Ks. Alfred WIERZBICKI

TROSKA I ODPOWIEDZIALNOSC ZA CZLOWIEKA
Refleksje z okazji 20-lecia pontyfikatu Ojca Swietego Jana Pawla II

W swej koncepcji kultury [...] Jan Pawet Il pozostaje personalistg. Prawde po-
znaje i wigze sie nig w sumieniu zawsze konkretny podmiot ludzki. Skoro prawda
jawi sie jako najbardziej osobowe i zarazem najbardziej osobiste dobro czlowie-
ka, nie moze by¢ mowy o gwalcie zadanym rzekomo w imig¢ prawdy.

~NAD BRZEGAMI TEJ WIELKIEJ RZEKI...”

Wizje rzeki zapozyczylem od Jana Pawila II. Obrazem tym ogarnia on
bogactwo Ewangelii w ciggu dwdéch tysiagcleci chrzescijanistwa 1 Kosciota. W 1i$-
cie apostolskim Tertio millennio adveniente napisal: ,,cala historia chrzescijan-
stwa jawl1 si¢ nam jako jedna rzeka, do ktérej kierujg swe wody liczne doplywy.
Rok 2000 kaze nam spotkac si¢ w duchu odnowionej wiernosci i pogiebione;
komuniinad brzegami tej wielkiej rzeki: rzeki Objawienia, chrzes-
cijafistwa 1 Kosciola, ptynacej przez dzieje ludzkosci, poczynajgc od wydarze-
nia, ktore mialo miejsce w Nazarecie, a potem w Betlejem przed dwoma tysia-
cami lat. Jest to prawdziwie «rzeka», ktora ze swoimi «doptywami» — wedhlug
stéw Psalmu — «rozwesela miasto Boze» (por. 46[45], 5)"".

Przywotlany obraz rzeki wyraza uniwersalizm chrzescijaristwa w jego nurcie
Kosciota rzymskokatolickiego 1 koresponduje z wizja, ktérg Bernini wykut
w marmurze tworzac fontann¢ Czterech Rzek na Piazza Navona w Rzymie.
Cztery wielkie rzeki symbolizujg wszystkie strony swiata, ktory odnajduje du-
chowe centrum w Rzymie. Rzeki, nad ktérymi rozwijaja si¢ réznorodne cywi-
lizacje, niosg wody chrzcielne, a w ich horyzontalny bieg wpisany jest takze
wymiar pionowy orientujacy je ku ich transcendentnemu 1 transhistorycznemu
przeznaczeniu. Bernini stworzyl swe arcydzielo w epoce, ktora wraz z geogra-
ficznymi odkryciami nowych ladéw juz w pewien sposob stan¢ia wobec wy-
zwania nowej ewangelizacji. Swiat 6wczesny poszerzy! si¢ i zmienil, ale pozos-
tal staly punkt oparcia, ktory daje Ewangelia Jezusa Chrystusa. Co wiece),
nowosSC swiata zbiega si¢ z uniwersalnym charakterem samej) Ewangeli, stano-
wigce] ,,pelnie czasu” (por. Ga 4, 4). Dzigki wydarzeniu Jezusa Chrystusa

' Jan Pawelll, Tertio millennio adveniente, nr 25.
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dzieje ludzkie sg jak rzeka, ktéra ptynac ku swemu ujsciu, juz w nim uczestni-
czy.
Rzym — miasto swigtego Piotra. To obecnosé Piotra sprawia, ze misja Mias-
ta jest prawdziwie uniwersalna. ,R o m a; to odwr6é - A mo r ci odpowie!’”
Tak imi¢ Rzymu czytal po poetycku Cyprian Norwid, medytujagc w duchu wiary
nad ukrytym sensem nasze) cywilizacji. Trudno nie mie¢ w pami¢ci pytania
Jezusa skierowanego do Piotra: ,,Szymonie, synu Jana, czy mitujesz Mnie wig-
cej anizeli c1?” (J 21, 15). Jedyne w swym rodzaju wezwanie, jakie ustyszat Piotr
1jakie slyszy kazdy jego nastepca, wigze si¢ z odpowiedzialnoscig polegajaca na
tym, aby poprzez wigksza mitos¢ Chrystusa doprowadzié¢ braci 1 siostry do
prawdziwe) ojczyzny wszystkich ludzi. Cyprian Norwid dopowiada swa mysl
w wierszu Moja Ojczyzna.

Naréd mie zaden nie zbawit ni stworzyl;
Wiecznos$¢ pami¢tam przed wiekiem:
Klucz Dawidowy usta mi otworzyl,
Rzym nazwat czlekiem®.

W tym krétkim szkicu nie bed¢ zajmowac si¢ w sposob wyczerpujacy roz-
wazaniami historiozoficznymi. Kilka poetyckich odniesien wystarczy, aby zda¢
sobie sprawe, czym jest w 1stocie Rzym dla dziejow chrzescijanistwa 1 dla dzie-
jow calej ludzkosci. Wizje poetyckie majg to do siebie, ze intuicyjnie ujmujg
istote rzeczy 1 wyrazajg ja za pomocg widzialnego konkretu. Norwid utozsamit
postannictwo Rzymu, czyli Piotra, ze sprawa czlowieczenstwa. Trudno o bar-
dziej uniwersalne zadanie w dziejach calej ludzkosci®. Rzym jest nie tylko
miejscem geograficznym 1 kulturowym, ale dzieki Piotrowi otrzymat on wyjat-
kowy status duchowy 1 dlatego trafnie — znowu w poetyckim skrocie — Fran-
cesco Petrarca utozsamia Rzym z osoba Piotra. ,Tam Rzym, gdzie Piotr!’”> —
brzmiala odpowiedZ poety wobec niejasnosci zwigzanych z faktem awinion-
skie) niewoli papiezy.

,Roma aeterna’ — okreslenie to mozna rozumie¢ po norwidowsku. Wiecz-
no$¢ Rzymu to trwanie poprzez stulecia sprawy czlowieka 1 pelnia milosci
objawionej przez Ewangeli¢ Jezusa Chrystusa.

Jednoczesnie trzeba pamigtad, ze wieczno$¢ sprawy Rzymu — utozsamio-
nej ze sprawg czlowieka — zanurzona jest w czasie. Dopiero co przywolaliSmy

2 C.K.Norwid, Promethidion, w: tenze, Pisma wsz ystkie, t. 3, Warszawa 1971, s. 443.

> T en ze, Moja Ojczyzna, w: tenze, Pisma wszystkie, t. 1, s. 336.

4 Jak bardzo $wiadomosé ,,wiecznego powotania” Rzymu chrzescijariskiego zbiega sie z upad-
kiem jego doczesnej potegi wypracowane) przez Imperium Romanum pokazuje praca Cz. S. Bart-
nika Nadzieje upadajgcego Rzymu, Warszawa 1982.

> Cytuje za: H. Urs von B al t h a s a r, Der Antiromische Affekt. Wie ldsst sich Papstum in der
Gesamtkirche integrieren, Einsiedeln 1988, s. 286.
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obraz rzeki czasu, w ktérej ptynie historia chrzescijaristwa. Hans Urs von
Balthasar w swym teologicznym studium ,,antyrzymskiej niechecl” zwraca
uwage na dwa zasadnicze bledy patrzenia na Koscidl, ktére nie respektuja
logiki inkarnacji. Jeden z nich to historyzm dostrzegajacy w Kosciele wylacz-
nie moment $wiecki, czysto ludzki i czysto doczesny, a drugi to spirytualizm
oddzielajacy historyczng ,,strukture” od jej ducha. Obydwa stanowiska wyni-
kajg z ideologizacji myslenia o Kosciele; ich wsp6lng konsekwencja jest, jak
mowi von Balthasar, ,,dezinkarnacja’” niweczaca sens faktu wcielenia. Nato-
miast propozycja von Balthasara teologicznej analizy kryzysu autorytetu
w Kosciele polega na integracji aspektu socjologiczno-psychologicznego z as-
pektem boskiej tajemnicy Kosciola. ,,Poniewaz napi¢cia w Kosciele — pisze
szwajcarski teolog — sg widzialne, jak widzialnym byt Jezus Chrystus, majg one
naturalnie psychologiczng 1 socjologiczng zewn¢trzng strong, ktére) w zaden
sposdb nie nalezy nie doceniaé, gdyz nigdy nie potrafimy adekwatnie oddzie-
li¢ Kosciota widzialnego od niewidzialnego. Mimo to Kosciét jest przede
wszystkim tajemnica (tak jak Jezus jest najpierw, a nie dopiero w konsekwen-
cji, Jednorodzonym Synem Bozym), a jako tajemnica jest on Cialem Chrys-
tusa 1 Jego Oblubienicg. I tylko jako tajemnica staje si¢ on Ludem Bozym
w widzialnej socjologiczno-psychologicznej rzeczywistosci’”®. Aby nie rozmi-
naé sie z teologiczng prawda inkarnacji, nalezy unikaé ideologizacji pojecia
,Roma aeterna’’, natomiast odniesienie tego pojecia do tajemnicy Kosciola
1 do tajemnicy postugi Piotrowej) w Kosciele pozwala odstoni€ jego teologiczne
1 zarazem humanistyczne znaczenie.

