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ZAWARTOSC: 1. Jan Pawel II jako religijny wzor osobowys; II. Przemiany
polskiego katolicyzmu wedtug paradygmatu modernizacyjnego — fakt czy per-
spektywa?; I1I. Perspektywy dialogu mysli katolickiej z liberalizmem w $wietle
encykliki Jana Pawta I1 Centesimus annus.*

I. JAN PAWEL Il JAKO RELIGIJNY WZOR OSOBOWY

Niektore fakty spoteczne pozwalaja na konstatacjg, ze Jan Pawet II jest trak-
towany przez Polakow jako religijny wzor osobowy. Waznym argumentem dla
tej tezy sa wyniki aktualnych badan socjologicznych, ktore pokazuja, ze 72%
badanych twierdzi, iz zna nauczanie Jana Pawla II, a 78% pytanych przyzna-
je, ze nalezy do grona osob, ktore je realizuje. Ponadto, 64% indagowanych
przypisuje osobie i nauczaniu papieza Polaka przemiang swojego zycia, nato-
miast 70% respondentdw wyraza przekonanie, ze §wiadectwo zycia i naucza-
nie Jana Pawta IT w jaki$ stopniu przyczynily si¢ do przemiany zycia wigkszosci
Polakow.! Warto tutaj dopowiedzie¢, ze mimo braku jakichkolwiek zamian dok-
trynalnych w nauczaniu Kos$ciota katolickiego i jego oczywistej kontynuacji
przez Benedykta X VI — rok pozniej — juz tylko 45% badanych Polakow uznalo,
ze zna tre§¢ nauczania nastgpcy Jana Pawta 11, za$ 49% deklarowalo, ze stosuje
je w swoim zyciu. Dowodzi to, ze ,,dla religijno$ci Polakow oraz ich przywiaza-
nia do KoS$ciota bardzo istotna byta posta¢ Jana Pawta 11,2

Kolejna sugestia sytuujaca Jana Pawtla IT w perspektywie religijnego wzoru
osobowego jest rozpoczecie przez Kosciot katolicki procesu beatyfikacyjnego
i kanonizacyjnego papieza Polaka (28 IV 2005), a takze powszechnos¢ oczeki-
wania na jego beatyfikacje. Do modlitwy o wilaczenie Jana Pawla I w poczet

*  Redaktorem Biuletynu socjologii religii jest Eugeniusz S ak o w i ¢ z, Warszawa.

' Jan Pawel Il w opinii Polakéw, Raport z badan spotecznych Centrum Mysli Jana Pawta I1
w Warszawie, Warszawa 2007, s. 16.

2 Polacy wobec Kosciola oraz nauczania Papieza Benedykta XVII, dwa lata po Smierci
Jana Pawla I, Komunikat z badan CBOS BS/78/2007, Warszawa 2007, s. 3, 5.
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btogostawionych przyznato si¢ 73% indagowanych, z czego 18% realizowato
te praktyke przynajmniej raz.®> Owe ,kanonizacyjne” fakty spoteczne jedno-
znacznie wspotbrzmia z wypowiedziami hierarchéw Kosciota katolickiego
lansujacymi opinig, ze Jan Pawel II to religijny wzor osobowy. I tak, papiez
Benedykt X VI, uczestniczac w obchodach V Dnia Papieskiego, zachgcat do na-
$ladowania Jana Pawta II w swoim zyciu;* kard. Stanistaw Dziwisz wzywat do
kroczenia droga §wigtosci papieza Polaka,’ natomiast abp Kazimierz Nycz mo-
wit o Janie Pawle II jako wzorze czlowieka modlitwy oraz wzorze tego, ktory
poswigcit zycie Kosciotowi i drugiemu cztowiekowi.®

Przedstawione fakty spoleczne zachgcaja, by przyjrzeé si¢ poboznosci Jana
Pawta II z perspektywy religijnego wzoru osobowego, gdyz to ona’ ostatecz-
nie jest tym elementem, ktory stanowi przedmiot aspiracji respondentow i przy-
wodcow Kosciota, a takze prowadzi do deklarowanej przemiany zycia. Inaczej
mowiac, celem niniejszego artykutu jest opis papieskiej religijnosci, ktora zgod-
nie z zaprezentowanymi argumentami staje si¢ czynnikiem ksztattujacym po-
boznos¢ Polakow. Wydaje si¢ jednak, ze wlasciwa charakterystyka duchowosci
Jana Pawta Il musi zosta¢ poprzedzona prezentacja socjologicznego rozumienia
tematyki religijnego wzoru osobowego.

Religijny wzér osobowy

Religijny wzor osobowy jest jednym z typéw wzoru osobowego, a jego spe-
cyfikg wyznacza fakt odnoszenia si¢ i funkcjonowania w zakresie zycia re-
ligijnego jednostek oraz spoteczenstw. Dlatego opisy cech religijnego wzoru
osobowego w duzej mierze odwotuja si¢ do charakterystyk wzoru osobowego.

Wzorem osobowym, wedle definicji Marii Ossowskiej, jest posta¢ ludz-
ka, ktora dla danej jednostki czy grupy jest lub by¢ powinna przedmiotem aspi-
racji.> Waznym aspektem tej definicji jest kwestia owej ,,aspiracji”’, bowiem
bez niej trudno mowié o wzorze osobowym. Podazanie za, ch¢é upodobnia-
nia — stowem: nasladownictwo — jest immanentng cecha i zatozeniem kazdego
wzoru osobowego, dlatego osoby bedace wzorami ciesza si¢ aprobata, podzi-

3 Jan Pawel Il w opinii Polakow, s. 2.

E.K.Czaczkowsk a, Ostatnie przestanie papieza, Rzeczpospolita 17.10.2005, s. 1.

5 M.Kamieniecki, Ugrobu Ojca Swietego, Nasz Dziennik z dn. 3 TV 2007, s. 9.

¢ Jestem z pokolenia JP2. Rozmowa z abp. Kazimierzem Nyczem, metropolitq warszaw-
skim, Niedziela 13/2007, s. 11.

7 Na tyle, na ile mozna rozdzieli¢ czynnosci od osoby, ktora je podejmuje. W opisie moz-
na dokona¢ takiego rozdzielenia przy zastrzezeniu, ze faktycznie nie istnieja dziatania bez pod-
miotu dziatan.

8 M. Ossowska, Etos rycerski i jego odmiany, Warszawa 1973, s. 13.

4

-176 —



BIULETYN SOCJOLOGII RELIGII

wem i szacunkiem.’ I cho¢ te nastroje nie sa automatycznie podzielane przez
wszystkich cztonkéw spoleczenstwa, to znajomo$é wzordw osobowych staje
si¢ zrodtem wiedzy i zrozumienia kultury danej zbiorowosci. W tym kontekscie
ciekawy jest fakt, ze teoria wzoru osobowego nie wigze tego statusu wylacz-
nie z postaciami realnymi czy historycznymi. Poznawanie wzoréw osobowych
moze polega¢ na uzyskiwaniu informacji o bohaterach fikcyjnych, bedacych in-
telektualna kreacja artystow badz zwyktych ludzi.'® Wynika to z rozumienia, ze
warto$ci lansowane przez wzor osobowy musza jedynie podlega¢ antropomorfi-
zacji, czyli mie¢ pewien ksztalt ogladowy, a wowczas ich promocja odbywa si¢
przez cztowieka i dla cztowieka.!! W przeciwnym razie ,,ukazana warto$¢ pozo-
staje jedynie opisem, przedmiotem analizy czy postulatem; bez spetnienia tego
warunku nie moze funkcjonowac spotecznie jako chocby czastkowy element
tego wzoru”.!?

Istota nasladownictwa, wyrazajaca si¢ w tendencji do upodobnienia, wyni-
ka ze swiadomego lub nie§wiadomego przekonania o dodatniej wartosci osoby
nasladowane;j.”* Nasladownictwo umozliwia zblizenie si¢ do wzorca, dla ktore-
go odczuwany jest pewien szacunek badz zachwyt. Jednak moze to by¢ roéwniez
zabieg pozwalajacy na uzyskanie pewnego dobra, ktorym jest zainteresowany
nasladujacy, a osoba nasladowana jedynie pokazuje droge do osiagnigcia tego
celu. Inaczej mowiac, sportowiec nasladuje swojego trenera nie dlatego, ze da-
rzy go szacunkiem i chce, jak on, zosta¢ w przysztosci trenerem, ale robi to po
to, by jak trener wyjecha¢ na olimpiadg. Nasladownictwo w tym kontekscie jest
zorientowane na realizacj¢ indywidualnych potrzeb osoby nasladujace;.

Mechanizm nasladownictwa ulatwia takze przyswajanie zasad zycia spolecz-
nego 1 ostatecznie upraszcza funkcjonowanie cztowieka w grupie. Zabezpiecza
zycie jednostkowe i zbiorowe przed kazdorazowym rozpoczynaniem dostow-
nie wszystkiego od poczatku.' Ponadto jest on elementem ksztattujacym spote-
czenstwo na drodze stymulowania procesu zmiany, determinowania stabilizacji,
budowania jednosci grupy oraz powodowania jej dezintegracji.'* Dodatkowo li-
teratura przedmiotu zwraca uwagg, ze na poziomie jednostki nasladownictwo
moze réwniez prowadzi¢ do tak silnego poddania si¢ wzorowi osobowemu, ze
jego skutkiem bedzie niemalze kopia nasladowanej osoby. Wowczas grozi to

o Tamze.

A.Kuczynska, Wzory modne w zZyciu codziennym, Warszawa 1983, s. 35.
Tam:ze.

Tamze.

M. O s sowska, Etos rycerski i jego odmiany, s. 25.

4 J.Jezierska, Wzory osobowe, Lad 1/1994, s. 2.

M. Ossowska, Etos rycerski i jego odmiany, s. 24.
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utrata wlasnej osobowosci, wlasnego ,,ja”, a ostatecznie wypacza relacjg migdzy
wzorem osobowym i jego wychowankiem.'®

Zaprezentowane wlasnosci wzoru osobowego sa takze cechami, ktore iden-
tyfikuje si¢ w odniesieniu do religijnego wzoru osobowego. Na gruncie ka-
tolicyzmu status tego ostatniego jest przypisany $wigtym i blogostawionym.
Wobec tego warto przyjrze¢ si¢ problematyce religijnego wzoru osobowego,
ktora zwiera nauczanie Kosciola, bowiem przedstawiona dotad tematyka wzoru
osobowego znajduje zastosowanie w wielu aspektach w rozumieniu kultu $wig-
tych, ktory jest realizowany w Kosciele katolickim. Pozwoli to takze, na dro-
dze egzemplifikacji, na poglgbienie zagadnienia religijnego wzoru osobowego.
Jednak podstawowym argumentem, ktory przemawia za podjeciem problema-
tyki religijnego wzoru osobowego opisanej w nauczaniu Kosciota, jest fakt, ze
oddziatywanie Jana Pawta II jako wzoru osobowego gltéwnie bgdzie odbywa-
to sig¢ whasnie z pozycji religijnego wzoru osobowego, ktory jest zdefiniowany
przez katolicyzm. Wynika to z pewnej oczywistosci, ze papiez Polak réwniez po
$mierci funkcjonuje w obszarze spoteczno-kulturowym, ktory jest wyznaczony
i zwiazany z katolicyzmem. To wciaz jest pierwsze i podstawowe pole oddzia-
tywania Jana Pawta II.

Swiety jako religijny wzér osobowy

Katolicyzm przypisuje status $wigtego osobom, ktore w sposob nadprzyro-
dzony, realny i trwaly, przez taske Chrystusa uczestnicza w wewngtrznym zy-
ciu Boga.!” Inaczej méwiac, $wigtymi sa wszystkie osoby, ktore zyja w zyciu
doczesnym i jednocze$nie sa w stanie taski u§wiecajacej. Jednak w sensie ka-
nonicznym, a jest to przedmiot rozwazan niniejszego artykuhu, status Swigte-
go przynalezy tym wiernym zmartym, ktorych heroiczny stopien cnot Kosciot
uznat publicznie na drodze beatyfikacji i kanonizacji, czyli uroczyscie zaliczyt
ich do grona $wigtych (kanonizowanych) lub blogostawionych (beatyfikowa-
nych).'

