zasad czy idealéw i zdradg tych zasad w praktyce,

¥ Evangelium vitae, nr 18 i nr 69; Redemptor hominis, nr 16-17.
% Evangelium vitae, nr 18.
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lecz — co jest znacznie powazniejsze — jest sprzeczno$ciag miedzy dwoma posta-
wami duchowymi i intelektualnymi.

Rozréznienie miedzy ,kulturg $mierci” i ,kulturg Zycia” objawia w tym
kontekscie calg swa moc i1 potencjal hermeneutyczny w stosunku do historii.
Wyrazenia ,,kultura $mierci” 1 ,,kultura zycia” — tak jak uzywa sie ich w Evan-
gelium vitae — odnosza si¢ bowiem do dwu postaw egzystencjalnych, dwu
wyraznie okreslonych form patrzenia na rzeczywistos$¢, z ktérych kazda zakia-
da odrgbny spos6b myslenia, odrebny sposéb pojmowania czlowieka, Swiata
1 Boga, mozna by powiedzieé: dwie ré6zne metafizyki. Z tej perspektywy dra-
mat kultury wspélczesnej jest dramatem wyplywajacym ze wspoélistnienia w jej
ramach dwu przeciwstawnych postaw, z ktérych kazda dazy do wcielenia si¢
w kulture, tzn. do okreslania zachowan 1 instytucji naszej cywilizacji.

Kultura wspéiczesna 1 ,,kultura §mierci” nie sg oczywiscie tozsame. Twier-
dzenie takie byloby nie tylko oddaleniem si¢ od tekstu Jana Pawia II, lecz
réwniez od jego intencji — w te) mierze, w jakiej wyrazajg sie one w tekscie
1 mogg by¢ z niego odczytane. Jego zdaniem ,kultura Zzycia” jest obecna
w naszej wspolczesnej kulturze tak jak ,kultura Smierci”, co wigcej: perspe-
ktywa historyczna tekstu Jana Pawta II uprawnia do stwierdzenia, Zze nowo-
zytny proces historyczny rozpoczat si¢ od poglebienia swiadomosci implikacji
plynacych z afirmacji godnosci cztowieka jako osoby, czego owocem byla
proklamacja praw cziowieka. W tym sensie epoka nowozytna stanowi krok
naprzdéd w stosunku do kultury sSredniowieczne), charakteryzujacy si¢ przede
wszystkim wyrazniejszg Swiadomoscig konsekwencji etycznych 1 kulturowych
niektorych podstawowych prawd chrzescijanskich. , Kultura §mierci” bylaby
z kolei wynikiem postepujacego odejscia od tego pierwotnego poglebienia
swiadomosci.

Kazdy znawca rozwoju mysli zachodniej w ciggu ostatnich wiekow mogiby
w tym miejscu zauwazy¢ — jesh przyymiemy t¢ interpretacj¢ mysh Jana Pawla
I1, ktéra wtasnie przedstawiliSmy — ze odejscie to zostalo ulatwione przez
dwuznacznosci obecne w proklamacji praw cziowieka 1 w intelektualnych prze-
mianach, ktére ja poprzedzily. Jest to rzecz pewna. Jednak rownie pewne jest,
ze Jan Pawel Il — przynajmniej tak, jak my go rozumiemy — nie zapominajgc
o tym, pragnie podkresli¢ inny aspekt rzeczywistosci. Jego perspektywa nie jest
historyczna, lecz performatywna. Tym, o co mu chodzi, nie jest wyjasnienie
przeszlosci, lecz przygotowanie przyszlosci. Dlatego przeszlo$¢ odczytuje na
podstawie prawdy o czlowieku, na ktéra otwieraja do$wiadczenie 1 wiara, po
to, aby odszuka¢ w niej §lady, ktére prawdzie tej udalo si¢ pozostawil
w minionych formach kultury, i aby odwotujac si¢ do nich pobudzi¢ do coraz
pelniejszego wcielania ideatu.

Metodyka ta jest zwigzana, z jednej strony, z sygnalizowanym juz gi¢bokim
przekonaniem o pierwotnym charakterze afirmacji zycia, a w konsekwencji
wtérnosci i nienaturalnosci sceptycyzmu i strachu, tj. ,kultury $mierci”.
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Z drugiej strony wigze si¢ ona z realizmem historycznym Papieza, z jego
patrzeniem na okresy kulturowe jako na rzeczywistosci ztozone i z jego spon-
taniczng i gleboko zakorzeniona tendencja do patrzenia na czlowieka jako na
byt istniejagcy w historii, ktéra czlowiek przekracza i ktéra osadza w oparciu
o prawde transcendujaca czas, ale zawsze z wngtrza historii, doswiadczajac
siebie jako czesci procesu, z ktérym czuje si¢ solidarny i dlatego wlasnie wnosi
wen prawde, z ktorg pozostaje w komunii.

,,Europa sity racji: plus ratio quam vis, jest dzi§ Smiertelnie zagrozona przez
Europe racji sily: plus vis quam ratio”. Ponad dwa lata temu, 29 stycznia
1994 roku, ks. prof. Tadeusz Styczen, otrzymujac w Pamplonie doktorat ho-
noris causa Wydziahu Teologii, ktérego jestem czionkiem, przypomniat stowa,
ktére w 1410 roku rektor Uniwersytetu Jagielloriskiego wypowiedzial na So-
borze w Konstancji w obronie rozumu przed sita. Rzeczywiscie, w XV wieku
zbrojna potega grozila zniszczeniem narodu polskiego, pozbawieniem go jego
osobowosci; dzisiaj — jak podkreslat prof. Styczen — nie sila zbrojna, lecz sila
egoizmu i1 braku wrazliwosci zagraza zniszczeniem calej Europy, a nawet cate)
cywilizacji zachodniej, poniewaz sila kieruje si¢ dzi§ szczegdllnie przeciw lu-
dziom stabym, nie narodzonemu, ktérego pozbawia si¢ mozliwosci istnienia —
i dlatego sila ta zagraza cztowiekowi jako takiemu®*'.

Majac dzisiaj przywilej przemawiania w Katolickim Uniwersytecie Lubels-
kim, odwzajemniajac wizyte, ktorg prof. Styczen zlozyl w Uniwersytecie Na-
warry, chciatbym uczyni€ réwniez moim wlasnym 6w starodawny okrzyk wiary
w czlowieka: plus ratio quam vis! Rozum potrafi dokonaé¢ wiecej niz sita.
Potrafi wigcej — chociaz w niektérych momentach historii moze wydawaé
si¢, ze jest inacze] — poniewaz, jak przypomina Jan Pawel II w Evangelium
vitae, rozum jest wyrazem zycia, ktore jest wigksze niz zycie ludzkie — ponie-
waz pochodzi od Boga. W imig¢ tego Zycia, ktére jako zycie Boze przezwycieza
Smier¢, mozemy zawsze, réwniez tu i teraz, z ufnoscig patrzeé¢ w przyszlosé
1 zaangazowac nasze sily w stuzbe cywilizacji, ktéra bedzie rzeczywiscie ,,cy-
wilizacjg mitosci” i ,kulturg zycia”. Taka jest nasza nadzieja — wiecej: nasza
pewnosé.

Tium. z j¢z. hiszpanskiego Jarostaw Merecki SDS

! Pelny tekst przeméwienia ks. prof. Tadeusza Stycznia SDS mozna znalezé w , Ethosie”
7(1994) nr 28, s. 71-73.