Epoka sekularyzacji, ktéra zaczela si¢ od oSwieceniowego projektu huma-
nistycznej cywilizacji, propagowane) jako alternatywa dla chrzescijanstwa, do-
prowadzita do zagubienia tozsamosci cztowieka oraz wstrzasnela gieboko toz-
samoscig Kosciota. Sejsmografu rejestrujgcego te wstrzasy trzeba szukaé w po-
ezji, skoro — jak powiada F. Hoélderlin - czlowiek zyje poetycko na tej ziemi,
a jego duchowa kondycje wyraza poezja. Poeta, ktéry zanotowal najbardzie;
niebezpieczne drgania epoki sekularyzacji, jest bez watpienia Thomas Stearns
Elhot.

Jalowy 1 pusty. Jalowy i pusty. Ciemno$¢ na twarzy przepasci.

Czy Kosciot zdradzit ludzkosé, czy ludzkosé zdradzita Kosciét?

Skoro Kosciél nie jest juz powazany, ani ma przeciwnikéw, a ludzie zapomnieli
Wszystkich bogéw, poza Lichwa, Sila i Zadza'.

W momencie, w ktérym rozchodzg si¢ drogi Kosciota 1 ludzkosci, nast¢puje
obopdlna zdrada. Czy Kosciét zdradzil ludzkosé, czy ludzkos€ zdradzita Kos-

® Tenze,dz cyt, s. 23. (Tlum. cytatu ks. A. Wierzbicki.)
7 Th.S.Eliot, Chdry z,, Opoki”, tum. M. Sprusiriski, w: tenze, Poezje, Krakéw 1978, s. 171.
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ci6l? Poeta nie rozstrzyga tego pytania, ale diagnozuje stan kryzysu. Obraz
przepasci z ciemnoscig na twarzy oddaje katastrofalny stan ludzkiego ducha
po ,,Smierci Boga’ i1 po ,,$mierci czlowieka”. Chociaz metafizycznie ,,Smieré
Boga” jest absurdem, to faktycznie jest ona mozliwa w obszarze kultury i ob-
jawia si¢ zagubieniem tozsamosci cztowieka. Ciemnos¢ przepasci, o ktérej mo-
wi poeta, wigze si¢ z utratg przez ludzi zdolnosci do samopoznania 1 samood-
krycia. Lichwa, sita 1 zadza nie potrzebujg zadnego teoretycznego uzasadnienia,
gdyz maja one swa immanentna logike, obca prawdzie o cztowieku. Smieré
metafizyki pociaga za sobg nieuchronnie $mier¢ etyki. Jesh czlowiek przestaje
by¢ traktowany jako istota zaslugujaca na szczegolng uwage, nie moze on juz
sam kierowaé swoim zyciem, ale staje si¢ przedmiotem oddzialywania rézno-
rodnych sil, nie tylko naturalnych, ale bedacych réwniez jego wytworem.

Jest popotudnie 16 paZdziernika 1978 roku, kiedy Kosciét i swiat dowiaduja
si¢ 0 wyborze nowego papieza. Jest nim Karol Kardynal Wojtyta z Krakowa,
pierwszy Papiez Stowianin — Papiez Polak. Kto$ nagle odnajduje zapomniany
wiersz romantycznego polskiego poety z prorocka wizja: ,,Oto 1dzie papiez
stowianiski. Ludowy brat”. Nie to jest istotne, ze wiersz Juliusza Stowackiego
zostal napisany 130 lat wczesniej, zanim pojawil si¢ Papiez Stowianin, nasza
uwage powinno raczej przykué nazwanie papieza ,,Judowym bratem”. Albo-
wiem sifa tego wiersza polega na uchwyceniu w niestychanej poetyckiej kon-
densacji zaré6wno momentu dziejowego przejawiajacego si¢ w ostrym napigciu
pomi¢dzy ludem a Kosciolem, jak 1 w odczytaniu roli Piotra stanowigcego
pomost, dzigki ktéoremu Kosciot integruje duchowo catg ludzkosé.

Nie mozna w tym zarysie niejako ,,poetyckiej fenomenologii” papiestwa
nie przywolac jeszcze cyklu wierszy pt. Kosciot, napisanego przez Karola Woj-
tyle w Bazylice §w. Piotra podczas Soboru. S3 to chyba jedyne w calej historii
poezji wiersze napisane faktycznie przy grobie sw. Piotra.

To Ty, Piotrze. Chcesz by¢ tutaj Posadzka, by po Tobie przechodzili

(idac przed siebie, nie wiadomo, dokad), by szli tam, gdzie prowadzisz ich stopy,
by aczyly si¢ w jedno przestrzenie poprzez wzrok, ktéry pomaga urodzi¢ mysl.
Chcesz by¢ Tym, ktory shuzy stopom - jak skata raciczkom owiec:

Skala jest takze posadzka gigantycznej Swiatyni. Pastwiskiem jest krzyz.

(Posadzka)®

8 K. Wojtytla, Poezje i dramaty, Krakéw 1979, s. 63.
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Mtody biskup, ktory przyjechal na Sobér, zapewne nie przeczuwal, ze Kkil-
kanascie lat potem sam zostanie ,,Piotrem — Posadzkg gigantyczne) Swigtyni”,
ktorg jest Kosciot Jezusa Chrystusa. To, co uderza w wierszu biskupa poety, to
dynamiczne wyobrazenie Kosciota jako budowli w ruchu spowodowanym ty-
sigcami, milionami stép i1dacych ku swemu przeznaczeniu. Stabilnos¢ tej bu-
dowl - zaiste ptynacej jak rzeka — zapewnia podloze ze skaly. Misja Piotra
polega na trosce 1 odpowiedzialnosci za cztowieka w drodze. W jakis$ sposob
Eliotowska wizja przepasci towarzyszy réwniez Poecie Soboru, ale jego wizja
nie ma w sobie nic z katastrofizmu. Jest ona madroscig krzyza. Przepas¢, obec-
na w doswiadczeniu naszego czlowieczenstwa jako przestrzen wolnosci, staje
si¢ droga ocalenia, albowiem poprzez akt wiary w Jezusa Chrystusa to, co
absolutne w czlowieku, spotyka sie z tym, co ludzkie w Bogu. Przepas¢ by-
najmniej nie zostaje zniwelowana, ale zostaje przeobrazona. Humanizm Woyj-
tyly poety jest humanizmem chrystocentrycznym, a wiersze z okresu Soboru
mozna odczytywac jako prorocza zapowiedZ na wskro§ humanistycznego cha-
rakteru pontyfikatu Jana Pawla II. W wierszu noszagcym wilasnie tytul Przepasé
pojawia si¢ obraz odzi Piotrowej, ktéra przepltywa poprzez obszary ludzkich
wn¢trz, aby przeobrazi€ je w Chrystusie.

I nie ma w tym wielkim ruchu niczego, co mégibys omingc,
promieniem otwartych oczu jakby piérem piszac swoj znak.
Kiedy umyst nie dZzwiga przepasci,
nie sadZ, ze juz si¢ zamkne¢la.
Chociaz odblask oczu twych nie si¢ga, przeciez £6dZ na barki si¢ wspina:
wraz z nig Przepas¢ przyobleka sie w cialo, aby przez to
w kazdym czlowieku stanowi¢ Fakt.

(Przepasc)’

Postuzenie si¢ kluczem, ktérego dostarcza teologiczna lektura tekstow
poetyckich Karola Wojtyly, pozwala zobaczyé¢, jak bardzo wezlowa w postudze
Piotra jest sama kwestia ludzka. Nie moze wigc dziwi€ to, ze stala si¢ ona
centralnym watkiem w nauczaniu Jana Pawla II juz od pierwszych dni jego
pontyfikatu. W homilii z dnia inauguracji pontyfikatu ustyszelismy — my, lu-
dzie malej wiary — Piotrowe wezwanie: ,nie lgkajcie si¢!” Nowo wybrany
Ojciec Swiety swoja nadzieje budowal na tej znajomosci czlowieka, ktéra
przynosi objawienie Jezusa Chrystusa. Zwracal si¢ do wspélczesnego Swiata
w duchu soborowej Konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes: ,,otworzcie

? Tamze, s. 62.
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granice panstw, ustrojow ekonomicznych i politycznych, szerokich dziedzin
kultury, cywilizacji, rozwoju. Nie lekajcie si¢! Chrystus wie, «co jest w cztowie-
ku». Tylko On to wie! Dazisiaj tak czesto czlowiek nie wie, co nosi w sobie,
w glebi swojej duszy, swego serca. Tak czesto jest niepewny sensu swego zycia
na tej ziemi. Tak cz¢sto opanowuje go zwatpienie, ktére przechodzi w rozpacz.
Pozwdlcie [...] Chrystusowi méwié do cztowieka’'®. W stowach tych zawiera
si¢ juz program nowej ewangelizacji biorgce) pod uwage zaré6wno duchowe
,odmiodzenie” Kosciola, jakiego dokonal Sobdér poprzez jasniejsze ukazanie
jego misji, a co potem Jan Pawel II uyymie syntetycznie stwierdzeniem ency-
kliki Redemptor hominis: ,,podstawowg droga Kosciola jest czlowiek™ - jak
1 oczekiwanie §wiata w epoce kulturowego chaosu na odstoni¢cie prawdy
o czlowieku w taki sposob, ze ,.kiopot z istnieniem”, jak trafnie ludzka kon-
dycj¢ egzystencjalng nazwal H. Elzenberg, nie zostanie zlekcewazony ani po-
mniejszony jako problem wyjatkowej, rowniez z pastoralnego punktu widze-
nia, rangi.