Jeden z wymiarow kultu $wigtych!® — obok czci i szacunku dla doskonato$ci
Swigtego oraz wyrazenia prosby o jego wstawiennictwo — to aspekt wychowaw-
czy. Przejawia sig¢ on w tym, ze Kos$ciot katolicki, oglaszajac dana osobg $wig-

16 J.Jezierska, Wzory osobowe,s. 2.

7 M. Go gacz Ide spiewajqc Ciebie, Warszawa 1977, s. 34.

8 S.0lejnik, £ad moralny, Warszawa 1991, t. 5, s. 85.

19 Autor w dalszej czgscei artykutu nie dokonuje rozgraniczenia na $wigtych i blogostawio-
nych. Pisze tylko o §wigtym z intencja, ze to, co zostanie o nim powiedziane, przynalezy row-
niez btogostawionemu. Réznice, ktére prawo kanoniczne wprowadza migdzy $wigtym a blogo-
stawionym, z perspektywy tematyki niniejszego artykutu sa nieistotne, dlatego ciagte podkre-
$lanie owego rozroznienia nie jest konieczne.
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ta, proponuje ja wiernym jako wzor osobowy w zakresie zycia religijnego. Jest
to odpowiedz na naturalng sktonnos$¢ cztowieka do nasladowania wielkich oso-
bowosci oraz zaspokojenie potrzeby posiadania konkretnych ideatow, ,ktore
bylyby motorem, sprawdzianem i regulatorem postgpowania, zwlaszcza w sytu-
acjach trudnych a majacych donioste znaczenie”.2* Swigci sa wzorem, ale takze
konkretyzuja opinig, ze zasady moralnosci lansowane w Ewangelii sa mozli-
we do realizacji i nie pozostaja jedynie na plaszczyznie postulatow czy idea-
1ow. Znawcy problematyki twierdza, ze zycie §wigtych to Ewangelia pokazana
w czynach.?’ Natomiast prawdziwy kult $wietych polega nie na zewngtrznych
aktach uwielbienia, ale na nasladowaniu ich zycia oraz postawy mitosci wobec
Boga i czlowieka.?2 Swigci w sposob konkretny i jednoznaczny wskazuja dro-
g¢ do zjednoczenia z Chrystusem.” Ponadto, ich kult promuje przekonanie, ze
w kazdym czasie, dla kazdego pokolenia i w réznych warunkach spoteczno-kul-
turowych istnieje droga prowadzaca do Boga.

Jednak w odréznieniu od tego, co powiedziano wczesniej, prezentujac ogol-
na teori¢ wzoru osobowego, lansowane przez Kosciot jednostki w randze $wig-
tego sa osobami, ktore istnialy realnie. Swiety nie moze by¢ postacia fikcyjna,
a waga tej cechy jest wyrazona juz w samej naturze procesu kanonizacyjnego
1 beatyfikacyjnego. Kanonizowanie wiernego nie ma charakteru sadu papieza
nad dusza zmartego, ani nie jest decyzja o umieszeniu go w gronie zbawio-
nych. Ko$cidt uczy, ze status zmarlego rozstrzyga sig¢ zaraz po §mierci na sadzie
szczegOdlowym 1 jest to wyrok ostateczny. Natomiast sam proces kanonizacyj-
ny jest weryfikacja stwierdzajaca, ze rzeczywiscie zyla osoba, ktorej Swiadec-
two zycia jest poddane badaniu kanonicznemu. Prowadzone dochodzenie ma
ustali¢, czy opinie o praktykowanych cnotach, mgczenstwie i stosunku do Boga
maja status faktow historycznych. Dlatego, z jednej strony, proces kanoniza-
cyjny ma aspekt historyczny, a z drugiej jest jakoSciowym badaniem majacym
okresli¢, czy postawy zyciowe kandydata na oftarze sa godne pochwaly oraz na-
$ladowania. Skoro Ko$ciot proponuje wiernym pewne osoby do nasladowania,
jest zobligowany do sprawdzenia autentycznosci i charakteru ich czynow.?

Konieczno$¢ realnosci, a wlasciwe koniecznos$¢ autentycznosci cztowieczen-
stwa, ktora maja ukazywac postacie Swigtych, wyraza kwestia sposobu pro-

2 J.Walczak, Wartosci wychowawcze zywotow swietych, Katecheta 3/1962, s. 150.
2t Tamze, s. 151.

Z. W i t, Zycie religijne chrzescijanina, w: M. R u's e c k i (red.), By¢ chrzescijaninem
dzis. Teologia dla szkot srednich, Lublin 1994, s. 425.

23

22

W. Gran at, Ku czlowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej, t. 11,
Lublin 1974, s. 373.
2 J.Jeniks, Kanonizacje swietych, Pro Fide Rege et Lege 2/2008, s. 92.
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mowania i budowania ich wizerunku. Jednoznacznie podkresla sig tutaj, ze wy-
idealizowane zywoty §wigtych, pokazujace ich jako maszyny sprawiajace cuda,
cukierkowate postacie, przyktady pozbawione aspektu duchowej walki i we-
wngtrznych zmagan, sa niewiele warte, bowiem buduja sztuczne wzory osobo-
we. Nalezy siggac tylko po takie biografie, ktore przedstawiaja $wigtych ,,jako
ludzi z krwi i kosci, podlegajacych staboSciom naszej natury, ale umiejacych je
przemoc sita ducha za pomoca taski i modlitwy”.?

Kolejna wlasnos¢ religijnego wzoru osobowego definiowanego na gruncie ka-
tolicyzmu dotyczy samego mechanizmu nasladownictwa. Literatura ascetyczna
jednoznacznie podkresla, ze nasladownictwo §wigtych nie moze si¢ sprowadzaé
do bezrefleksyjnego postgpowania lub kopiowania zycia 0oséb wyniesionych na
oftarze.”” Istota nasladownictwa jest bowiem rozwoj indywidualnej osobowosci,
a $wiety pelni tutaj tylko pomocnicza rolg. Jest on niejako przezroczysty i osta-
tecznie ma kierowac¢ ku Bogu. Relacja migdzy $wigtym a jego wychowankiem
nie moze skutkowa¢ wyksztatlceniem si¢ duchowo-materialnej kalki w postaci
osoby nasladujacej. Nasladownictwo ma umozliwia¢ osiagni¢cie odmiennego
celu niz zdobycie identycznej poboznosci $wigtego. Chcac wyakcentowac t¢ re-
lacjg, mozna powiedzie¢, ze $wigty ma utatwi¢ zjednoczenie z Bogiem na dro-
dze rozwijania osobowosci, ktora owego §wigtego podpatruje.

Zaprezentowana teoria religijnego wzoru osobowego zostanie wykorzystana
w probie spojrzenia na Jana Pawta II z perspektywy religijnego wzoru osobowe-
go. W dokonanym opisie beda wykorzystane publikacje biograficzne i autobio-
graficzne papieza Polaka.

Religijnos¢ Jana Pawtla 11

Jan Pawet II traktowal Kos$ciot jako wspolnotg zbawienia, w ktorej miat swo-
je miejsce i swoje powotanie. Owa interpretacja sprowadzata si¢ nie tylko do
teoretycznej deklaracji czy wyuczonej formutki, za ktora nie statyby konkret-
ne czyny. Bylo to stanowisko przemyslane, znajdujace pokrycie w dziataniu
i glgbokim przekonaniu, ktore zrodzito si¢ dos¢ wezesnie — jeszcze za zycia ojca
Karola Wojtyly. Temu przekonaniu towarzyszyla §wiadomos$¢ o koniecznos$ci
bycia prawdziwym czcicielem Boga — tym, ktory oddaje czes¢ Ojcu w Duchu
i w Prawdzie.”® Naturalna konsekwencja tego bylo przyjecie i systematyczne

25

F. W.B e dnars ki, Wychowanie mlodziezy dorastajqcej, Warszawa 2000, s. 33-34;
J.Woroniecki, Pelnia modlitwy, Warszawa 2000, s. 98.
% Tamze.

27
s. 374.
# Jan Pawetl I, Przekroczyé prog nadziei, Lublin 1994, s. 115.

W. Gran at, Ku czlowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej, t. 11,
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poglebianie nauki Kosciota na temat Boga, cztowieka, Swiata — stowem catej
istniejacej rzeczywistosci. Ostatecznie Karol Wojtyta miat religijny $wiatopo-
glad zeSrodkowany na katolicyzmie, ktory stanowit pryzmat do oceny zdarzen
dnia codziennego. Prozno szuka¢ w nim jakichkolwiek zabiegow o charakterze
prywatyzacji czy selektywnego odnoszenia si¢ do nauki Kosciota.

Religijnemu $wiatopogladowi Jana Pawla II towarzyszyta praktyka modlitwy
bedaca codzienna i podstawowa aktywnoS$cia papieza, ktorej poswigcal wiele
godzin.? Swiadkowie twierdza, ze Jan Pawet I modlit si¢ wszedzie (w kaplicy,
w czasie wypoczynku)® i praktycznie kazde zdarzenie interpretowat jako okazje
do podjecia modlitwy (moment zaktadania pektoratu, modlitwa w intencji oso-
by, z ktora miat rozmawiac).

Praktyki nadobowiazkowe Jana Pawta II sktadaty si¢ z takich modlitw jak
droga krzyzowa, adoracja Najswigtszego Sakramentu, rozaniec’' a takze pry-
watne rekolekcje, cotygodniowa spowiedz i praktyka postu®2. W grupie praktyk
obowiazkowych, ktore, oczywiscie, byly sumiennie realizowane, na pierwszy
plan wysuwa si¢ Eucharystia, o ktorej Jan Pawel II mowit, ze jest ona odpowie-
dzia na najgltebsza potrzebe duszy.*

W papieskich biografiach, w kontekscie modlitwy, jednoglosnie ekspo-
nowany jest maryjny rys poboznosci Karola Wojtyly. Ostatecznie zostat on
uksztattowany przez praktyke modlitwy do Matki Bozej Nieustajacej Pomocy,
ktora podejmowano w wadowickim koS$ciele parafialnym, tradycja karmelitan-
skiego szkaplerza, przez pielgrzymki do maryjnego sanktuarium w Kalwarii
Zebrzydowskiej, uczestniczenie w kulturze jasnogorskiego sanktuarium i wresz-
cie traktat §w. Ludwika Grignon de Monfort po§wigcony nabozenstwu do Maryi.
Wydaje sig, ze ekspresja tej poboznosci stalo si¢ biskupie zawotanie Totus Tuus
a takze przypisanie Maryi ocalenia zycia w zamachu.**

Ponadto widoczna cecha poboznoséci Jana Pawta II byto nabozenstwo do
aniotow i $wigtych. Oddawatl im cze$¢, prosit o orgdownictwo i traktowat jako
religijne wzory osobowe.*® Z niektorymi §wigtymi czut si¢ szczegdlnie zwia-
zany. Glownym argumentem bylo tu posiadanie podobnych doswiadczen zy-

¥ S.Dziwisz, Swiadectwo, Warszawa 2007, s. 17.

3 A.Mari, Do zobaczenia w raju, b. r. m. w., s. 63.

3 Jan Pawet I, Wstancie, chodzmy! Krakow 2004,s. 108;S.Dziwisz, Swiadec-
two, s. 83.

2 Tamze.

3 Jan Pawet II, Dari tajemnica, Krakow 1996, s. 83.

3 Tenze, Pamigé i tozsamosé, Krakow 2005, s. 167; tenz e, Przekroczyé prég nadziel,
s. 157-158.

3 Tenze, Wstancie, chodzmy! s. 149-151.
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ciowych lub funkcjonowanie w podobnych uktadach spotecznych. Swigty Jan
Maria Vianney traktowany byt jako ideat postugi kaptanskiej, ktory zrodzit prze-
konanie Karola Wojtyty, ze kaptan realizuje zasadnicza czgs¢ swojego postan-
nictwa przez konfesjonal. Oddzialywanie proboszcza z Ars byto w tym zakresie
na tyle silne, ze postugg spowiedzi Karol Wojtyla realizowat, piastujac réwniez
funkcjg biskupa Rzymu. Ponadto posta¢ Jana Marii Vianneya uzmystowita mu
fakt ,,potegi taski dziatajacej przez ubdstwo ludzkich srodkow”.*

Podobnie Jan Pawet II odnosit si¢ do $w. Karola Boromeusza — autorytetu
w pelnieniu spotecznej roli biskupa®”’ — oraz $w. Alberta Chmielowskiego. Ten
ostatni pomodgl Karolowi Wojtyle dokonaé¢ wyboru migdzy poswigceniem zycia
wlasnym zainteresowaniom, a po§wieceniem si¢ stuzbie Bogu w kaptanstwie.?
Natomiast swoja pobozno$¢ anielskg Jan Pawet II wyrazal w modlitwach do
aniofa stroza i archaniolow: §w. Michata, §w. Rafata, $w. Gabriela.*

Podejmujac temat papieskiej modlitwy, warto takze mie¢ na uwadze kwestig
dotyczaca jej tresci. Za kogo, jak, w jakich intencjach modlit si¢ Jan Pawet I11?
Wydaje sig, ze modlit si¢ w roznoraki sposob, a formy modlitwy byly zalezne od
okresu zycia, w ktorym si¢ znajdowat i wynikajacych z tego pelnionych rél spo-
tecznych, probleméw, kontaktow z ludzmi oraz wszelkich sytuacji zyciowych.
Papiez musi si¢ tak modli¢, aby zglebiajac tajemnicg objawiong w Chrystusie,
mogt lepiej spetnia¢ swoje misterium”.* Konkretyzujac to stwierdzenie, Jan
Pawet II mowil, ze modlitwa papieza ma charakter troski o wszystkie Koscioty,
spoteczenstwa, cierpiacych, zmarlych, wreszcie — jest to prosba w intencji proble-
mow i wydarzen, ktorymi zyje §wiat. Ponadto zastrzegal, ze ma ona takze wymiar
radosci 1 nadziei, ktora jest zakorzeniona w Dobrej Nowinie. Jednak ostatecznie
Jan Pawel Il uwazal, ze modlit sig tak, ,.jak Duch Swiety zezwala mu mowi¢”.#!