Trzeba widzie¢ w pontyfikacie Jana Pawla II kontynuacj¢ i rozwdj zasadni-
czego przestania Soboru Watykariskiego II. Nie powinno uj$¢ naszej uwagi, ze
autor studium Osoba i czyn opatrzyl swg filozoficzng prace o cztowieku bardzo
znamiennym mottem z dokumentow Soboru. ,,Kosciél, ktéry z racji swego
zadania 1 kompetenc)i w zaden sposéb nie utozsamia sie ze wspolnotg politycz-
ng ani nie wigze si¢ z zadnym systemem politycznym, jest zarazem znakiem
i zabezpieczeniem transcendentnego charakteru osoby ludzkiej''. Z perspek-
tywy dwudziestu lat obecnego pontyfikatu mozemy dostrzec jeszcze wyrazniej,
jak dalece daje si¢ on zrozumie¢ jedynie za pomoca kategorii personalistycz-
nych. Zwlaszcza dwie z nich zdaja si¢ mie¢ podstawowe znaczenie: 1. ujecie
czlowieka jako obrazu Boga (imago Dei) i 2. identyfikacja osoby ludzkie) jako
istoty zdolnej do poznania prawdy (homo capax veri), przez co staje si¢ zdolna
do kierowania swym losem i do spotkania z Bogiem w komunii os6b (ipsi sibi
providens, homo capax Dei). Dalsza cz¢s¢ refleksji podjetych z okazji dwu-
dziestej rocznicy pontyfikatu Jana Pawla II bedzie probg skupienia si¢ na tych
wiasnie dwu personalistycznych kategoriach mysh Jana Pawia II, kluczowych
w mym przekonaniu réwniez dla zrozumienia ,,logik1”, ktorg Opatrznos¢ po-
stuzyla si¢ do pokierowania naszg wspolczesng historig u progu trzeciego ty-
sigclecia ,,sprawy Jezusa Chrystusa” (por. Dz 10, 38).

'“Jan Pawelll, ,Omwdrzcie na osciez drzwi Chrystusowi”, Homilia wygloszona na
inauguracji pontyfikatu 22 X 1978, w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 1, 1978, Poznan-Warszawa
1987, s. 15.

1 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspSiczesnym Gaudium et spes, nr 76.
Zob. K. Wo)tyla, Osobaiczyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 51.
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CZLOWIEK IMAGO DEI

Nowos€¢ antropologii Jana Pawla zbiega si¢ z przywroceniem przez niego
wspolczesnej swiadomosci tradycyjnego chrzescijariskiego watku homo imago
De1 w postaci rozwini¢te) doktryny filozoficzno-teologicznej. ObecnosC tej
prawdy u podstaw antropologn pozwala na podj¢cie ptodnego dialogu ze
wspolczesnoscia, w ktorej ideowy klimat wpisany zostal rozdZzwigk pomi¢dzy
racjonalistycznym naturalizmem a fideistycznym superspirytualizmem. Staje
si¢ mozliwe przezwyci¢zenie ostrego kryzysu intelektualnego, ktérego konsek-
wencje praktyczne prowadza wre¢cz do katastrofy antropologiczne). W trakcie
swego juz dwudziestoletniego nauczania apostolskiego, szczegdlnie intensyw-
nego w pierwszej fazie pontyfikatu, Jan Pawet II dokonuje hermeneutycznego
rozwiniecia mysli Soboru o objawieniu cziowieka czlowiekowi przez Jezusa
Chrystusa'®. Prymat momentu religijnego w Jana Pawla II wizji czlowieka
stanowi klucz do rozwigzania kwestii cztlowieka, biorgc pod uwage niewystar-
czalno$¢ laickiego rozumienia czlowieka i jego dziejéw w obliczu alienacji spo-
wodcl);vanej przez rézne typy cywilizacji budowanej na zalozeniach ateistycz-
nych™.

Kim jest cztowiek? To pytanie zostaje postawione z wn¢trza doswiadczenia
tego, co ludzkie w cztowieku. Niezmiernie gieboko poruszajg czytelnika zdania
z Redemptor hominis, odwotujace si¢ do prawdy ludzkiego serca. ,,Czlowiek
nie moze zy¢ bez mitosci. Czlowiek pozostaje dla siebie istota niezrozumiala,
jego zycie jest pozbawione sensu, jesl nie objawi mu si¢ Mitosé, jesli nie spotka
si¢ z Miloscia, jesh jej nie dotknie i nie uczyni w jaki$§ sposéb swoja, jesli nie
znajdzie w niej zywego uczestnictwa. I dlatego witasnie Chrystus-Odkupiciel,
jak to zostalo powiedziane juz, «objawia w pelni czlowieka samemu czlowie-
kowi». To jest 6w — jesh tak wolno sie wyrazi¢ — ludzki wymiar Tajemnicy

Odkupiema. Czlowiek odnajduje w nim swojg wlasciwg wielkos$é, godnosé

i warto$é swego czlowieczenstwa’!?,

Sadzeg, ze najbardzie) wymowny komentarz do przytoczonych stéw progra-
mowe] encykliki pontyfikatu Jana Pawla II moglyby stanowi¢ Wyznania $w.
Augustyna. S3 one bowiem zapisem indywidualnych ,,dziejéw duszy’ o uniwer-

12 Por. Gaudium et spes, nr 22.

13 Warto tu przywota¢ komentarz Augusto Del Noce do encykliki Redemptor hominis: ,,Zad-
na z interpretacji «laickich» swiata wpolczesnego nie daje si¢ utrzymaé: badZ co najmniej jest
niewystarczajaca, badZ lepiej powiedziawszy $wiat wspoiczesny pozwala nam doswiadczy¢, ze
w ostatecznej analizie sens historii jest religijny”’. Imago Dei, ,L’Osservatore Romano” 23 III
1979. (Thum. ks. A. Wierzbicki.) Del Noce nie mégl nie wita€ z niezmierng radoscig antropolo-
gicznej nowosci encykliki Redemptor hominis, zwazywszy, ze potwierdza ona jego wlasny punkt
patrzenia na wspoélczesnos€ i jej krytyczny osad, wypracowany poprzez filozoficzne studium an-
tropologicznego bledu, na ktérym opart si¢ iluministyczny projekt cywilizacji ateistycznej. Zob.
A.D el N oce, Il problema dell’ateismo, Bologna 1990.