Finalizujac watek papieskiej modlitwy, warto rozwina¢ wspomniang juz jej
cechg, ktora byta postawa modlitwy ciaglej. Wydaje sig, ze u jej podloza leza-
to przekonanie, iz modlitwa ma fundamentalne znaczenie dla wszelkiej aktyw-
nosci cztowieka. Dlatego modlitwa poprzedzata realizacj¢ konkretnych dziatan
papieza i to z niej ,,wyrastal kazdy dzien”.*> W ten sposob przejawiat si¢ kon-
templacyjny rys poboznosci Jana Pawta I1.4

Tenze, Daritajemnica, s. 55-56.

37 Tamze, s. 33;ten z e, Wstanicie, chodzmy! s. 142-143.

¥ Tenze, Daritajemnica, s. 33.

Tenze, Wstancie, chodzmy!s. 27.

Tenze, Przekroczy¢ prog nadziei, s. 36.

4 Tamze, s. 36-40.

2 A.Frossard,, Nie lekajcie si¢!”. Rozmowy z Janem Pawtem II, Krakow 1983, s. 38.
B Tamze, s. 38-39.
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Zycie religijne Jana Pawta II to takze jego stosunek i odnoszenie si¢ do
drugiej osoby. Widoczne bylo, Ze osoba stanowi centrum zainteresowania
oraz szacunku Karola Wojtyly. Wizytujac parafie — jako biskup Archidiecez;ji
Krakowskiej — przede wszystkim akcentowat ich duszpasterski charakter, rozu-
miejac, za przyktadem $w. Karola Boromeusza, ze jest to sposob na spotkanie
z wiernymi. Wymagato to pewnego zdystansowania formalno-prawnego aspek-
tu programu wizytacji kanonicznych. Wyrazem tego byto na np. sprawowanie
w czasie ich trwania sakramentow chrztu, pokuty, eucharystii, namaszczenia
chorych czy bierzmowania.* Te¢ forme postugi przeniost do Diecezji Rzymskiej*
i jak wspomina V. Messori — odwolujac si¢ do innych przyktadow poszano-
wania i uwrazliwienia na drugiego cztowieka — byt to papiez, ktory miat goto-
wos$¢ do wstuchiwania si¢ w glos przecigtnych ,,chrzescijan z ulicy”.* Ta cecha
byta na tyle znana, Ze wierni — jeszcze w okresie pelnienia postugi arcybiskupa
Krakowa — bez najmniejszych watpliwosci mogli zawotaé: ,,Niech zyje ks. ar-
cybiskup robotnik”,*” a warto zaznaczy¢, ze byto to wydarzenie z krakowskich
obchodow milenijnych 1966 r., okresu dominowania religijno$ci ludowe;j i ko-
munizmu, czyli okolicznosci, w ktérych w przestrzeni publicznej oficjalnie lu-
dzie deklarowali swoj silny zwiazek i szacunek dla duchowienstwa.

Moéwiac o zrédlach papieskiego sposobu traktowania drugiego cztowieka,
warto pamigtac o zupetnie prozaicznych tego przyczynach. Nalezy do nich gtow-
nie do$wiadczenie pracy fizycznej w kamieniotomie i uczestniczenie przez to
w ,,wielkiej spotecznosci robotniczej”.*® Jak sam stwierdzit Jan Pawet II ,,[stop-
niowe] zesrodkowanie uwagi na cztowieku, na «niezwyklosci» osoby, zrodzito
si¢ bardziej z doswiadczenia i dzielenia doswiadczen z innymi”.* Nie bez zna-
czenia byt tu takze kontakt Wojtyty z dzietami literackimi i teatrem.*°

Widoczna cecha papieskiej religijnosci byta réwniez kwestia jej przemiany
(dynamiki), duchowych watpliwo$ci oraz wewngtrznych sporow. Sa to skadinad
immanentne i popularne cechy wystgpujace w zyciu religijnym jednostek.

Dynamika papieskiej religijnosci — wedle publikacji autobiograficznych —
miata posta¢ przejscia od ,,w i ary odziedziczonej, przejgte]j, a zara-

# Jan Pawet I, Wstarnicie, chodzmy! s. 64-65.
% Tenze, Daritajemnica, s. 56.
Ten ze, Przekroczy¢ prog nadziei, s. 12.
K.Biedrzycka (oprac.), Papiez z fabryki Solvay. Wspomnienia o Karolu Wojtyle,
Krakow 2005, s. 10.

® A.Frossard,, Nie lgkajcie si¢!”. Rozmowy z Janem Pawlem II, s. 15.
Tamze, s. 19.

0 S.Gadecki, Uzrddel powolania kaplanskiego Jana Pawta II, w: Z. Godle wsk i
(red.), Przemawiaj do nich moimi stowami, Warszawa 2007, s. 148.
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zem bardziej «uczuciowej» niz «rozumowej» do wiary $§wiadome]
i dojrzatej w znaczeniu umystowego poglebienia i osobistego wyboru”.’! Byt
to powolny i stopniowy proces, ktory realizowat si¢ na wielu réznych drogach.
Jednocze$nie papiez akcentowal, ze w tej przemianie duza rolg odegrato $ro-
dowisko, w ktoérym zyl oraz zdarzenia zyciowe, wlasne przemyslenia, osobisty
wybor i wreszcie dziatanie samego Boga.>?

Wyrazem duchowych zmagan i watpliwosci, ktorych doswiadczyt Karol
Wojtyta, bylo pytanie o rol¢ Maryi w dziejach zbawienia i wynikajaca z tego
faktu kwestia zorientowania swojej poboznos$ci. Precyzujac, gldwna trudnosé
polegata na ,,wywazeniu” migdzy poboznoscia maryjna, a religijno$cia chrysto-
centryczng. Chcac zachowac optyke zwrocona ku afirmacji weielonego Syna
Bozego, Karol Wojtyta w pewnym momencie zycia zdystansowal nabozenstwo
maryjne. Ostatecznie owe problemy rozwiazal osobiscie po lekturze traktatu
$w. Ludwika Marii Grignion de Monfort zatytutowanym: O doskonalym nabo-
zenstwie do Najswietszej Marii Panny.>® To do$wiadczenie abp Wojtyta opisat
W nastgpujacy sposob: ,.Z tej ksiazki nauczyltem sig, co to wlasciwie jest na-
bozenstwo do Matki Bozej (...). [Jaka] jest wlasciwa tego nabozenstwa tre$¢
i glgbia, to nauczylem si¢ z tej ksiazki niewielkiej, czytanej tu, wlasnie tu, na
zmianach w fabryce sody. Tak bardzo ja czytalem, ze cala byta poplamiona
soda, i na oktadkach i w $rodku. Pamigtam dobrze te plamy sody. Pamigtam je
dobrze, bo te plamy sa wlasnie jakim$ waznym elementem catego mojego zycia
wewngtrznego”.>* Innym obrazem trudnosci o naturze modlitewnej byly pytania
o rolg¢ modlitwy btagalne;j. ,,Byt taki okres, w ktérym wydawato mi sig, ze nale-
zy ograniczy¢ modlitwg btagalna. Okres ten minat. Rozwiazanie przyszto z cza-
sem, a wyrazato si¢ w przekonaniu, ze [im] dtuzej id¢ droga, ktora Opatrznosé¢
mnie prowadzi, tym bardziej ro$nie potrzeba modlitwy btagalnej”.>

Jednak nie tylko modlitwa rodzita pytania Karola Wojtyly. Trudnosci nastapi-
ty takze w okresie rezygnacji z pasji, ktora byt $wiat teatru i literatury. Wowczas
wsparciem dla Wojtyly stat si¢ $w. brat Albert Chmielowski, bedacy dla niego
przyktadem radykalnego przyjgcia wszelkich konsekwencji wpisanych w wybor
drogi zakonnego powotania.’ Jednak po pewnym czasie problem drogi powo-
fania znéw powrdcit w postaci pytania o to, czy nie zrezygnowac z kaptanstwa

' A.Frossard,, Nie lgkajcie si¢!”. Rozmowy z Janem Pawlem I1, s. 15.

2 Tamze, s.55-56.
3 Jan Pawet I, Przekroczyé prég nadziei, s. 157.
K.Biedrzycka (oprac.), Papiez z fabryki Solvay. Wspomnienia o Karolu Wojty-
le,s. 97.
3 A.Frossard,, Nie lgkajcie si¢!”. Rozmowy z Janem Pawlem I1, s. 39.
% Jan Pawet II, Daritajemnica, s. 33.
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diecezjalnego na rzecz zycia zakonnego wedle reguty karmelitow bosych. Owa
kwesti¢ rozwiazal abp Adam Sapieha, stosujac bardzo prozaiczng argumentacje:
,Trzeba najpierw dokonczyc¢ to, co si¢ zaczeto” .’

Przygladajac si¢ duchowej biografii papieza Polaka, nie mozna pozosta¢ na
poziomie wylacznie duchowych watpliwosci i zmagan. Doswiadczenie trudu,
wyrzeczenia, stowem przykrych i jednoczeénie zwyczajnych wymiaréw ludz-
kiej egzystencji, byto réwniez znane Karolowi Wojtyle z wydarzen, ktore nie
miaty religijnej natury. Odwolujac si¢ do wybranych, z koniecznosci, przykta-
dow, nalezy wspomnie¢ o szybkiej $mierci najblizszych os6b — matki, starszego
brata i ojca. Ojciec zmart, gdy Karol Wojtyta miat 20 lat.®® Umart nagle, a jego
$mier¢ poprzedzita $§mier¢ zony i starszego syna Edmunda. Ojciec — jak wspo-
minat Jan Pawet II — byt przyktadem modlitwy, postawy wymagania od siebie
i sumiennej realizacji obowiazkow.*® Mtodo$¢ bez matki stanowita bolesne do-
$wiadczenie dla mtodego Karola Wojtyly,®® a i pogodzenie si¢ ze $miercia ojca
nie przyszto tatwo.*!

Kolejnym wydarzeniem byla praca w kamieniotomie i fabryce Solvay,
a w konsekwencji kontakt ze $srodowiskiem robotniczym. To pozwolito Karolowi
Wojtyle nie tylko zblizy¢ si¢ do prawdy o cztowieku, o jego pracy, ale byto row-
niez osobistym do$wiadczeniem prostactwa i kpiny z cztowieka poboznego.
Wedle relacji robotnikéw, Karol Wojtyta w przerwach w pracy miat zwyczaj mo-
dlenia si¢ i to modlenia w postawie klgczacej lub przerywat pracg, by o okres-
lonej porze dnia odmowi¢ modlitweg Aniol Panski. ,,Nie wszyscy odnosili sig
z szacunkiem do tego. Byli i tacy, ktoérzy w czasie jego modlitwy rzucali w niego
pakutami lub innymi przedmiotami, przeszkadzajac mu”.> Ponadto ,,do$§wiad-
czenie fabryki” bylo osadzone w spoteczenstwie, w ktorym oficjalnie realizo-
wano ideologie zta — nazizm. ,,Zyli§my pograzeni w jakim$ wielkim wybuchu
zta”.% To, co si¢ widzialo w tamtych latach, bylo okropne. A wielu wymiarow
nazizmu w tamtym okresie si¢ przeciez nie widziato. Konsekwencja tego byto
zycie w strachu, niepewnosci, glodzie, biedzie...

A jednak tej trudnej codziennosci i tym wszystkim duchowym zmaganiom
towarzyszyly — we wlasciwych proporcjach i stosownie do mozliwosci — oso-

ST Tamze, s. 26.

¥ A.Frossard,, Nielgkajcie si¢!”. Rozmowy z Janem Pawlem I1, s. 15.

¥ Tamze,s. 14-15.

0 Tamze, s. 14.

® K.Biedrzy cka (oprac.), Papiez z fabryki Solvay. Wspomnienia o Karolu Wojty-
le,s. 75.

2 Tamze, s. 42.

% Jan Pawet II, Pamigé i tozsamosé, s. 22.
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biste zainteresowania i pasje Karola Wojtyly. Literatura, teatr, sport, ktore za-
czely sig juz w wadowickim okresie zycia, byly realizowane w kolejnych jego
etapach. ,,[Nawet w okresie wojny, pracujac w fabryce] po§wigcatem si¢ na tyle,
na ile na to pozwalat terror okupacji, mojemu zamitowaniu do literatury i dra-
matu”.%

Przedstawione wybrane okoliczno$ci zyciowe Karola Wojtyly sa waznym
kontekstem religijnoéci Jana Pawta I1,° ale tutaj gtéwnie pelnia rolg egzem-
plifikujaca fakt, ze Karol Wojtyta, a potem Jan Pawel II, zyl i do$wiadczat
zwyczajnych, ludzkich stabos$ci, probleméw i trudow zycia. Biografia papie-
za realizowata si¢ w pewnych okreslonych warunkach spoteczno-kulturowych
iwykazuje okreslone pospolite cechy. Inaczej méwiac, pokazywanie Jana Pawta I1
jedynie z perspektywy herosa albo osoby, ktora od poczatku swego zycia dyspo-
nowata juz uksztattowanymi doskonato$ciami, z ktérych pozostawato jej juz tyl-
ko korzysta¢, lub promowanie obrazu osoby, ktéra owszem doswiadczyta trudu
izwyczajnej ludzkiej egzystencji, ale przeciez ostatecznie byta wesota, pogodna,
zartujaca, mita i kochajaca wszystkich, jest falszowaniem obrazu Jana Pawta II
polegajacym na jego idealizowaniu. A to zniechgca do podjgcia nasladownic-
twa. Warto tutaj dopowiedzie¢, ze powierzchowna obserwacja wizerunkow Jana
Pawta II lansowanych przez kultur¢ masowa sugeruje, iz hotduja one tym fal-
syfikujacym sposobom przekazu informacji o papiezu Polaku. Owe stwierdze-
nie ostatecznie ma charakter hipotezy, jednak jej weryfikacja — majac na uwadze
spoteczno-kulturowa atmosferg wokot osoby Jana Pawta IT — jest zasadna.

Oczywiste, ze w tym ,naturalizowaniu” i ,,odczarowywaniu” osoby Jana
Pawta II nie mozna utraci¢ jego faktycznej wyjatkowosci, ktora przejawiala sig
w reagowaniu na doswiadczane sytuacje zyciowe i na przezywana codzienno$¢.
Jednak i tu — jak wida¢ — nie nastapilo uciele$nienie weberowskiego typu ide-
alnego. Jan Pawet II na kazdym etapie zycia jedynie realizowat zasady katolic-
kiego zycia religijnego, na ktdre sktada si¢: modlitwa, spelnienie obowigzkow
swojego stanu, zachowywanie moralnos$ci i akceptacja na drodze wiary tez dok-
trynalnych Kosciota. Tym, co go wyr6zniato, to konsekwencja w wypetianiu
owych zobowiazan. Stowem — papiez Polak wytrwale i z wysitkiem realizowat
oferte dotyczaca ksztaltu religijnosci, ktora Kosciot katolicki proponowat i pro-
ponuje swojemu statystycznemu wiernemu.

64

S.Gadecki, Uzrodet powotania kaplanskiego Jana Pawta 11, s. 150.

L1 wtedy, wtedy wlasnie w ciagu tych lat okupacyjnych, uksztattowalo si¢ moje powota-
nie kaptanskie. (...) Naprzod jeszcze tam, w kamieniotomie, a pozniej juz ostatecznie tu, w fa-
bryce sody, tutaj, w zasiggu tego kosciota” — fragment kazania wygloszonego przez arcybisku-
pa Karola Wojtyle w kosciele parafialnym w Borku Faleckim. Na terenie tej parafii znajdowat
si¢ kamieniotom i fabryka Solvay; K. Biedrzy c k a (oprac.), Papiez z fabryki Solvay. Wspom-
nienia o Karolu Wojtyle, s. 94.
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Motywem do podjgcia prezentacji osoby Jana Pawla I w perspektywie re-
ligijnego wzoru osobowego sa deklaracje respondentow, wedle ktorych papiez
Polak mobilizuje do nasladownictwa lub jest przyczyna przemiany zycia jed-
nostek. Wydaje sig, ze naturalnym, kolejnym etapem badan nad funkcjonowa-
niem Jana Pawta II w roli $wigtego jest ustalenie, czy owo nasladownictwo jest
faktycznie realizowane, a jesli tak, to jaki ma ono charakter. Na te pytania od-
powiedza stosowne badania empiryczne, a ich szczegdtowa perspektywa pro-
blemowa jest bardzo szeroka. Jednak juz teraz mozna zastrzec, ze ksztattowanie
religijnosci jednostek, opierajac si¢ na pobozno$ci Jana Pawta II, niekoniecz-
nie musi dotyczy¢ wylacznie osob, ktore praktykuja katolicyzm ko$cielny, bo-
wiem wsrod ugruntowanych socjologicznych wnioskéw na temat katolicyzmu
sq takie, ktore pokazuja, ze respondenci realizujacy typ katolicyzmu selektyw-
nego (np. religijno$¢ ludowa) bywaja przekonani, ze odpowiadaja na oczeki-
wania Kosciota katolickiego wzgledem poboznosci swoich wiernych. Inaczej
mowiac, uznanie si¢ za duchowego syna Jana Pawta II i modelowanie swej reli-
gijnosci przez odnoszenie si¢ do papieza Polaka jako do religijnego wzoru oso-
bowego moze wspolistnie¢ z religijnoscia, ktora faktycznie jest nacechowana
herezja, a w polskich warunkach realizacja tej perspektywy wydaje si¢ wyso-
ce prawdopodobna.

Wojciech Klimski, Warszawa

Il. PRZEMIANY POLSKIEGO KATOLICYZMU WEDLUG PARADYGMATU
MODERNIZACYJNEGO - FAKT CZY PERSPEKTYWA?

W polskim spoteczenstwie zachodza obecnie zmiany, ktore swym zasiggiem
obejmuja wszystkie istotne elementy systemu spotecznego. Z perspektywy so-
cjologa ta spoteczna rzeczywisto$¢ jest swoistym ,laboratorium zmian”, ktore
mobilizuje do opisu zachodzacych fenomendéw.! Jednym z obszaréw moder-
nizacji jest polski katolicyzm. Ten fakt notorycznie rodzi pytania o przyszty
ksztatt religijnosci Polakow. Czy polski katolicyzm podzieli los Ko$ciota fran-
cuskiego, niemieckiego lub irlandzkiego? Czy zachowa swoja obecng formg?
Niniejszy artykut jest proba zaprojektowania przemian katolicyzmu polskiego,
przy wykorzystaniu paradygmatu modernizacyjnego. Motywuje do tego fakt, ze
w $wietle wytycznych sformutowanych przez teori¢ modernizacyjna wszystkie

' A.Zawadzka, Wlaboratorium zmian. Wywiad z prof. P. Sztompkq, Academia 1/2007,
s. 40.

- 187 -



BIULETYN SOCJOLOGII RELIGII

spoteczenstwa ,,krocza” droga od spoteczenstwa tradycyjnego do spoleczenstwa
informacyjnego, zatem spoteczenstwo polskie rowniez uczestniczy w owym
,.pielgrzymowaniu”. Ponadto, polska religijnos¢ i jej kontekst spoteczno-kultu-
rowy maja wlasnosci, ktore sa podatne na rozwdj przebiegajacy wedhug zasto-
sowanego modelu.

Charakterystyka polskiej religijnosci

Chcac wyeksponowaé proces modernizacji polskiego katolicyzmu, nalezy
zdefiniowac pojecia religii i religijnosci.

Zgodnie z doktryna Kosciota katolickiego religia jest realnym zespotem
wiezi z Bogiem.2 Ow kontakt przejawia sic w osobowych, nadprzyrodzonych
relacjach: wiary, nadziei i mito§ci. W ten sposob Kosciot i koscielni katoli-
cy rozumieja, doswiadczaja 1 przezywaja religi¢. Natomiast religijno§¢
jest zbiorem elementéw $wiatopogladowych i behawioralnych, ktoére wynika-
ja z przyjetej religii. Sa skutkiem religii, sa wtorne wobec niej. Inaczej mowiac,
religijno$¢ to religia w dziataniu lub religia w praktyce. Jest to przyjecie prawd
wiary, orientacja w teologii, realizacja praktyk. Religijnosc¢ jest tutaj kultura re-
ligijna, a wigc agregatem mutacji Swiatopogladowo-behawioralnych, ktore ma-
nifestuja 1 wynikaja z religii. ,,Na tym polega religia, tj. na poznaniu, uznaniu
i przyporzadkowaniu si¢ Woli Bozej”.> Mimo ze perspektywa socjologiczna
koncentruje si¢ bardziej na dziataniach i kulturze religijnej, a mniej na do§wiad-
czeniu religijnym, wazne jest — z punktu widzenia metodologii wspotczynnika
humanistycznego — by te rozréznienia zachowac. Z tego wynika, ze wszystkie
jednostki, ktore s religijne (na sposob koscielny), wyrazaja religie w religijno-
$ci. Natomiast nie kazda jednostka zachowujaca religijnos$¢ trwa w realnych re-
lacjach z Bogiem, a jedynie pozostaje na ptaszczyznie kultury religijnej bez
religii.

Literatura przedmiotu wskazuje na trzy typy religijnosci Polakow.* Pierwszy
to katolicyzm powszedni Charakteryzuje si¢ on troska o pelne

2 J.Banak, E.Ciupak, M.Gogacz, A.Grzegorczyk, A.Kapl inski,
W.Piwowarski,J. Wagner, AWéjtowicz, T.Zeleznik, . Woltkowski,
Oblicza polskiego katolicyzmu. Dyskusja, w: J. W otk o w s k i (red.), Oblicza katolicyzmu
w Polsce, Warszawa 1984, s. 84.

3 W.Piwowarski, Religijnos¢ w publicznym i prywatnym zyciu Polakéw,w: L. Dy cze-

wski,J.Kromkowski, G.F.McLean (red.), Prywatnosc i zycie publiczne w nowoczes-
nym spoteczenstwie USA — Polska, Lublin 1992, s. 136.

4 Badania wlasne autora upowazniaja na wprowadzenie nastgpujacych kategorii religijno-
$ci: ,katolicyzm powszedni”, , katolicyzm wychowany”, ,,katolicyzm wielkanocny”; W. K 1im-
s k 1, Religijnos¢ Polakow jako ich styl zZycia, w: t e n z e (red.), Wartosci i styl zycia Polakow,
Warszawa-Olecko 2007, s. 256-278.
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zachowywanie wymiaru doktrynalnego i behawioralnego na sposob zdefinio-
wany przez Kosciot katolicki. Wiara, wynikajace z niej warto$ci i normy sa
podstawowa rzeczywisto$cia budujaca $wiatopoglad tej religijnosci. Religijny
$wiatopoglad jest pryzmatem wykorzystywanym w ocenie kazdorazowego dzia-
tania jednostki. Czlonkowie praktykujacy ten katolicyzm powszedni zachowu-
ja kosScielno$é, trwaja w realnych relacjach z Bogiem (religia), wyrazajacych sig
w religijnosci. Ponadto podejmuja regularnie réznorakie praktyki pobozne.
Odrebna grupe stanowi katolicyzm wychowany. Jego desygna-
tem jest religijnos¢ ludowa. Odstepuje ona od modelu sformulowanego przez
Kosciot. Widoczne jest to na plaszczyznie akceptacji prawd wiary i poszcze-
g6Inych zasad moralno$ci. Powszednie dziatania jednostek sa wyabstrahowane
z religijnych kryteriéw jako zrddla ocen, zas przynalezno$¢ do katolicyzmu
przejawia si¢ gtownie w praktykach masowych. Dodatkowo cecha tej religij-
nosci jest srodowiskowy typ motywacji, ktora sktania do zachowan kultowych.
W tej wersji katolicyzmu nalezy raczej mowic¢ o bogatej religijnosci (kulturze
religijnej) bez religii. Podobna kultura religijng jest ostatni typ religijnosci —
religijno$§¢ wielkanocna. Charakteryzuje si¢ ona postawami o sil-
nej prywatyzacji i selektywnosci wobec doktryny Kosciota. Dominuje tu mo-
tywacja niereligijna i warto$ci humanistyczne (niereligijne) lub hedonistyczne.
Religijno$¢ ma walor glownie kulturowy i pojawia si¢ przez realizacjq prak-
tyk jednorazowych czy s$wiatecznych (Boze Narodzenie, Wielkanoc), cho¢
i w ich obszarze mozna dostrzec brak rygoryzmu. Duza popularnoscia ciesza si¢
praktyki jednorazowe, takie jak sakrament chrztu, pierwszej komunii, $lubu czy
pogrzeb katolicki. Pozostate praktyki obowiazkowe czy poboznosciowe sa po-
dejmowane sporadycznie. Osoby te ostatecznie nie decyduja si¢ na catkowite
odejscie od Kosciota. Zardéwno w katolicyzmie wychowanym, jak i wielkanoc-
nym, religijno$¢ nie ma zwiazku z osobistym zbawieniem i doskonaleniem.
Poniewaz cecha procesow modernizacji jest dowarto§ciowanie wiedzy 1 in-
formacji, jako waznych elementow ludzkiego dziatania, opis polskiego kato-
licyzmu winien poruszy¢ aspekt wiedzy teologicznej Polakéw. ,,Analiza stanu
wiedzy religijnej wykazuje, ze jest ona na poziomie niewystarczajacym, z ten-
dencja do poszerzania si¢ zakresu ignorancji religijnej w miar¢ postgpow in-
dustrializacyjno-urbanizacyjnych”.* Dominujacymi i podstawowymi zrédtami
wiedzy religijnej sa lekcje religii, niedzielne homilie czy tre$ci wyniesione
z domu rodzinnego. Mimo tego ,,dogmaty wiary nie sa fatwo rozpoznawalnym
elementem w zespole twierdzen fatszywych”.® Wiedza religijna u niewielkiej

> J.Marians ki, Religijnos¢ w procesie przemian. Szkice socjologiczne, Warszawa
1991, s. 74.