4 Jan Pawelll, Redemptor hominis, nr 10.
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salnej doniostosci. Ich kulminacjg jest wyznanie zalu: ,,P6Zno Ci¢ umitowalem,
Picknosci tak dawna, a tak nowa, p6zno Ci¢ umitowalem. W glebi duszy bytas,
a ja si¢ blgkalem po bezdrozach 1 tam Ci¢ szukalem, biegnac beziadnie ku
rzeczom, ktére stworzylas. Ze mna bylas, a ja nie bylem z Toba”’'>. Mamy tu do
czynienia z faktem alienacji. Mimo ze Augustyn nie zna tego poj¢cia, w przej-
mujacy sposéb daje wyraz doswiadczeniu jakiegos ,,nie-ja’’ w najskrytszej giebi
ludzkiego ,,)a”. Penetrujac doswiadczenie wewnetrznego, wsobnego 1 §wiado-
mego sposobu bytowania czlowieka, czynigcego zen istot¢ odmienng od po-
zostalych istot w $§wiecie naturalnym, Augustyn odkrywa radykalng ludzka
alienacj¢ manifestujacg sie¢ doswiadczeniem ,,niespokojnego serca”, ktére tak-
ze w stanie wyobcowania 1 upadku pozostaje zorientowane ku Bogu jako oso-
bowe) Milosci. Teologia Augustyna rozwija si¢ bowiem jako przedluzenie an-
tropologii, ktora stawia problem nadprzyrodzonego ukierunkowania ludzkie;j
swiadomosci. Przynaleznos$¢ cztowieka do Boga ma charakter ontyczny; wieZ ta
objawia si¢ w Swiadomosci przezyciem absurdu, a nawet frustracji i zniechgce-
nia w przypadku, kiedy nie zostaje skonkretyzowana i spetniona jako osobowa
wieZ religiina. Wyznania Augustyna stanowia nie tylko opowies¢ o dziejach
grzechu 1 nawrdcenia pewnej ludzkiej jednostki, ale sg one diagnoza stanu
cywilizacji, ktdra ignoruje egzystencjalng prawde o czlowieku jako istocie stwo-
rzonej na obraz Stwoércy. Czy trzeba dodawaé, ze w naszej epoce, w ktorej
materializm 1 ateizm przybraly niespotykane wczes$niej rozmiary, doswiadcze-
nie Augustyna nabiera szczegolne) aktualnosci? Ateistyczna 1 materialistyczna
cywilizacja odstania swe ukryte antyludzkie oblicze, jej faktyczny antyhuma-
nizm przesadza bowiem o tym, ze zakwestionowaniu ulega réwniez myslenie
o czlowieku jako o wartosci absolutnej. Augustyn, juz w tym momencie, kiedy
jeszcze nie odnajduje mitujacego go Boga i nie zna jeszcze prawdy o odkupie-
niu, rozpoznaje w swej swiadomosci zorientowanie swej istoty ku nieskorczo-
nosci. Po $mierci przyjaciela, jak opowiada w IV ksiedze Wyznan, juz wie, ze
zaden z bytéw przygodnych, nawet osobowych, réwnych mu godnoscia, nie
moze zastgpi¢ Boga. Wybor istoty przygodnej zamiast Boga prowadzi do za-
gubienia prawdziwe) ludzkiej tozsamosci, dlatego powie: ,stalem si¢ sam dla
siebie problemem"lﬁ, co w wersji oryginalnej brzmi jeszcze ostrzej: ,,et factus
sum mihi magna quaestio”.

Znaczenie Wyznan sw. Augustyna polega przede wszystkim na tym, ze
dostarczajg one fenomenologicznego opisu faktu ontycznej religijnosci cztowie-
ka, faktu, dla ktérego niesprzecznym, metafizycznym, a jeszcze pelniej teolo-
gicznym wyjasnieniem jest odstoni¢cie w nim ukrytego obrazu Boga. Mamy tu
juz w calej swej dojrzale) postaci tematyke Deus absconditus oraz homo abs-
conditus. Sprz¢zenie tej problematyki w jeden problem jako problem czlowie-

15 Sw. A ugustyn, Wyznania, X, 27, tum. Z. Kubiak, Warszawa 1978, s. 197.
1 Tamze, IV, 4, s, 54.
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ka — ktéry Jan Pawet II odczytuje jako problem mitosci — sprawia, ze zaréwno
filozofia Wyznarn §w. Augustyna, jak i filozofia Redemptor hominis Jana Pawla
Il sa ,filozofiami adwentu’”, wedle okreslenia ks. Tadeusza Stycznia”. To
znaczy, ze prawda Ewangelii rzuca nowe $wiatto na ludzka kondycje, ukazujac
fakt Boga-Cztowieka w taki sposob, ze czlowiek pelniej odkrywa, kim jest
1 dlaczego jest osobg. Objawienie bynajmniej nie uchyla metafizyki, ale posze-
rza jej granice o niedost¢pny jej samej wymiar nadprzyrodzony. Od poznania
,niepokoju serca’’ nie ma przejscia do Ewangelii, ale Ewangelia dlatego wias-
nie jest dobra nowing, poniewaz dostarcza nadprzyrodzonego $wiatlta objawio-
nego w dzialaniu wcielonego Boga, abySmy mogli poznaé, kim naprawde jes-
teSmy 1 dlaczego ,,nasze serce pozostaje niespokojne, dopdki nie spocznie
w Bogu’’'®. Ludzki i boski wymiar tajemnicy odkupienia przenikaja si¢ nawza-
jem 1 poniekad wzajemnie si¢ thumaczg. Istotne jest, takze z uwagi na wyzwanie
nowej ewangelizacji, wobec ktorej) Kosciét stanat u progu trzeciego tysiaclecia,
aby widzieé, jak bardzo Ewangelia Jezusa jest odpowiedzig na problem czlo-
wieka. Zadaniem filozofii jest udzielenie odpowiedzi na pytanie o sens bytu -
a poniewaz byt w sposob wyjatkowo czytelny manifestuje si¢ w czlowieku,
zadanie to pokrywa si¢ z podjeciem wysitku zrozumienia tego, co boskie w czlo-
wieku. Z tej racji filozofia stanowi niewatpliwie przygotowanie dla Ewangeli.
Droga Augustyna, na ktérej poszukuje on i odnajduje Boga, jest doswiad-
czeniem negatywnym,; to, co najbardziej ludzkie, nie znajduje adekwatnego wy-
jasnienia w $wiecie czysto naturalnym. Istnieje jednak, korespondujgca z Augus-
tynska droga negatywna, réwniez pozytywna droga dojscia do tego, co boskie
w czlowieku, znana z doswiadczenia mistycznego. Trzeba przypomnieé role,
jakg w formowaniu si¢ mysli Karola Wojtyly odegrato studium dziet §w. Jana
od Krzyza. Tak si¢ sklada, ze dwudziesta rocznica pontyfikatu Jana Pawia II
pokrywa si¢ z pieédziesiata rocznica doktoratu ks. Karola Wojtyly uzyskanego
na rzymskim Uniwersytecie Angelicum w 1948 r., a poswigconego zagadnieniu
wiary w dzietach $w. Jana od Krzyza'’. I nie tylko chronologiczna zbiezno$¢
obydwu rocznic zasluguje na przypomnienie, ale nalezy réwniez dostrzega
trwalo$¢ ,,lekcji humanizmu” §w. Jana od Krzyza w dojrzalej; humanistyczne;j
mysli Jana Pawla II. Szczegdllnie warto tutaj odwota¢ si¢ do sgrntetycznego arty-
kutlu Karola Wojtyty O humanizmie sw. Jana od Krzyza®, w ktérym autor
akcentuje doswiadczalny charakter sfery nadprzyrodzonej w czlowieku. Przed-

7 Por. T.Styczeni SDS, Dlaczego Bog Chlebem? Etyka a teologia moralna. Miedzy
doswiadczeniem winy a Objawieniem Odkupiciela, ,,Ethos’ 11(1998) nr 41-42, s. 31-60.

8 Sw. Augustyn,dzcyt., I, 1.

9 K. Wojtyta, Doctrina de fide apud S. Joannem a Cruce, Roma 1948. Zob. tenze,
Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od Krzyza, thum. o. Leonard od Megki Pariskiej OCD,
Krakéw 1990.

“ K. Wojtytla, Ohumanizmie sw. Jana od Krzyzia, w: tenze, Aby Chrystus si¢ nami
postugiwat, Krakéw 1979, s. 387-401.
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stawiajac istot¢ humanizmu hiszpanskiego mistyka Wojtyla dochodzi do nast¢-
pujacej konkluzj: ,sfera nadprzyrodzona w czlowieku ukazuje si¢ jako fakt
podmiotowy, a rownoczesnie ponad-psychologiczny. U sw. Jana od Krzyza prze-
konuja nas o tym nie rozumowania, wychodzace z abstrakcyjnego uj¢cia czio-
wieka i jego natury, ale sam konkret pulsujacy przejawami nadprzyrodzonego
zycia w jego doswiadczalnym i1 na zrebie doswiadczenia uswiadomionym prze-
biegu’*!. Donioslo$¢ dziet $w. Jana od Krzyza polega na tym, ze w sposéb fe-
nomenologiczny, stojgc na gruncie doswiadczenia, odslania on tajemnice¢ czlo-
wieka, ktéra ma swe korzenie w jeszcze wigksze) tajemnicy Boga. Albowiem
doswiadczenie wiary 1 towarzyszace mu mistyczne doswiadczenie ,,nocy’ z jej
emocjonalng pustkg odstania osob¢ ludzka jako podmiot nie poddajacy si¢
obiektywizacji, ktory spelnia si¢ dopiero w miedzyosobowe) mitosci poprzez
transformacj¢ w komunii z osobowym Bogiem. Kluczem zatem do zrozumienia
humanizmu $w. Jana od Krzyza staje si¢ koncepcja cztowieka jako obrazu Bo-
zego, speiniajgca warunek realizmu w podejsciu do czlowieka, ktéry doswiadcza
siebie jako istoty rozpietej pomiedzy skoriczonoscia a nieskoriczonoscia®?.
Linia, ktdra przebiega pomi¢dzy antropologia $w. Jana od Krzyza a antro-
pologia papieza Jana Pawla 11, domaga si¢ faktycznie poglebionego studium,
przekraczajacego znacznie ramy tego szkicu, ale juz tu nalezy zauwazy¢, ze
jest to lima alternatywna w stosunku do projektu nowoczesnosci, zwane)j tez
moderng, ktéra budowata wizje ludzkiego §wiata na zalozeniu jego ontycznej
samowystarczalnosci 1 na negacji ludzkiej grzesznosci, co z kole1 doprowadzito
do przyznania czilowiekowi prerogatyw soteriologicznych. ,,Racjonalizm
oswieceniowy — méwi Jan Pawel II w rozmowach z Vittorio Messorim —
wylaczyl prawdziwego Boga, a w szczegdlnosci Boga Odkupiciela, poza na-
wias. Co to oznaczalo? Oznaczalo to, ze czlowiek powinien zyé, kierujac si¢
tylko wlasnym rozumem, tak jakby Bég nie istnial”’>>. Ateizm epoki nowo-
zytnej, jak pokazujg H. de Lubac, C. Fabro, E. Gilson 1 w sposéb najbardzie;j
wyartykutowany A. Del Noce, nie jest ateizmem teoretycznym wynikajacym
z ustalen poznawczych, ale jest ateizmem praktycznym, przejawiajagcym si¢
jako opcja na rzecz $wiata bez Boga®®. Zapomnienie, czy jak méwi Ojciec
Swiety w cytowanym wyzej fragmencie: ,,wziecie w nawias” prawdy o obrazie
Boga w czlowieku, spowodowalo réwniez zapomnienie o godnosci czlowieka
jako osoby, czyli istoty nieredukowalnej do swiata rzeczy. W miejsce czlowie-
ka religijnego pojawit si¢ homo faber, rewolucjonista oraz esteta nihilista
1 w koncu konsument. Wszystkie te typy ludzkiej egzystencji laczy zamiana