¢ Tamze,s.78.
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grupy katolikow peni funkcj¢ wyjasniajaca doktryng Kosciota i tresci wiary.
Istnieje znaczna dysproporcja migdzy deklarowana wiara a wiedza teologiczna.
Warto dopowiedzie¢, unikajac rozwazan nad relacja wiary i wiedzy, ze porzad-
nym stosunkiem wiary i wiedzy jest ich proporcjonalna rownowaga.’

Wreszcie nalezy pamigta¢, ze literatura przedmiotu wskazuje na dwa wymia-
ry funkcjonowania religijnosci w spoleczenstwie polskim: na religijno$¢ zycia
publicznego (wiara narodu) i religijno$¢ prywatng (zycia codziennego). Podziat
ow jest uwarunkowany historycznymi wydarzeniami (okres zaborow i okres ko-
munizmu) i wskazuje na pozycj¢ katolicyzmu w Polsce. Wiara narodu przejawia
si¢ w globalnych wyznaniach wiary, deklarowanej przynalezno$ci do katolicy-
zmu i praktykach obowiazkowych. Te parametry religijnosci sa aprobowane
1 realizowane przez znaczna czg$¢ spoteczenstwa, przez co przybieraja charak-
ter oczywistosci kulturowej. Zupeie inaczej funkcjonuje religijno$¢ prywat-
na. Forma jej ekspresji sa praktyki pobozne, wyznawane konkretne tresci wiary
i postawy opisywane w ramach parametru konsekwencyjnego. W tych aspek-
tach istnieje widocznie nizszy poziom akceptacji.®

Zalozenia teorii modernizacyjnej

Modernisci upatruja podstawowy motor rozwoju spoteczenstw w tzw. oso-
bowosci nowoczesnej.” Podmiotem zmian sa jednostki, a doktadniej mowiac,
konkretny typ osobowosci, ktora jest osobowos¢ nowoczesna. Skoro dany typ
osobowosci skutkuje rozwojem grupy i jej kultury, to odmienny rodzaj osobo-
wosci utrzymuje badz utrwala spoteczno$¢ na danym etapie rozwoju. Wazne jest
wigc, by w spoteczenstwie dominowaty osobowosci nowoczesne. Im ich wig-
cej, tym modernizacja szybciej przebiega. Ztozono$¢ procesu unowoczes$niania
przejawia si¢ takze w tym, ze poza wybitnymi jednostkami (te maja osobo-
wo$¢ nowoczesna) rozwoj jest warunkowany zmianami globalnymi, restytucja
lokalizmoéw, matych spotecznosci, przebudzeniem mniejszosci etnicznych i re-
ligijnych.'” Jednak to problematyka osobowos$ci nowoczesnej (cztowiek nowo-
czesny) jest eksponowana i zajmuje glowne miejsce w szkole modernizacyjne;j.

7 Jan Pawel Il wyraza ja, piszac, ze wiara i rozum sg jak dwa skrzydta, na ktorych

duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy; t e n z e, Fides et ratio, wstgp.

8 W.Piwowars ki, Katolicyzm polski jako religijnosé narodu, w: W.Z daniewicz
(red.), Religia i Zycie spoleczne, Poznan-Warszawa 1983, s. 66.

®  Odwotuje si¢ do tych teorii modernizacyjnych, ktore rozwoj spoteczny wiaza z aktywno-
$cia cztowieka, z rozwojem jego swiadomosci (samo$wiadomosci), z jego racjonalna dziatalno-
$ciag. Cztowiek jest tu podmiotem zmiany; A. W.Jelonek, K. Ty s zk a, Koncepcje rozwoju
spolecznego, Warszawa 2001, s. 33-58.

0 K.Krzysztofek,M.S.Szczepanski, Zrozumieé¢ rozwdj. Od spoleczenstw tra-
dycyjnych do informacyjnych, Katowice 2002, s. 40.
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Do specyficznych cech czlowieka nowoczesnego nalezy ,,rozbudowa-
na potrzeba osiggania, wysoki poziom empatii i tworczy nonkonformizm”.!!
Rozbudowana potrzeba osiagania jestdefiniowana (za D. McClelland)
jako ,,marzenie o takim postgpowaniu, ktore przynosi nie tylko zmiang statusu,
ile wewngtrzne zadowolenie z indywidualnych dokonan”.'? Przejawia sig takze
w statej sktonnosci do podejmowania ryzyka, przy jednoczesnej $wiadomosci
jego nastepstw i konsekwencji; predyspozycjach i sktonnosciach do wdrazania,
jak i do akceptowania innowacji; analitycznej ocenie realizowanych dziatan, za-
konczonych zaréwno sukcesem jak i porazka; sktonnoscia do osiagania lep-
szych wynikow tylko w warunkach wspotzawodnictwa; potrzebie kompensacji
wyzwalanej w jednostce obecnoscia przeszkody lub frustracja z powodu niepo-
wodzenia; potrzebie wyczynu, ktora sktania jednostke do szybkiego, rzetelnego
wykonywania zadan w warunkach rywalizacji; potrzebie poznawczej, zwiaza-
nej ze zdolno$cia do syntetycznego i logicznego myslenia, z umiejgtnoscia abs-
trahowania, przewidywania, rozpoznawania uwarunkowan, zjawisk i procesow.

Zdolnosci empatyczne polegajana wchodzeniu, wezuwaniu, utozsa-
mianiu si¢ z realizowang rola. Z kolei to wymaga zachowan nierutynowych, ela-
stycznego reagowania i rozbudowy wiasnej wyobrazni. Empatia to psychiczne
przygotowanie cztowieka tradycyjnego do podejmowania rél nowoczesnych.

Wreszcie postawa nonkonformizmu manifestuje si¢ w zredukowa-
nej potrzebie uleglosci i ponizania si¢ wobec innych; ograniczonej potrzebie afi-
liacji, zmniejszonej potrzebie bezpieczenstwa, zdobytemu dzigki nieurazaniu
innych; zredukowanej potrzebie doznawania opieki i oparcia.

Ow koncept cztowicka nowoczesnego wyrasta z idei nowego indywiduali-
zmu, ktory promuje aktywna jednostke bedaca podmiotem dziatania nie tyl-
ko w rzeczywisto$ci ekonomicznej, ale takze religijnej, politycznej, kulturowe;j.
Wydaje sig, ze cechy osobowosci nowoczesnej wyraza formula homo hubris.
Glownie jest ona wigzana z potrzeba osiagania i wyczynu, jednakze mozna ja
zidentyfikowa¢ w pozostatych wlasnosciach cztowieka nowoczesnego. Homo
hubris (we wspolczesnym znaczeniu, za J. Kozieleckim), to jednostka, ktora ko-
rzysta ze swych sit prowadzacych do samodoskonalenia, osiagania coraz wyz-
szych pozycji i stanowisk, akceptowania zmian i innowacji. Realizacja tych
sit skutkuje dowartosciowaniem siebie, wytworzeniem satysfakcji, wywolaniem
dumy, nadaje sens zyciu. Jednak, na potrzeby dalszych rozwazan nad prze-
mianami polskiej religijno$ci, warto rowniez pamigta¢ o pierwotnym znaczeniu

" Tamze, s. 43.

2 Tamze, s. 44.
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pojecia hubris. Miano to przystugiwato postawie o nieposkromionej pysze i pra-
gnieniu wywyzszania si¢, ktore wywotywato gniew bogow. '

Powyzsze cechy osobowosci nowoczesnej staly si¢ standardami i sa kluczo-
we. W réznych konkretnych spotecznosciach moga przybiera¢ odmienne konfi-
guracje wraz z wlasno$ciami osobowosci tradycyjnej. Wszelako wydaje sig, ze
w owej charakterystyce nowoczesnego cztowieka podstawowym zagadnieniem
jest kwestia podmiotowosci jednostki. Czlowiek nowoczesny jest podmiotem
dziatan. Jednak nie tylko w rozumieniu filozoficznym, przypisujacym jednostce
dzialania, ale w konteks$cie §wiadomego odnoszenia si¢ do swojej aktywnosci.
Osobowos¢ nowoczesna kontroluje swoje dziatanie przez odejscie od dziatan
mechanicznych, nieuzasadnionych, do dziatan ugruntowanych w wiedzy, rozu-
mieniu sytuacji. Dokonuje rozrachunku korzysci i strat swej aktywnos$ci, uni-
ka przypadkowych wyboréw, stara si¢ funkcjonowa¢ racjonalnie. Ostatecznie
opiera swe dzialanie na kalkulacji, ktorej sensownos¢ weryfikuje ona sama, jako
podmiot tego dziatania. Czlowiek nowoczesny niechgtnie przyjmuje tzw. argu-
mentacj¢ ,,na wiar¢”. Przede wszystkim poszukuje uzasadnien merytorycznych.
Dlatego akceptacja dla autorytetow wynika z dokonanego wyboru, opartego na
rzeczowych motywach.

Zasadnicze zatozenie teorii modernizacyjnych lansuje liniowy charak-
ter procesu modernizacji. Polega on na przechodzeniu od tradycyjnych form
spoteczenstw do form nowoczesnych. Pierwszym stadium owego ,,marszu”
jest spoleczenstwo tradycyjne, za§ koncowym spoteczenstwo informacyjne.
Modernizacja przebiega podobnie we wszystkich spoteczenstwach i prowadzi
do tych samych efektow. Oczywiscie, kazde ze spoleczenstw jest na innym od-
cinku drogi, kazde ma wtasne tempo zmian, kazde ma mniej lub bardziej burz-
liwe stadia rozwoju, ale kazde ma ten sam cel. Nie znaczy to, ze wszystkie
spoleczenstwa sa swoimi wiernymi odbitkami. Osobliwo$¢ kazdego z nich ma
si¢ przejawia¢ w zachowaniu pewnych elementéw tradycji i ich kompozycji
z elementami nowoczesnymi.'*

Przemiany religijno$ci Polakow

Zaprezentowane pryncypia konstytuujace osobowo$¢ nowoczesna sugeruja,
ze przemiany religijnosci Polakow beda gtownie dotyczy¢ katolicyzmu wycho-
wanego. Elementami podatnymi na procesy modernizacji jest fundament, z kto-
rego ta wersja religijno$ci wyrasta. Jest nim motywacja, wiara i poziom wiedzy

B Tamze.

14

A.W.Jelonek, K. Tyszk a, Koncepcje rozwoju spotecznego, s. 30.
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religijnej.’> Wszak to one nadaja forme ludzkim zachowaniom. W nich nalezy
upatrywac podstaw, z ktorych wyrasta religijno$¢ jednostek.

Katolicyzm wychowany charakteryzuje si¢ srodowiskowa motywacja reli-
gijna. Za motor — do funkcjonowania wedle kultury religijnej — uznaje wy-
chowanie, dziedziczenie religijnosci lub chg¢ przestrzegania kanonow kultury
spotecznosci, w ktorej zyje jednostka. Wiedza teologiczna jest na niskim pozio-
mie, ,,co moze okazac¢ si¢ [niepokojace] ze wzgledu na perspektywy utrzymania
i rozwoju tej zubozonej intelektualnie religijnosci we wspotczesnym $wiecie”.'®
Cho¢ nie musi to automatycznie prowadzi¢ do odejscia od kultury religijnej,
lecz jednoznacznie — w warunkach pdznej nowoczesnosci — skutkuje brakiem
wplywu katolicyzmu na codzienne zycie ludzi. Natomiast wiara jest selektyw-
na. Charakteryzuje si¢ akceptacja prawd ogdlnych, negacja tez szczegétowych
i kontestacja prawd eschatologicznych.'” Rozumienie tresci wiary nie jest wspo-
magane wiedza teologiczna.'® W ten sposob katolicyzm wychowany staje si¢
niezrozumialy, bezrefleksyjny, obligatoryjnos$¢ jego zasad relatywna, a to roz-
wija mechanizm prywatyzacji. Jednak tym, co czyni katolicyzm wychowany
podatnym na przemiany modernizacyjne, sa nie tylko cechy wiary, wiedzy, mo-
tywacji, lecz takze spoteczno-kulturowy ,.klimat” ponowoczesnosci. Wyraza si¢
on w afirmacji wolnosci i indywidualnosci jednostek. W zbiorowo$ci wolnosci
i permanentnie dokonywanych wyborow warto$ci, norm i stylow zycia'® jedynie
state, powszechnie obowiazujace zasady wnosi prawo stanowione. Aktualnosé
pozostatych norm zalezy od jednostkowej aprobaty. U podstaw tej kultury lezy,
opisany powyzej, homo hubris. Homo hubris — partner bogow, wywotujacy swa
pycha ich gniew, decydujacy o tym, co zte i dobre, kreujacy zasady i normy, od-
rzucajacy porzadek prawa naturalnego i jakakolwiek mozliwo$¢ istnienia obiek-
tywnego, stalego tadu rzeczy. Ten cztowiek troszczacy si¢ o swa podmiotowosé
1 wolnos¢ staje wobec religijnosci, ktéra — przez swoja strukturg — kwestionuje

15 Nalezy zaznaczyé¢, ze sa rozne elementy skladajace si¢ na motywacje religijna i cza-

sem trudno je jednoznaczne wskaza¢. Na pewno do nich nalezy wiara i wiedza religijna. Jednak
wyréznienie wiary 1 wiedzy wynika z wyakcentowania (przez teori¢ modernizacji) roli wiedzy
w funkcjonowaniu osobowosci nowoczesnej. Wiara jest rowniez wiedza, ale ma inne zrodla
poznania. Zrédlem wiary jest objawienie potwierdzone autorytetem Boga (rzeczywisto$é nad-
przyrodzona), zrodlem wiedzy jest rzeczywisto$¢ przyrodzona, naturalna. Dlatego, wyrdzniajac
wiedzg, nalezy wyrdzni¢ wiarg. Dodatkowo w badaniach nad religijno$cia wyrdznia sig: wiarg,
wiedze i motywacje.

16 J.Marianski, Religijnos¢ w procesie przemian. Szkice socjologiczne, s. 74.
W wigkszym stopniu aprobowana jest prawda wiary w kar¢ po $mierci, a w mniejszym
jej koscielna interpretacja jako piekto.

18

s. 149.
Y A.Giddens, Nowoczesnosé¢ i tozsamosé, Warszawa 2006, s. 112-113.

17

W.Piwowar sk i, Religijnos¢ wiejska w warunkach urbanizacji, Warszawa 1971,
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dominujaca ponowoczesng kulture, jak i to, co dla niego naturalne i oczywiste
(wolnos¢, racjonalno$é¢ i podmiotowosc). Staje wobec religijnosci, ktora wyraza
si¢ w trudnych, niezrozumiatych zachowaniach. Chcac zy¢ wedle katolicyzmu
wychowanego, homo hubris z jednej strony winien zachowywac¢ obowiazkowe
posty, uczestniczy¢ w coniedzielnej mszy §w. i innych praktykach nakazanych,
by¢ gotowym na regularne naktanianie — przez Koscidt — do praktykowania za-
sad etyki zycia rodzinnego i spolecznego. Natomiast z drugiej strony uzasadnie-
niem tych wymagajacych samodyscypliny praktyk jest argumentacja tradycyjna
(,,bo tak zostalem wychowany”, ,,bo inni tak robia”), daleka od wiary i wie-
dzy teologicznej. Argumentacja chwiejna i staba, gdyz oparta nie na wyborze
jednostki, nie zinternalizowana, lecz zewngtrzna wobec niej. Zapodmiotowana
w kulturze, ktéra sama w sobie, podlegajac zmianom, promuje wolno$¢, indywi-
dualizm i wszelka mozliwo$¢ dowolnego, jednostkowego konstruowania postg-
powania. Inaczej mowiac, rysuje si¢ napigcie, w ktorym jednostka ,,wyczulona”
na rozumne 1 wolne dziatanie, Swiadoma wzglednosci zasad i praktyk ma decy-
dowac si¢ na ich realizacjg, przy jednoczesnej koniecznosci wprowadzenia sa-
modyscypliny, by te praktyki spelni¢. Wydaje sig, ze to ,,spotkanie” katolicyzmu
wychowanego i osobowosci nowoczesnej bedzie skutkowac przemianami tej
wersji kultury religijnej.

Mozna przypuszczaé, ze stosunkowo najmniejsze przemiany religijno$ci
beda przebiega¢ w katolicyzmie powszednim. Jest to wersja zycia religijne-
go opartego na jednostkowym wyborze. Sama motywacja moze wyrazaé si¢
w deklaracjach osobistego wyboru wiary, potrzebie wiary lub dojrzatosci religij-
nej. Tym, co wazne w tej religijnosci, to jej zapodmiotowanie w religii przyjetej
przez jednostki. Fakt wyboru wpisuje si¢ w mechanizmy obowiazujace w kultu-
rze ponowoczesnej. Jednostki wybieraja katolicyzm powszedni, ktory moze by¢
bardziej lub mniej ze§rodkowany na wierze, mocnej czy stabiej wsparty wiedza
teologiczng lub moze zachowywaé whasciwe relacje wiary i wiedzy. Jednak jest
to religijno$¢ wtorna wobec religii, zachowujaca koscielny model zycia religij-
nego.

Kierunki przemian religijnosci

Cecha procesu modernizacji jest jego liniowy charakter, ktoéry zmierza ku
spoleczefistwu ponowoczesnemu. Ow proces zmian nie skutkuje totalnie po-
dobnymi spoteczenstwami, lecz konkretne spoleczenstwa wykazuja specyficzne
wiasnosci. Jednak dominuja w nich wiasnosci spoteczenstwa ponowoczesne-
go. Te zatozenia modernizacji kaza przypuszczac, ze w polskim spoteczenstwie
beda istnie¢ dwa wzorce katolicyzmu. Pierwszy — skupiony wokot katolicyzmu
powszedniego, drugi — zorganizowany na ksztalt katolicyzmu wychowanego.
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Wydaje sig, ze zycie religijne — oparte na wyborze (katolicyzm powszedni)
— bedzie nacechowane wewngtrznym zroznicowaniem. U jego podstaw beda le-
ze¢ roézne szkoty 1 tradycje duchowosci. Poszerzenie palety koScielnych wersji
zycia religijnego jest kierunkiem przemian katolicyzmu powszedniego. W wier-
nosci Koséciotowi, w funkcjonowaniu w ramach jego doktryny i w réznorodnej
koscielnej ofercie praktyk bedzie sig¢ realizowa¢ osobowos¢ nowoczesna. W ten
sposob bedzie odpowiada¢ na kulturowe, ponowoczesne trendy podmiotowo-
$ci, wolnosci 1 kreatywnosci. Polska literatura przedmiotu zna i opisuje ten typ
religijnosci jako ruchy odnowy. Ich uczestnicy starajg si¢ celowo zy¢ tresciami
wiary, $wiadczy¢ o swoim chrzesdcijanstwie nie tylko przez udziat w praktykach
obowiazkowych, lecz calym swoim postgpowaniem. Wynika to z chrystocen-
trycznej orientacji zycia, ktora dodatkowo przejawia si¢ w sakralizacji zycia
i akcentowaniu nadprzyrodzonego wymiaru rzeczywistosci.?’ Jest to trwanie
w religii (powiazaniach z Bogiem), ktéra emanuje kultura religijng (religijno-
scia).

Wykorzystujac doswiadczenie krajow Europy Zachodniej, a takze zachowu-
jac powyzsze ustalenia, nalezy przypuszczaé, ze katolicyzm wychowany bedzie
podlegat silnym mechanizmom prywatyzacji. Uksztattuje si¢ kompilacyjna re-
ligijno$¢, ktora bedzie taczy¢ elementy katolicyzmu z elementami przynalezny-
mi do roéznych nurtéw $wiatopogladowych, nawet takich, ktére jednoznacznie
koliduja z chrzescijanska wizja rzeczywistosci.?! P. M. Zulehner, opisujac taka
zachodnig religijno$¢ kompilacyjna, wskazuje na czgsciowe akceptowanie dok-
tryny Kosciota oraz prawd wiary (wigksza aprobata dla ogdlnych tez wiary niz
szczegOlowych). Dodatkowo dominuje nieregularna realizacja praktyk religij-
nych, z ktorych systematycznie przestrzegane sa jedynie praktyki jednorazo-
we.?? , Nie wypowiadaja oni ostatecznego «nie» wobec Ko$ciota w przekonaniu,
ze moze on by¢ im jeszcze do czego$ potrzebny”.? W ten sposob objawia sig
,brat” homo hubris — homo optionis, czyli cztowiek wybierajacy, ktory sam, na
wlasna odpowiedzialno$¢, ksztaltuje swe zycie religijne.

Trudno doktadnie sprecyzowac ,,odcienie” tej kompilacyjnej religijnosci.
Socjologowie opisuja rozne typy selektywnego katolicyzmu. Jednak istota bg-
dzie odejscie od koscielnej wersji zycia religijnego i budowanie indywidualnej

2 M. Grabowsk a, Przemiany polskiej religijnosci, w: . Mazurkiewicz(red.),

Kosciol katolicki w przededniu wejscia Polski do Unii Europejskiej, Warszawa 2003, s. 100.

2 J.Marians ki, Kosciol w warunkach radykalnych zmian spotecznych, w: J. M a-
rianski, S.H. Zarg¢b a (red.), Metodologiczne problemy badan nad religijnosciq, Zab-
ki 2002, s. 18.

2 P.M.Zulehn er, Religia z wyboru jako dominujqca forma spoteczna, w: W. P i w o-
warski(red.), Socjologia religii. Antologia tekstow, Krakow 2003, s. 390.

3 J. Marianski, Kosciol w warunkach radykalnych zmian spolecznych, s. 19.
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mozaiki $wiatopogladowej, ktora przekracza poziom i zakres kompilacji katoli-
cyzmu ludowego. Mozna przypuszczac, ze promujaca wygodg kultura ponowo-
czesna doprowadzi do wybrania i realizacji tych elementow kultury religijne;j,
ktore nie wymagaja specjalnego zaangazowania i samodyscypliny jednostek,
a jednoczesnie takich, ktore sa funkcjonalne zyciowo. Do nich naleza prawdy
wiary: o Bogu Stworzycielu, o zyciu po $mierci, uczestniczenie w niedzielnej
mszy $w. wedlug indywidualnie okreslonej czgstotliwosci, modlitwy za zmar-
tych, modlitwy za rodzing, modlitwy w trudnej sytuacji zyciowej. Podobnie
ceniona moze by¢ Pasterka, §wigcenie pokarmow w Wielka Sobotg, wielka-
nocne $niadanie i Eucharystia, §wigto zmartych (z powodu kultury nawiedzania
grobow), wspomnienie $§w. Mikotaja (ze wzgledu na tradycj¢ obdarowywania
prezentami). Natomiast zakwestionowany zostanie religijno-moralny autorytet
Kosciota. Przejawem tego bgdzie odejscie od ¢wiczen ascetycznych (posty na-
kazane), regularnego uczestniczenia w praktykach obowiazkowych i chrzesci-
janskiej etyki zycia. Z tym automatycznie wigze si¢ spadek autorytetu ksigzy
i kwalifikowanie ich jako jednej ze spotecznosci gloszacej dany $§wiatopoglad.
Wydaje sig, ze docelowa, dominujaca wersja religijnosci bedzie katolicyzm
wielkanocny. On jest typem i zwiastunem dominujacej wersji katolicyzmu kul-
tury ponowoczesne;.

Nalezy takze dostrzec, ze cechy katolicyzmu wychowanego oraz procesy
modernizacji stwarzaja dogodna okolicznos¢ dla procesu transformacji katolicy-
zmu wychowanego w katolicyzm wielkanocny. Wiara, wiedza religijna i moty-
wacja nie tworza wystarczajacej argumentacji dla zachowan religijnych. Wrecz
przeciwnie, kultura ponowoczesna ,,obnaza” niejasnosci katolicyzmu wycho-
wanego, czyni go niezrozumialym. Tak wazna dla istnienia i funkcjonowania
tej religijnosci zewngtrzna argumentacja (autorytet Kosciota, motywacja patrio-
tyczna, kultura lokalna) traci na znaczeniu w spoteczenstwie informacyjnym. Jej
dziatanie zostaje ,,rozmyte” w pluralizmie kulturowym. Skuteczna okazuje si¢
jedynie motywacja wewnetrzna jednostki (wiara, wiedza religijna).?* Literatura
przedmiotu akcentuje, ze wraz ze spadkiem intensywnosci kontaktu z grupa re-
ligijna wzrasta zanik elementow religijnych w religijno$ci typu kompilacyjne-
20.” Dodatkowo katolicyzm wychowany nie uznaje religijnego $wiatopogla-
du za pryzmat wszelkich oceny zachowan codziennych, jest selektywny. Ta
cecha w kontakcie z kultura ponowoczesng utatwia sekularyzacje nowych ob-
szardéw zycia jednostek. Kultura neokapitalizmu zaczyna ,,podpowiadac¢” — jako

2 M.Sroczynska, Fenomen religijnosci ludowej w Polsce — ciqglosé i przeobraze-

nia, w: W. Zdaniewicz, T. Zembrzuski(red.), Kosciot i religijnos¢ Polakéw 1945-
-1999, Warszawa 2000, s. 263.

3 P.M.Zulehner, Religia z wyboru jako dominujqca forma spoleczna, s. 405.
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cos$ stosownego czy wrecz porzadnego — przeprowadzanie dalszych indywidual-
nych konstrukcji w obszarze religijnosci. Odwotuje si¢ do mechanizmow, ktore
nie sg obce katolicyzmowi wychowanemu. Dlatego w aspekcie proceséw mo-
dernizacji mozna traktowac katolicyzm wychowany (religijnos¢ ludowa) jako
,przedsionek”, podtoze dla religijnosci ponowoczesnej. Osobowos$¢ nowocze-
sna prowadzi z katolicyzmu wychowanego do wielkanocnego.