21 Tamze, s. 397.

22 Zob.R.Buttiglione, Mysl Karola Wojtyly, ttum. J. Merecki SDS, Lublin 1996, s. 84-86.

3 Jan Pawelll, Przekroczyé prég nadziei, Lublin 1994, s. 56n.

24 Zob.H.de L ub ac, Le drame de I'humanisme athée, Paris 1983 (wyd. poprawione z 1950 r.);
C. F a b r o, Introduzione all’ateismo moderno, Roma 1969; E. G il s o n, Trudny ateizm, thum.
P. Murzariski, w: tenze, Bog i ateizm, Krakéw 1996; D el N o c e, Il problema dell’ateismo.
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wertykalnej perspektywy ludzkiego spetnienia na perspektyw¢ horyzontalna.
Po zagubieniu zmystu religiinego wylacznym terenem ludzkiego speinienia
pozostaje historia. Catkowite zwrdcenie sie cztlowieka do Swiata nie pozostaje
jednak bez konsekwencji dla $wiata i dla samego podmiotu; swiat i1 czlowiek
zostaja poddani absolutnemu wiadaniu czlowieka, czy to w wymiarze indywi-
dualnym, czy kolektywnym. Wolnos¢ ludzka pojeta autonomicznie jako wol-
no$¢ kreatywna, czyli stworcza w sensie boskim, prowadzi do negacji tak
obiektywne) struktury $wiata, jak 1 do negacji aksjologicznej struktury pod-
miotu ludzkiego. Transcendowanie ku nieskoriczonosci wylacznie w wymiarze
poziomym nie moze nie prowadzi¢, zgodnie z prawda ludzkiego serca daza-
cego ku Osobowej Nieskoriczonosci, do rozbicia podmiotu woéwczas, kiedy
napotyka on w swoich wlasnych projektach iluzj¢ nieskoriczonosci. Postmo-
dernizm - trzeba to podkresli¢ — trafnie demaskuje iluzj¢ tak zwanych wiel-
kich narracji, polegajaca na dazeniu do absolutu w granicach skonczonosci,
z drugiej jednak strony tak samo jak moderna ignoruje on fakt zmystu religj-
nego, nie uznajac go za oryginalne datum antropologiczne, co sprawia, ze
czlowiek nie potrafi juz odczytaé zadnej hierarchu waznosci realnego Swiata,
a w zwigzku z tym wolnos$¢ ludzka, warunkujgca obecnos¢ cztowieka w historii,
nie posiada zadnego transcendentnego znaczenia.

UwyraZnienie natomiast momentu religijnego w czlowieku przez Jana Paw-
ta Il czyni z czlowieka protagoniste histori ukierunkowanej ku jej transcen-
dentnemu znaczeniu 1 zarazem ukierunkowuje czlowieka, jako podmiot swych
dziejow, ku jego transcendentnemu osobowemu przeznaczeniu. ,,U cziowieka
religijnego — pisze Rocco Buttiglione —~ transcendowanie tego, co skorczone,
nie jest nigdy aktem jego zanegowania, unicestwienia czy destrukcji, proba
naruszenia jego wlasnych praw. Owszem, transcendowanie prowadzi cztowieka
w strong tego, co wyzsze, w stron¢ Boga, 1 zarazem w stron¢ tajemniczej glebi
wnetrza samego czlowieka”?. Trzeba nawet powiedzieé, ze uznanie czlowieka
za istote religijng 1 oswietlenie tajemnicy jego religijnosci swiatlem Ewangelii
przywraca cztowieka zar6wno Swiatu, jak 1 samemu cziowiekowi. Porzuca on
bowiem ten rodzaj ontycznego osamotnienia, na jakie skazywatl go nowozytny
racjonalizm odmawiajacy wierze religijnej, bedace) nosicielem prawdy o odku-
pieniu przez Mitos¢, jakiegokolwiek znaczenia dla zrozumienia losu 1 dziatal-
nosci czlowieka w §wiecie. To, co jawi si¢ jako zaiste epokowe dokonanie Jana
Pawla II, polega na podj¢ciu dzieta ponownej syntezy ludzkiej) wolnosci 1 reli-
gijnosci. Mamy tu do czynienia z nawigzaniem do obecnej w teologicznej re-
fleksji Wschodu idei theosis, rozwini¢tej zwlaszcza w pismach Maksyma Wy-
znawcy”®, ale koncepcja ta zostaje twérczo podjeta w nowym kontekscie dzie-

® R.Buttiglione, Problem wyzwolenia. Punkt widzenia katolika, thum. ks. T. Styczefi, w:
Problem wyzwolenia cztowieka, red. ks. T. Styczen, ks. M. Radwan, Rzym 1987, s. 256.

%6 Zob. M. A.Krapiec,, Cywilizacja mitosci” spetnieniem osoby, w: Czlowiek w poszuki-
waniu zagubionej tozsamosci. ,,Gdzie jestes, Adamie?”’, red. T. Styczeni SDS, Lublin 1987, s. 233-




Troska i odpowiedzialnosé¢ za cztowieka 31

jowym, jaki zaistnial w zwigzku z budowaniem cywilizacji ludzkiej w oparciu
o zalozenia ateistyczne wynikajace z zakwestionowania faktu naturalnego
ukierunkowania ludzkiej sSwiadomosci ku Bogu. Nieudane z koniecznosci pro-
by osiaggni¢cia zbawienia w porzadku doczesnym 1 $wieckim, sposrod ktorych
najbardziej radykalng negacj¢ prawdy o czlowieku przedstawiaja marksizm
1 spoleczeristwo konsumpcyjne (niedialektyczna i nierewolucyjna wersja mate-
rializmu historycznego), nie mogg nie sklaniaé do postawienia na nowo pytania
o religijny sens ludzkiej wolnosci jako dazenia ludzkiego podmiotu do spotka-
nia si¢ z Miloscig Absolutng w komunii oséb. Sktania to do postawienia pyta-
nia: alienacja czy przebéstwienie w Chrystusie (theosis)?

Jana Pawla II odpowiedZ na to pytanie brzmi na wskro§ pozytywnie.
Podjety juz w encyklice Redemptor hominis temat alienacji znajduje znaczace
rozwinigcie w encyklice Centesimus annus w odniesieniu do wspoiczesnej
kwesti1 spolecznej po roku 1989, a zatem w historycznym momencie zwigza-
nym z upadkiem marksizmu i jego pretensji do kierowania historig ludzkosci.
Alienacja, na co zwracal uwage K. Wojtyta w swej mysli antropologicznej juz
w okresie poprzedzajacym pontyfikat, jest zaprzeczeniem uczestnictwa 1 pole-
ga na wyobcowaniu czlowieka ze wspélnoty”’. U korzeni zjawiska alienacji
tkwi bowiem zerwanie przez jednostke wi¢zi z innymi 1 z Bogiem jako osta-
tecznym celem czlowieka. W Centesimus annus alienacja zostala okreslona
jako odwrdcenie relacji Srodkow 1 celéw w taki sposdb, ze czlowiek pozostaje
tak dalece zamkniety w sobie, ze nie chce wyjs¢ poza samego siebie 1 dlatego
pozostaje niezdolny do spelnienia si¢ poprzez bezinteresowny dar z siebie.
Sprawia to, ze wszystko, co jest cztowiekowi dostepne, 1acznie z innymi pod-
miotami ludzkimi, ma jedynie charakter srodka. ,,Postuszenstwo prawdzie
o Bogu 1 czlowieku - pisze Autor encykliki — jest pierwszym warunkiem
wolnosci, pozwala czlowiekowi uporzadkowaé witasne potrzeby, wiasne prag-
nienia 1 sposoby ich zaspokajania wedlug wtasciwe) hierarchii, tak by posia-
danie rzeczy pomagato mu wzrastaé”’?®. Tak wiec fakt alienacji, u§wiadamia-
jacy samookaleczenie czlowieka 1 frustracj¢ wobec niemozliwosci spelnienia
si¢ poza miloscia, sklania w sposéb szczegodlnie ostry do postawienia pytania
o relacje wolnosci do prawdy. Kwesti¢ t¢ nalezy uznac za drugi — obok prob-

236. Autor okresla stanowisko Jana Pawla Il mianem syntezy personalizmu Wschodu 1 Zachodu
z racji na kontynuowanie 1 rozwini¢cie koncepcji czlowieka jako imago Dei. Naturalne zwrécenie
si¢ czlowieka do Boga spotyka si¢ z przebdstwiajacym dzialaniem samego Boga w cziowieku.

27 Zob. K. W o j t y t a, Uczestnictwo czy alienacja?, w: tenze, Osoba i czyn oraz inne studia
antropologiczne, s. 447-461.

28 Jan Pawetll, Centesimus annus, nr 41, Zob. komentarz dotyczacy problemu alienacji
w mysli K. Wojtyly — Jana Pawla II: A.Szoste k MIC, Alienacja: problem wciqz aktualny, w: Jan
Pawel 11, Centesimus annus. Tekst i komentarze, red. ks. F. Kampka, C. Ritter, Lublin 1998, s. 293-
-308.
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lemu cziowieka jako problemu mitosci -~ podstawowy filar antropologiczne;
mysh Jana Pawia II.

W tym miejscu nalezy jeszcze przypomnieé, ze odstanianie przez Jana Paw-
fa II obrazu Boga w cziowieku ma donioste implikacje dla personalistycznego
rozumienia tak zwanych ,,rzeczywistosci ziemskich”, zwlaszcza rodziny i pracy.
W odniesieniu do Objawienia czlowieczenstwa w Jezusie Chrystusie méwi on
o Ewangelii rodziny i Ewangelii pracy”’. Wspélnotowy sens pracy, a takze
speinianie si¢ czlowieka w milosci malzenskiej 1 rodzinnej nie ogranicza sie
do wymiaru transcendencji poziomej, ale dzigki wcieleniu Syna Bozego posia-
da réwniez wlasciwy sobie wymiar transcendencji pionowej, otwierajace) skon-
czono$¢ ludzkie) egzystencji na nieskoniczono$¢ Boga. Autonomia rzeczywis-
tosci ziemskich 1 wpisana w nig aksjologia nie stojg wigec w sprzecznosci z reli-
gijng wizja czlowieka, ale znajduja w niej silniejsze ontycznie zakorzenienie.
Najkrocej trzeba powiedzieé, ze przestanie pontyfikatu Jana Pawia 11 do wspot-
czesnego Swiata koncentruje si¢ na wielorakim i wieloaspektowym odstanianiu
humanistycznej mocy chrzescijaristwa poprzez spojrzenie na czlowieka w swiet-
le prawdy Jezusa Chrystusa.

WOLNOSC W BLASKU PRAWDY

Temat prawdy stal si¢ centralnym tematem nauczania Jana Pawla Il ze
wzgledu na swe pryncypialne znaczenie dla samorozumienia czlowieka. To
przeciez kierowany glodem prawdy o sobie cziowiek poszukuje Boga, jak
pokazaliSmy wyzej, wskazujac na to, ze czlowiek pozbawiony warunkéw
transcendencji 1 zamknig¢ty w skoriczonos$ci nie rozumie sensu swojej egzys-
tencji i ulega alienacji. Prawda okazuje si¢ tym najbardziej podstawowym
warunkiem transcendencji, a to znaczy, ze bez poznania prawdy czlowiek
nie moglby si¢ spetniaé w mitosci. ZauwazyliSmy, ze istot¢ alienacji Papiez
dostrzega w zakloceniu relacji srodkéw 1 celéw, ktére pochodzi z zerwania
relacji pomi¢dzy prawdg 1 wolnoscia, tak iz rozum nie speinia zadania otwar-
cia si¢ na rzeczywisto$¢ 1 informowania o niej, ale staje si¢ wylacznie narzg-
dziem panowania nad rzeczywistoscig bez wzgledu na jej wsobng strukturg.
Jan Pawel II odkrywajac obraz Bozy w czlowieku jednoczesnie dostrzega
podstawy przyrodzonej godnosci cztowieka w zdolnosci do poznania prawdy.
,Najbardziej pierwotna godno$¢ podmiotu rozumnego — jak pisze lapidarnie
Antonio Rosmini — polega na kontemplacji prawdy’”>°. Mogloby si¢ wyda-

2% Zob.Jan Pawel II, Laborem exercens, nr 6;te n z e, List do Rodzin (...) Z okazji Roku
Rodziny, nr 2, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 15(1994) nr 3, s. 4-35.

% A. R o0 s min i, Principi della scienza morale, Roma 1990, s. 98. (Tlum. cytatu ks.
A. Wierzbicki.)
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wagé, ze kontemplacja prawdy ma jedynie sens teoretyczny, tymczasem w mys-
li Jana Pawia II posiada ona réwniez sens egzystencjalno-praktyczny, albo-
v.rierg’l1 prawda, co akcentuje juz w dziele Osoba i czyn, ma swa normatywna
moc” .

Kluczowe miejsce w ksztaltowaniu si¢ humanizmu obecnego pontyfikatu
obok encykliki Redemptor hominis zaymuje encyklika Veritatis splendor. Jej
znaczenia nie mozna ograniczaé¢ tylko do wypowiedzi Magisterium Kosciola
w sprawie kryzysu we wspolczesnej teologii moralnej. Niewatpliwie sprawa ta
znajduje si¢ w polu troski Autora encykliki, ale nie wyczerpuje jej znaczenia,
albowiem sila tego dokumentu polega na pozytywnym wykladzie podstaw mo-
ralnosci chrzescijanskiej. Veritatis splendor jest rzecza o sumieniu, traktatem na
temat 1stoty moralnosci, ktéry w perspektywie calej histori etyki zaymuje po-
czesne miejsce. Czerpiac z bogatego dorobku etycznej tradycji chrzescijanskiej
odstania jej uniwersalizm 1 racjonalnos$¢. Encyklika nie tylko przypomina od-
wieczne prawdy tradycji, ale pogiebia ich rozumienie w nowym kontekscie
dziejowym; encyklika o prawdzie jest jednoczesnie encyklika o wolnosci. Od-
staniajac obiektywna stron¢ powinnosci moralnej poprzez odwolanie si¢ do
prawa naturalnego nie przestania podmiotu powinnosci, czyli konkretnej osoby
odkrywajacej swa subiektywnos¢ i autonomi¢ w akcie poznawczego zderzenia
S1€ Z IrZecZywistoscia.

Encyklika Veritatis splendor jest s$wiadectwem przede wszystkim bardzo
plodnego dialogu ze wspolczesnoscia, pozwalajgcego na przezwyci¢zenie Kry-
Zysu w pojmowaniu rzeczy najbardziej podstawowych dla ludzkiej kultury, to
jest dobra i1 zta. Ci sposrdd papiezy w przesziosci, ktérzy ukierunkowali dalszy
intelektualny rozwéj Europy, jak Leon i Grzegorz, zyskali przydomek Wiel-
kich. Nie jest moim zadaniem wyreczaé historie, ale niech b¢dzie mi wolno
wyrazi¢ przeswiadczenie, ze wlasnie podjecie kwestii najbardziej podstawo-
wych dla samorozumienia cziowieka i1 uczynienie z nich samego serca papie-
skiego nauczania sprawia, ze s3 to dokonania epokowe 1 juz dzi§ stanowig
§wiatlo na trzecie tysigclecie. Papieska postuga ma bardzo réznorodne prze-
jawy, polegajace wszakze stale na budowaniu mostow. Nie jest bez znaczenia,
ze u schylku drugiego tysigclecia Opatrznos¢ powotata na Stolice Piotrowg
Papieza filozofa sprawy ludzkiej, ktory rozwingl tak bogatg , postuge mysle-
nia”>*. Droga wyjscia z kryzysu zagubienia ludzkiej tozsamosci prowadzi po-
przez odkrywanie zasad 1 dlatego filozoficzny temat prawdy, jako normatyw-
nej zasady moralnosci, oferuje rozwigzanie sytuacji kryzysowej czy to na te-
renie samej teologii moralnej, czy wprost w réznorakich dziedzinach wspdt-

czesnej kultury objetej kryzysem. Faktycznie pojecie prawdy nie cieszy si¢

31 Zob.Jan Pawetll, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 204-206.

2O postudze myslenia jako stalym zadaniu Kosciola méwit Ojciec Swiety podczas spotkania
z ludZmi nauki w kosciele $w. Anny w Krakowie podczas pielgrzymki do Ojczyzny w czerwcu
1997 r.
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obecnie popularnoscia, ale to w nim Jan Pawet Il dostrzega klucz do rozwia-
zania wspolczesnych problemow.