W opisie przemian katolicyzmu polskiego warto takze zwrdci¢ uwagg nie tyl-
ko na do$wiadczenie spoleczenstw ponowoczesnych — jak to proponuje szkota
modernizacyjna — ale takze na zachodzace w polskim katolicyzmie zmiany, kto-
re notuja socjologowie. Przede wszystkim dostrzega si¢ ,,postepujaca wybior-
czo$¢, selektywizm zwlaszcza w odniesieniu do tez wiary i norm moralnych”.?
Deklaracje przynalezno$ci do Kosciota katolickiego ,,ida w parze” z indywidu-
alng interpretacja lub negacja konkretnych prawd wiary. Powstaje ,,koktajlowa”
religijno$¢, daleka od jednoznacznej teologii katolickiej. Tym indywidualnym
konstruktom towarzyszy przekonanie o poprawnym trwaniu w wierze. ,,Jest to
dzi$§ w przemianach polskiego katolicyzmu tendencja wiodaca”.”” Cechy wie-
rzen ujawniaja zanik katolicyzmu jako religii objawionej. Powszechna aproba-
ta dotyczy tresci wiary, ktore mozna wyprowadzi¢ z niereligijnej interpretacji
$wiata. Do nich nalezy wiara w Boga bedacego sita wyzsza, mogaca wptywaé
na zycie ludzi, czy kult zmarlych powiazany z Dniem Zadusznym. Ponadto
dostrzega si¢ kwestionowanie autorytetu i instytucji religijnych, ktére w reli-
gijnosci ludowej cieszyly sig duza powaga.® Ow selektywizm i indywidualiza-
cja sprowadzaja katolicyzm do rangi ,,towaru”, ktéry podlega mechanizmowi
wyboru. W celu zachgty do ,.kupna” (wybrania) niektore praktyki zostaja od-
powiednio zmodyfikowane. Na przyktad wprowadza si¢ msze ,,dla spacerowi-
czO6w”, ktore wedle zatozen organizatorow trwaja nie dtuzej niz 40 minut, lub
organizuje si¢ niedzielne msze $w., w czasie ktorych nie jest gloszona homilia.

Ponadto mozna zaobserwowa¢ zmiany w wizerunku kaptana. W polskiej kul-
turze tradycyjnej kaptan cieszyt si¢ szacunkiem, ktory wynikat m.in. z sakral-
nego charakteru jego postugi. Wierni powszechnie dostrzegali wyjatkowos¢
roli kaptana w Kosciele, a przez to w swej spotecznosci. Wyrazem tego byt
brak akceptacji dla duchownych, ktorzy ,,porzucili sutanng”. Ten wybor by-
tych duchownych cieszyt si¢ mniejsza akceptacja wiernych niz rozwdod maltzen-
ski. W przypadku odejs¢ od kaptanstwa tatwo dostrzegano problem zgorszenia.
Obecnie, zmienia si¢ spojrzenie na tzw. eks-ksigzy. Odejscie od kaptanstwa sta-
je si¢ elementem tozsamosci. Bodaj jedyna przestrzenia, w ktorej dokonuje sig

% A.Potocki, Poboznosé ludowa i polskie przemiany, Teofil 2/2005, s. 42.
2 Tamze.

B Tamze, s. 43.
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owa zmiana, sa $rodki masowego przekazu. W nich byli duchowni sg wlasnie
przedstawiani jako byli duchowni. Obok swoich zawodowych profesji regular-
nie podkreslaja swa byla (nieaktualna) przynaleznos$¢ do stanu duchownego.
Wraz z tymi przemianami obserwowane sa procesy poglebienia wiary i za-
chowywania ortodoksyjnej religijnosci w zyciu codziennym. Katolicyzm zostaje
wybrany jako warto$¢ podstawowa, wykorzystywana do interpretacji wydarzen
powszednich. Staje si¢ stylem zycia wedtug zasad koscielnos$ci. Ostatecznie po-
wyzsze zmiany nie sg kwalifikowane jako rewolucyjne i nieznane. Interpretuje
si¢ je jako nasilenie procesow generowanych przez modernizacj¢ spoleczna.
,,Na progu XXI wieku Kosciot katolicki w Polsce nie traci wyraznie kontroli
nad zyciem religijnym jednostek i grup spotecznych, chociaz jego oddzialtywa-

nie na wiernych nieco stabnie”.”

Przemiany w spoleczenstwie polskim

Niektore z zachodzacych w spoteczenstwie polskim przemian stwarzaja
dogodny grunt do obnizenia si¢ wielkosci dotychczasowych obowiazkowych
praktyk religijnych i nadobowiazkowych oraz ostabienia tradycyjnych wig-
zi spotecznych w parafiach.’® Jedna z nich jest zmiana systemu politycznego.
Odejscie od komunizmu to automatycznie rezygnacja z religijnosci traktowanej
jako demonstracja dezaprobaty dla panstwa marksistowskiego. Przytaczenie sig
do Kosciota — obroncy narodu, ludzkich praw podstawowych, ,,rzecznika spo-
teczenstwa w walce o swobody obywatelskie” (tak byt Kosciol odbierany przez
ludzi wszelkich srodowisk 1 $wiatopogladéw) — dokonywato si¢ przez partycy-
pacje w religijnosci ludowej. Religijnos¢ ludowa byta utrwalana, krzepta, sta-
wala si¢ obligatoryjna, nabierala cech normy kulturowej. W podobnym tonie
skutkowata aktywno$¢ hierarchéw Kosciota. Ci, rozumiejac realia komunizmu,
bardziej lansowali masowa religijno$¢ niz indywidualna, osobowa .*!

W duzym stopniu do utrwalania i istnienia religijnosci przyczynita si¢ oso-
ba Jana Pawta II. Mimo Zze pontyfikat papieza Polaka nie spowodowat znacz-
nego wzrostu aprobaty dla koscielnej wersji katolicyzmu, to niewatpliwie jego
oddzialywanie, pielgrzymki (te do Polski i po $wiecie), powszechny szacunek
dla jego osoby permanentnie aktualizowaty kulturg religijna spoteczenstwa pol-
skiego. Spotkanie z Janem Pawltem II zawsze byto spotkaniem z katolicyzmem.
Religia stanowila podstawowy grunt tych interakcji. Wraz z jego $miercia emo-

® J.Marianski, Nowe zréznicowania religijnosci w Polsce, w: A. K o j d e r (red.),

Jedna Polska? Dawne i nowe zroznicowania spoteczne, Krakow 2007, s. 202.

0 Tamze, s. 187.

31 LB orowik, Procesy instytucjonalizacji i prywatyzacji religii w powojennej Polsce,
Krakow 1997, s. 153-154.
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cjonalny katolicyzm Polakow utracit silny bodziec stymulujacy ich religijnos¢.
Faktem jest, ze pojawiaja si¢ nowi liderzy katoliccy, promujacy rzeczywistos$é
sacrum. Jednak nie jest to taki typ oddziatywania (na zdecydowana wigkszo$¢
wszystkich Polakéw), jaki miatl prymas Stefan Wyszynski czy Jan Pawet II.
Prawdopodobnie w polskim Kosciele zmienia si¢ typ przywodztwa religijnego.
Kolejne zmiany zachodza w polskiej rodzinie, parafii i duszpasterstwie, czyli
w podstawowych agendach wychowujacych i socjalizujacych religijnie. Rodzina
w okresie zaborow i komunizmu wychowywata ku katolicyzmowi. Na tym polu
odnosita sukcesy i byla niezastapiona. Skuteczniej wychowywata religijnie niz
w pozostalych dziedzinach zycia.’> Obecnie, wptyw rodziny w wychowaniu
i socjalizacji religijnej jest mniejszy.>* Katecheza, ktéra obejmuje dominujaca
czg$¢ polskiej mlodziezy i cieszy si¢ jej aprobata, nie jest w stanie sama ksztat-
towac¢ stabilnej religijno$ci. Musi otrzymaé wsparcie ze strony rodziny i wspol-
noty Kosciota. To wspomozenie zostalo ostabione wprowadzeniem religii do
szkoty. Oderwanie katechezy od parafii pozbawito lekcje religii sakralnego cha-
rakteru. Religia stata si¢ jednym z wielu przedmiotow, za$ rodzice przeniesli
troskg o wychowanie religijne na szkote, podobnie jak to uczynili w przypadku
pozostatych przedmiotow szkolnych. Natomiast zwykle, parafialne duszpaster-
stwo mtodziezy oparte gléwnie na zasadach popularnego duszpasterstwa para-
fialnego, akcentujacego sakramentalizm, dewocje, akcyjnos$é, moralizatorstwo,
brak zaufania do laikatu, raczej zniechgca niz przyciaga do Kosciota.>
Wreszcie trzeba spojrze¢ na dziatalno$¢ mass mediow, a w ich kontekscie
na reklameg. W polskich warunkach reklama rozwingta si¢ w latach 90. i podob-
nie jak w spoteczenstwach Europy Zachodniej jest glownym no$nikiem war-
tosci, norm i stylow zycia. ,[Jest ona] dzi§ uznanym S$rodkiem socjalizacji
i zrodtem wiedzy o tym, co nalezy robié, by w konfrontacji z innymi wypas¢ do-
brze” .3 Wedtug polskiej reklamy ten dobrze wypada, kto realizuje warto$ci he-
donistyczne. Najczgséciej promowanymi warto$ciami w latach 90. byla zabawa
1 przyjemno$¢. Na dalszych pozycjach znajdowata si¢ rodzina, bezpieczenstwo,
zdrowie. Nie pojawiaty si¢ zadne tresci dotyczace patriotyzmu i religii jako war-
tosci. Natomiast rodzina jest wySmiewana, nudna, jest zrodtem frustracji, cier-
pien, nosnikiem tradycyjnego podziatu rdl, czyms, co byto zawsze. Nie stanowi

32

T.Szawiel, Religijnosc i jej korelaty, w: S. N o w a k (red.), Cigglos¢ i zmiana trady-
¢ji kulturowej, Warszawa 1989, s. 242-243.

3 A.Potocki, Wychowanie religijne w polskich przemianach. Studium socjologiczno-
-pastoralne, Warszawa 2007, s. 65.

3 Tamze, s. 173, 178, 257, 396.

3 A.Jawtowska, Reklama jako przekaz wartosci, w: A.Jawtowska, G. Woro-

niecka(red.), Kultura w procesie zmiany, Olsztyn 2003, s. 48.

-199 -



BIULETYN SOCJOLOGII RELIGII

oparcia w trudnych sytuacjach i nie daje bliskosci cztowiekowi, jak to czynita
w okresie PRL-u, zgodnie z teoria prozni spolecznej. Jej rola w reklamie spro-
wadza si¢ do bycia ttem zachowan konsumpcyjnych. Reklama nie nawiazuje
1 nie promuje wartosci, ktore sq podzielane przez wigkszo$¢ Polakow. Lansuje
zupehie nowe warto$ci.*®

Trudno jednoznacznie okresli¢ ksztalt przemian katolicyzmu Polakéw. W ni-
niejszym artykule odwotano si¢ do zatozen teorii modernizacyjnych zmiany
spotecznej. Modernisci sami zwracaja uwage na pewne zroznicowania na dro-
dze rozwoju spoleczenstw i swoistosci kazdego spoleczenstwa. Akcenty, zawarte
w charakterystykach polskiej religijnosci, podkreslajace dychotomig polskiego
katolicyzmu maja juz dluga tradycja. Eksponuje si¢ w nich religijno$¢ ogdlno-
narodowa i religijno$¢ dnia codziennego. W tym pierwszym obszarze mowi sig
o pewnej stalosci, braku przemian, za§ w religijno$ci dnia codziennego dostrze-
ga si¢ zmiany, nawet takie, ktore zaszly w spoteczenstwach zachodnich.’’

Polski katolicyzm nie jest wyjatkowy, podlega podobnym mechanizmom,
a od przemian $wiatowych wyroznia go tylko ich tempo. Obecnie zaznacza si¢
rozziew migdzy religijnos$cia ogolnonarodowa a religijnoscia dnia codzienne-
20.% Jednak niekoniecznie musi to doprowadzi¢ do dzisiejszej sytuacji Kosciota
francuskiego czy niemieckiego. Modernizacja katolicyzmu wedtug jednej ma-
trycy nie jest obligatoryjna. Istnieja argumenty za zatrzymaniem procesu mo-
dernizacji 1 za utrzymaniem dzisiejszego stanu owej dychotomii polskiego
katolicyzmu. Jednym z nich jest zmieniajace sig¢ polskie duszpasterstwo katolic-
kie, z takimi inicjatywami, jak: Lednica 2000, Przystanek Jezus czy rozwijajaca
si¢ turystyka pielgrzymkowa. Globalizacja wcale nie musi zakonczy¢ si¢ we-
sternizacja polskiej kultury, lecz moze zintensyfikowa¢ obrong wiasnej tozsa-
mosci narodowej, w ktorej katolicyzm jest podstawowym elementem. Podobnie,
nie wiadomo, jaki bgdzie koncowy efekt traumy spotecznej zwiazanej z cza-
sem przetomu.** Czy bedzie zanegowaniem, czy afirmacja dotychczasowego
dziedzictwa kulturowego. Wreszcie argument, ktory wydaje si¢ fundamental-

¥ M.Lisowska-Magdziarz Wartosci w polskiej reklamie telewizyjnej lat dzie-

wiecdziesiqtych, Zeszyty Prasoznawcze 3-4/2001, s. 67, 68, 70, 73.