Encyklika ta wpisuje si¢ w dyskusj¢ prowadzong od poczatkéw nowozyt-
nosci na temat ludzkiej autonomii. Giéwna linia mysh nowozytnej, pod wply-
wem ktoérej ksztattowala sie historia Europy 1 Ameryk, a za sprawg kolonizacji
rowniez do pewnego stopnia historia pozostatych kontynentéw, widziala za-
sad¢ autonomii czlowieka w jego wolnosci, dzigki ktérej] moze on realizowaé
sw0) indywidualny lub kolektywny projekt jako spelnienie swiata prawdziwie
ludzkiego. Jest to w gruncie rzeczy linia racjonalizmu, o ktérym juz wczesniej
byla mowa w zwigzku z zapomnieniem prawdy o nadprzyrodzonym powola-
niu czlowieka. Racjonalizm nie tylko oderwal czlowieka od boskiego Zrédia
jego bytu, ale rowniez zamknal ludzkie myslenie w immanentnych granicach
rozumu. Znaczy to, ze rozum przestal by¢ wladza poznania $wiata, a stat si¢
raczej wladza panowania nad nim; rozum kontemplatywny zostal przeobra-
zony w rozum instrumentalny. Trudno obwinia¢ Kartezjusza 1 Kanta za
wszystkie kleski nowozytnosci, ale popetniony przez nich blad epistemologicz-
ny stal si¢ silg swych konsekwencji biedem antropologicznym. Rozerwanie
epistemologicznej 1 moralnej wiezi pomiedzy ludzkim poznaniem i dzialaniem
doprowadza do pojecia czlowieka jako tworzywa poddanego ludzkiej aktyw-
nosci. Praxis traci swoja osobliwosé dziatania w stosunku do istoty ludzkiej
1 staje si¢ pewnym szczegllnym rodzajem poiesis, za sprawg ktorej cztowiek
staje si¢ swym wlasnym wytworem. Stopienie w marksizmie watkow racjona-
listycznych, ateistycznych, materialistycznych 1 rewolucyjnych przesadzito nie-
watpliwie o jego intelektualnej atrakcyjnosci jako mysh zawierajgce) deklara-
cje promocji sprawy czlowieka. Projekt rewolucji spotecznej polegajacej na
totalnej przebudowie spoteczenstwa zalamal si¢ wraz z upadkiem systemu
panstw komunistycznych w roku 1989, ale juz od lat szesédziesigtych obecne-
go stulecia projekt rewolucji spolecznej jest zastepowany projektem rewolucji
obyczajowej, uderzajace) przede wszystkim w personalistyczng natur¢ matzen-
stwa 1 rodziny jako naturalnej wspdlnoty oséb speiniajacych si¢ w darze z sie-
bie. Rewolucja obyczajowa spotyka si¢ z rewolucjg technologiczng, ktora za-
pewnia wysoki poziom konsumpcji przy coraz to sprawniejszej produkcii,
a w przypadku eksperymentéw genetycznych interweniujagcych w samg naturg
czlowieka moze ona spotkac sie z ewentualng ,,rewolucja genetyczng”. Sen
o potedze ludzkiej wolnosci koriczy si¢ do$¢ banalnie, a mianowicie obudze-
niem si¢ w domu towarowym. W §wiadomosci postmodernistycznej obserwu-
jemy pewien rodzaj przebudzenia wyrazajacy si¢ niezadowoleniem z redukcji
czlowieka do $wiata rzeczy; podkresla sie¢ ludzka niepowtarzalnos¢ 1 ukazuje
nostalgie ku innemu §wiatu, ale relatywizm oparty na poznawczym sceptycyz-
mie nie pozwala potraktowac tej nostalgii na serio 1 nie rozwigzuje problemu
transcendencji ludzkiego ja, a raczej likwiduje problem cziowieka jako prob-
lem jego transcendencii.
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Veritatis splendor otwiera droge¢ ,,wyjsScia z domu niewoli”’, ktéry zbudowa-
fa kultura racjonalistyczna zamykajaca czlowieka w jego rozumie™ . Jan Pawel
II przywraca obiektywne i dlatego harmonijne rozumienie ludzkiego podmiotu
zaréwno w jego relacji do swiata obiektywnego, pozapodmiotowego, jak i w je-
go relacji do samego siebie. Wolnos¢ polega na samozaleznosci podmiotu
w prawdzie. Tkwi ona w samym rdzeniu aktu poznania, dzi¢ki czemu podmiot
osiaga swa niezaleznos¢ 1 moze kierowac si¢ Swiatlem prawdy, w ktérym sam
widzi rzeczy. Zdolnos$¢é do poznania prawdy lezy u podstaw budowania ludzkiej
kultury 1 kierowania przez ludzi swa historig. Nowozytnos$¢ chciata, aby czlo-
wiek wzigl swoje losy we wlasne re¢ce, proklamowata nawet jego petnoletniosé
utozsamiong z oswieceniem, jak chciat I. Kant. Subiektywizm zamknigtego
w swej immanencji rozumu nie pozwolit jednak czlowiekowi na jego prawdziwg
promocj¢. Koniecznosci stosowania przemocy 1 relatywizmowi w budowaniu
kultury jako rzekomej cenie za autonomi¢ Veritatis splendor przeciwstawia
wizj¢ autonomii czlowieka jako opatrznosci dla siebie i dla innych. Przywolujac
tomistyczne okreslenie czlowieka: sibi ipsi et aliis providens, Jan Pawel II
spotyka si¢ z nadziejami moderny co do budowania nowego, a nawet pod
wieloma wzgledami lepszego §wiata, ale w sposob istotny uszlachetnia koncep-
cj¢ autonomil, 1aczac jg z koncepc)a prawa naturalnego 1 doprowadzajac jg do
pelni, ktérej zabraklo mysli immanentystyczne;.

W syntetycznym spojrzeniu na dwudziestolecie pontyfikatu papieza Jana
Pawla II skupienie uwagi na kluczowym znaczeniu encykliki Veritatis splendor
thumaczy si¢ tym, ze wspdlnie z poprzedzajaca encyklikg Centesimus annus
1 Z nastepujaca po niej Evangelium vitae buduja one, jak piecknie méwi G.
Weigel, tryptyk zawierajacy aktualny punkt dojscia spotecznej nauki Koscio-
la*®. Ten punkt dojscia Weigel nazywa obrona czlowieka, a Autorowi trzech
wymienionych encyklik nadaje szlachetny tytut: ,,defensor hominis™>.

Faktycznie to, co oferuje spoleczny tryptyk Jana Pawla II, zawiera trans-
polityczng interpretacje wspolczesnych dziejéw. Dwudziestolecie obecnego
pontyfikatu zostaje przepotowione znamienng data roku 1989, przez Papieza
odczytang jako data przelomowa dla kwestii spotecznej, ktorej doniostosé 1 ko-
nieczno$¢ godnego czlowieka rozwigzania dostrzegt ponad sto lat temu w ency-
klice Rerum novarum (1891 r.) papiez Leon XIII. Data ta jednak sytuuje si¢
w bardziej ztozonym kontekscie wspéiczesnosci. Oznacza ona upadek komu-
nizmu jako systemu dyktatury politycznej 1 niewydolnego systemu produkcji
utrzymujgcego ogromne obszary globu w niedorozwoju oraz systemu kultury

>3 Na ten aspekt ,,wyzwolenia’ podmiotu z zamknigcia w immanencji rozumu zwraca uwage
W. Chudy w swym komentarzu do encykliki. Zob. W. C h u d y, Swiatlo dla wszystkich, w: Jan
Pawet 11, Veritatis splendor. Tekst i komentarze, red. A. Szostek MIC, Lublin 1995, s. 264-267.

3 Zob. G. W e i g e |, Centesimus annus a przysztosé demokracji: powtérna lektura, thum.
M. Ritter, J. Merecki SDS, w: Jan Pawel 11, Centesimus annus. Tekst i komentarze, s. 116n.

> Tamze, s. 130.
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opartej na ideologicznym przymusie nie cofajagcym si¢ przed administracyjng
ateizacja prowadzong przez panstwo. Koriczy si¢ jednoczesnie podzial swiata
narzucony przez uklad w Jalcie, ktéry wielka cze$¢ narodéw Europy pozbawit
nie tylko praw czlowieka, ale réwniez praw narodéw. Obraz wylaniajgcego sie
nowego Swiata nalezy umiesci€ w jeszcze glebszej perspektywie dziejowej, wy-
znaczonej dwusetng rocznicg Wielkiej Rewolucji Francuskiej (1789), ktéra po
raz pierwszy wprowadzita w zycie eksperyment totalnej przebudowy spote-
czenistwa, stosujgc zasade przemocy jako droge do realizacjt spoleczenstwa
praw ludzkich 1 obywatelskich. Rok 1989 istotnie oznacza uniewaznienie wielu
dotychczasowych podzialéw 1 sporéow: pomigedzy Wschodem 1 Zachodem, ko-
munizmem 1 kapitalizmem, progresizmem 1 konserwatyzmem, postawg laicka
i religijng. Nic tedy dziwnego, ze pojawily si¢ nawet opinie o koricu historii,
owszem, nie pozbawione entuzjazmu, ale w gruncie rzeczy naiwne.
Zwrdcenie uwagi na zasady, w oparciu o ktére nalezy budowa¢ zycie spo-
teczne 1 gospodarcze, wynika z uznania prymatu kultury w stosunku do polityki
1 ekonomii. Paradoksem swiata nowozytnego pozostaje to, ze stworzyl on sys-
tem demokracji 1 gospodarki rynkowej, w ktérych wyrazita si¢ zasada wolnosci
normowanej przez prawde o cziowieku, gdy w obrebie kultury zakwestiono-
wano podstawowe prawdy o samej prawdzie, a w konsekwencji zakwestiono-
wano prawde¢ o czlowieku, co prowadzilo wprost do nihilizmu aksjologicznego.
W odcigciu si¢ demokracyi od swych aksjologicznych podstaw Jan Pawet 11
dostrzega niebezpieczenstwo przeobrazenia si¢ je) w jJawny lub zakamuflowany
totalitaryzm™®. Jesli rok 1989 zashuguje na specjalna refleksje w nauczaniu pa-
pieskim, to wigze si¢ to niewatphwie z ogélnoludzkim, prawdziwie uniwersal-
nym znaczeniem Srodkowoeuropejskiej ,,jesieni ludéw”, jak nazwano te wyda-
rzenia. To, co zasluguje na uwage, to moralny charakter przemian towarzysza-
cych upadkowi komunizmu. Jan Pawel II od samego poczatku ruchu ,,Solidar-
nosci”’ dostrzegat 1 wspieratl ,,ludzki” wymiar wyzwolenia o charakterze bar-
dziej podstawowym anizeli same strukturalne przemiany polityczne. Warto tu
przypomnieé pelne nadziei stowa skierowane do Polakéw podczas pielgrzymki
do Ojczyzny, ktéra przypadla w okresie stanu wojennego w 1983 roku. ,,Ro-
botnik polski upomniat si¢ o siebie z Ewangelig w reku 1 modlitwg na ustach.
Obrazy, jakie w 1980 roku obiegaly swiat, chwytaly za serce 1 dotykaty sumie-
nia. Stalo si¢ tak dlatego, ze podstawowym pytaniem bylo nie skadingd wazne
pytanie «ile?», lecz u podstaw znalazlo si¢ pytanie «w imi¢ czego?», pytanie
o sens ludzkiej pracy, o samg jej istote. W odpowiedzi na tak postawione
pytanie nie moze brakna¢ tych podstawowych zasad, ktore sa tak glebokie
jak sam czlowiek, a ktére poczatek swéj maja w Bogu’’. Istnieje oczywista

% Zob.Jan Pawelll, Centesimus annus, nr 46.

7 Jan Pawelll, Moc swiadectwa, Przeméwienie do pielgrzyméw z diecezji szczecirisko-
-kamierniskiej, Czgstochowa 18 VI 1983, w: tenze, Pokdj tobie, Polsko! Ojczyzno moja!, Citta del
Vaticano 1983, s. 73.
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cigglos¢ pomigdzy antytotalitarnym nauczaniem Jana Pawta II przed i1 po roku
1989, wtedy i teraz chodzi o t¢ samg sprawg: o prymat kultury, ktérej rdzeniem
jest moralnosé 1 religia, przed polityka 1 ekonomig.

Trudno tej wizj zarzuci¢ utopinos¢ czy sprzyjanie fundamentalizmowi.
Jesli takie obawy pojawiajg si¢, wynikajg one, jak sadze, z zasadniczego nie-
zrozumienia istoty relacyi prawdy 1 wolnosci. Nie bierze si¢ bowiem dostatecz-
nie pod uwage, ze w swej koncepcji kultury, ukazujac jej bezwzgledny prymat,
Jan Pawel Il pozostaje personalistg. Prawde¢ poznaje 1 wigze si¢ nig w sumieniu
zawsze konkretny podmiot ludzki. Skoro prawda jawi si¢ jako najbardziej
osobowe 1 zarazem najbardziej osobiste dobro czlowieka, nie moze by¢ mowy
o gwalcie zadanym rzekomo w imi¢ prawdy. Nalezy natomiast upatrywac za-
grozenia demokracji totalitaryzmem przez takg kulture, ktora chce si¢ oprzeé
na przestankach sceptycznych 1 relatywistycznych.

AKksjologiczne podstawy spoteczne) doktryny Jana Pawla II wyznaczajg
prawa czlowieka wynikajgce z godnosci osoby ludzkiej. W tym obszarze mysl
Jana Pawtla II spotyka si¢ z najszczytniejszymi intuicjami wspoéfczesnosci. Wi-
zyty w siedzibie ONZ w Nowym Jorku, jak réwniez pielgrzymki do Oswigci-
mia, na litewska Goére Krzyzy, do Bramy Brandenburskiej w Berlinie, do
Sarajewa 1 Libanu, pokazuja, jak bardzo problem obrony praw cziowieka
buduje ,,gléwny szlak” obecnego pontyfikatu. ,, Troska 1 odpowiedzialnos¢
za czlowieka’® nie pozwalaja Papiezowi — obroricy czlowieka nie dostrzegaé
groZznych peknigeé we wspolczesne) sSwiadomosci praw czlowieka. Nie waha si¢
on nazwa¢ ciemnych stron wspélczesnej kultury, w ktérej zanika poszanowa-
nie wartosci ludzkiego zycia — ,kulturg $smierci”, ,spiskiem przeciwko zy-
ciu*, a nawet wprost ,barbarzyrstwem”*’. Nie mozna bowiem méwié
o prawdziwym poszanowaniu praw cziowieka 1 budowaniu cywilizacji praw-
dziwie humanistyczne) nie popadajac w sprzecznos¢ bez uznania prawa do
zycia za najbardziej podstawowe prawo czlowieka. Obrona zycia czlowieka
nie narodzonego wpisuje si¢ we wspolczesng kwestie spoleczng 1 staje sie
terenem zmagania o humanistyczne oblicze naszej cywilizacji. W bezwarunko-
wym podjeciu obrony prawa do zycia chodzi nie tylko o jedna z bolesnych
kwestnl wspolczesnoscl, ale stajemy tu wobec problemu, ktéry ma decydujace
znaczenie dla dalszych loséw cywilizacji opartej na prawach czlowieka. ,,Te
zamachy - czytamy w Evangelium vitae — sa jawnym zaprzeczeniem szacunku
dla zycia i stanowia radykalne zagrozenie dla calej kultury praw czlowieka.
Zagrozenie to moze ostatecznie podwazy¢ sam sens demokratycznego wspot-
istnienia: nasze miasta przestang by¢ wspodlnotami ludzi «zyjacych razemn,

38 Por.Jan PawetlIl, Centesimus annus, nr 53.
* T e n z e, Evangelium vitae, nr 12,

% Tenze, Rodzina wspdinotq zycia i mitosci, Homilia w sanktuarium §w. J6zefa w Kaliszu, 4
VI 1997, ,,L’Osservatore Romano’ wyd. pol. 18(1997) nr 7, s. 35.
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a stang si¢ spolecznosciami zapomnianych, zepchni¢tych na margines, odtra-

conych i skazanych na zaglade”*.

Czytajac te stowa w kontekscie wspolczesnej historii patrze na Jana Pawla
II jako na pasterza przeprowadzajacego swd) Kosciot 1 ludzkosé drogg nad
przepascia, zeby jeszcze raz przywotaé¢ dramatyczng metafore z poezji Eliota
1 Wojtyly. Jest to przepas¢ siggajaca glebi ludzkiego sumienia tam, gdzie wol-
nos¢ staje si¢ samozaleznoscig w prawdzie. Mozemy nad nig obecnie bezpiecz-
niej przechodzié, poniewaz w ciggu minionych dwudziestu lat swego pontyfi-
katu Jan Pawel II niestrudzenie ukazuje nam blask pierwszych zasad
»ludzkiego bycia razem”. Pozostaje nam wyrazi¢ niezmierng wdziecznosé
Opatrznosci za to, ze az ,,do krancéw ziemi” (por. Ps 19, 5), az do otchlani
ludzkiego umystu 1 serca, dochodzi glos peilnej mitosci prawdy o czlowieku
~ z towarzyszacag mu modlitwa 1 cierpieniem Papieza ,,troski 1 odpowiedzialnosci
za cztowieka”.

4 Tenze, Evangelium vitae, nr 18.