7 W. Piwowarsk i, Katolicyzm polski jako religijnos¢ narodu, s. 66.

¥ J.Marians ki, Nowe zréznicowania religijnosci w Polsce, s. 192.

Czas przetomu zaczat si¢ w 1989 r. wraz z przemianami politycznymi. Zapoczatkowat
zmiang w innych, waznych elementach systemu spotecznego (politycznym, religijnym, moral-
nym itd.). Tego typu przemiany skutkuja zakwestionowaniem dotychczasowych wartosci, spo-
sobow myslenia, zwyczajow. Nastgpuje dezorientacja, ksztattuje si¢ nowa mentalno$¢ i nowe
sposoby dziatania. Ponadto, takie zmiany wiaza si¢ z pewnymi kosztami spotecznymi (bezro-
bocie, ngdza). Te zjawiska to trauma spoteczna; A. Zaw ad zk a, W laboratorium zmian. Wy-
wiad z prof. P. Sztompkq, s. 42.
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ny: teorie modernizacji, mimo akcentowania konceptu osobowosci nowocze-
snej, a wige akcentowania problematyki antropologicznej, de facto zubozaja ten
zespot zagadnien antropologicznych. Lansujac opini¢ o tym, ze historia i tak
zmierza w strong spoteczenstwa nowoczesnego, jednoczesnie sugeruja, ,,ze wia-
$ciwie ludziom pozostaje jedynie czekaé i patrzeé, jak dalej bedzie. Ludzie nie
sa traktowani jak odpowiedzialne podmioty, tylko jako pionki procesu dziejo-
wego”.* Historia jest wytworem indywidualnych, codziennych, ludzkich wy-
boréw. Nie ma w niej nic przesadzonego, tak jak nie ma praw dzialajacych poza
ludzka wola. Dlatego moze si¢ okazaé, ze dzisiejszy polski katolicyzm ma juz
ksztalt przysztego zmodernizowanego katolicyzmu. I w tym bedzie sig¢ przeja-
wia¢ osobliwo$¢ nowoczesnego polskiego spoteczenstwa, ktorej tak domaga-
ja si¢ modernisci.

Wojciech Klimski, Warszawa

lll. PERSPEKTYWY DIALOGU MYSLI KATOLICKIEJ Z LIBERALIZMEM
W SWIETLE ENCYKLIKI JANA PAWLA Il CENTESIMUS ANNUS

Wydanie przez Jana Pawta Il Centesimus annus stato si¢ impulsem spotecz-
nej dyskusji wokot kwestii liberalizmu. Mysl papieska zawarta w encyklice jest
niewatpliwie antyutopijna. Obca jest jej tgsknota za ustrojem idealnym, co prze-
jawiato si¢ we wczesniejszych dokumentach Leona XIII czy Piusa XI. Jak pod-
kresla Jan Pawet 11, zadaniem nauczania spotecznego Kosciota nie jest w zadnej
mierze poszukiwanie trzeciej drogi migdzy istniejacym modelem zycia spo-
teczno-politycznego.! Potwierdzaja to stwierdzenia, ze zadnego wyposazonego
W organizacjg polityczna spoteczenstwa, majacego wlasng autonomig, nie moz-
na nigdy myli¢ z krélestwem Bozym.? Prawda o nim domaga si¢ nie ideologicz-
nej czy rewolucyjnej postawy wobec rzeczywistosci, lecz pokory i otwarcia.
Przekonanie o posiadaniu jednego i niepowtarzalnego rozwiazania prowadzi,
jak pokazata historia, do terroru i totalitaryzmu.

Rodzaj kapitalizmu aprobowany w Centesimus annus jest okreslony jako
ekonomia przedsigbiorczosci, rynku, lub wolna ekonomia. Jest to zwiazane, jak
sie wydaje, z pejoratywnym rozumieniem terminu ,,kapitalizm” w Europie.?

0 Tamze,s. 41.

' M. Zig¢b a, Demokracja i antyewangelizacja, Poznan 1997, s. 47.
2 CA nr25.

3 Kapitalizm w USA jest okre$leniem pozytywnym i wzbudzajacym szacunek. R. Butti-
glione wyjasnia, ze w Europie funkcjonuje odmienny zwyczaj pojmowania tego stowa. Kapita-
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R.J. Neuhaus podkresla, ze istotne jest zrozumienie, o kim mowi Jan Pawet 11,
gdy wspomina o ubogich. W omawianej encyklice autor rozwaza problem
rozrastajacego si¢ obszaru ngdzy na $wiecie, gdy stwierdza, ze stajemy wo-
bec rosnacego zjawiska ubodstwa, a $cislej — pozbawienia wlasnosci prywat-
nej. Ubodstwo wige jest rownoznaczne z pozbawieniem mozliwosci korzystania
ze zrodet bogactwa tworzonego przez wlasng gospodarke.* Moze ono wynikaé
z wykluczenia przez innych lub samowykluczenia, a niekiedy z obu tych zja-
wisk jednocze$nie. Odpowiednikiem wykluczenia staje si¢ wigc odsunigcie na
margines.

W swej encyklice Jan Pawet II potgpia ,,bezlitosny” kapitalizm za spowo-
dowanie ogromnego problemu spotecznego, podkreslajac jednoczesnie, ze je-
dynym sposobem jego rozwiazania jest wiaczenie w zasady ustroju prawdy
1 odpowiedniego fundamentu moralnego.’

Konflikt migdzy kapitalizmem a Kosciotem byl historycznie nieuniknio-
ny, gdyz u jego podstaw lezy blg¢dna liberalna koncepcja ,,ludzkiej wolnosci
oderwanej od postuszenstwa prawdzie, a zatem réwniez od obowiazku posza-
nowania praw innych ludzi”, z ktorej wynika daleko posunigta mito$¢ wlasna
1 bezgraniczna afirmacja wtasnej korzysci, nie ograniczonej zasada sprawiedli-
wosci.®

Liberalny kapitalizm wczesnego okresu traktowatl pracownikow zle, ponie-
waz w blgdny sposob realizowat sam cel materialny, jakim jest pomnazanie
bogactwa naroddw w sposob sprawiedliwy i korzystny dla wszystkich. Jego
fundamentalna wada, raczej poglebiajaca si¢ niz stabnaca, bylo to, ze pozosta-
wat on nie tylko pewna oryginalng filozofig ekonomiczna lecz ideologia wypet-
niajaca wszelkie sfery zycia.

Takie uzasadnienie liberalizmu jest dla Jana Pawta II nie do przyjecia. Jako
filozofia jest on bowiem zaprzeczeniem wymiaru transcendentnego, perspekty-
wy metafizycznej i teologicznej odziedziczonej przez Kosciot. Ostrze papieskiej
krytyki jest skierowane przeciwko dehumanizacji catego srodowiska pracy. Jan
Pawetl II krytykuje ,,Scisty indywidualizm”, ,,catkowita wolno$¢ ekonomicz-
na”, bezwzglednos¢ konfliktu spoltecznego, nie uznajacego regut i norm, a tak-
Ze pojmowanie na sposob mechanistyczny rzeczywistosci spotecznej i ludzkiej.”

lizm faczy si¢ tu z wyzyskiem szerokich mas przez elitg potentatow, ktorzy dysponuja natural-
nymi i historycznymi bogactwami kraju, wywlaszczajac je i skazujac na ngdz¢ masy ludzi

* RJ. Neuhaus, Biznes i ewangelia, Poznan 1993, s. 218

> Por. CA nr 4-5; por. J. H 6 f f n e r, Chrzescijariska nauka spoteczna, Krakoéw 1991,
s.276-2717.

¢ CA nrl7.

7 Por. tamze, nr 13.
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Istotnym novum w poréwnaniu do dotychczasowego dorobku katolickiej na-
uki spolecznej, a zwlaszcza w stosunku do Rerum novarum, jest uznawanie
nieuchronnoéci kosztow transformacji spoleczenstwa tylko pod warunkiem
rownomiernego roztozenia obcigzen oraz jasnego okre$lenia celu, jakim jest
poprawa losu catego spoteczenstwa (przede wszystkim za$ najubozszych jego
cztonkow).

Oczywiscie, nie nalezy zapomina¢, ze krytyka dokonana przez Jana Pawta II
nie jest krytyka konkretnego systemu gospodarczego, jakim jest liberalny kapi-
talizm. Jest to raczej potgpienie zwiazanego z nim nieodlacznie systemu etycz-
no-kulturowego. ,,Gospodarka bowiem jest tylko pewnym aspektem i wymiarem
ztozonej dziatalnosci ludzkiej. Jezeli sig ja absolutyzuje i produkcja oraz kon-
sumpcja towarow znajduja si¢ ostatecznie w centrum zycia spolecznego, stajac
si¢ dlan jedyna, nie podporzadkowana zadnej innej wartoscia, to przyczyny szu-
kaé nalezy nie tylko i nie tyle w samym systemie gospodarczym, co w fakcie, ze
caly system spoleczno-kulturalny (...) zostal ostabiony i ogranicza sig juz tylko
do wytwarzania dobr i $wiadczenia ustug”.®

Za gtéwne zrodto zta ,,dzikiego kapitalizmu” papiez uznaje wigc ekonomizm,
ktory — jak pisze R. Tawney — ,,zajmuje wobec zjawisk gospodarczych stanowi-
sko nie kazuisty, usitujacego odrézni¢ dobro od zta, lecz uczonego stosujacego
nowe metody obliczania do bezosobowych sit ekonomicznych™.’ ,,Zastuzona”
winowajczynia takiego stanu rzeczy jest bledna koncepcja wolnosci ptynaca
z liberalnej filozofii zycia.

Teoria wolnego rynku kreowana przez liberalizm byla pierwsza z nowo-
zytnych koncepcji catosciowo obejmujacych swoim zakresem wszystkie sfe-
ry rzeczywistosci, pochlaniajacych wszystkie autorytety i kryteria oceniajace.
Zostaly one zaanektowane i uzyte do uzasadnienia systemu wolnej konkuren-
cji. Kapitalizm mogt by¢ wige thumaczony jako wynik dziatania jednostkowego,
stuzacego zaspokojeniu podstawowych indywidualnych potrzeb (utylitaryzm);
mogt by¢ wyjasniany jako porzadek odzwierciedlajacy odwieczne zasady
Boskiego tadu (racjonalizm) lub jako produkt dlugiego procesu dziejowego
(ewolucjonizm). Te trzy dziedziny rzeczywisto$ci, a zarazem trzy perspekty-
wy oceniania §wiata, zostaty w teorii wolnego rynku ujednolicone i wprzggnigte
w jeden schemat uzasadniajacy.'”

Z takiego postrzegania $wiata wynikat jednocze$nie brak kompromisu mig-
dzy wolnoscia gospodarcza a wymogami spoteczno-ekonomicznymi. W takim
ujmowaniu rzeczywisto$ci istotne miejsce miata (zwiazana z liberalizmem ide-

8 Tamze, nr 39.
° R.Tawney, Religia a powstanie kapitalizmu, Warszawa 1963, s. 38.
10 Por. R. Le gutk o, Pokusa totalnego liberalizmu, Znak 8-9/1998, s. 1077-1078.
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ologicznym) koncepcja wolnosci, przy czym byla to tzw. wolno$¢ negatywna,
rozumiana jako calkowita autonomia cztowieka jednostkowego w zyciu spo-
tecznym, konsekwencja czego jest kontestowanie trwatych i uniwersalnych
norm etycznych. Wolno$¢ jest utozsamiana z niezaleznoscia od ingerencji spo-
tecznej, tradycji, religii i etyki. Czlowiek prawdziwie wolny to ten, kto kieruje
wiasnym zyciem, wybiera cele zyciowe, decyduje o kryteriach i normach etycz-
nych. Takie rozumienie wolnosci jest dla papieza nie do przyjgcia, poniewaz nie
respektuje uniwersalnych kodeksow etycznych.

Niepokojacym rysem ,,dzikiego kapitalizmu” jest rowniez separowanie ety-
ki od prawodawstwa. Ideg, w mysl ktorej to panstwo nadaje prawom natury moc
obowiazujaca, wyprowadza si¢ od Hobbesa, a jej interpretacja dopuszcza odpo-
wiedzialno$¢ moralng ludzi tylko wowczas, gdy narusza si¢ prawo panstwowe.
Jan Pawet II przypomina natomiast, ze gdyby si¢ zgodzi¢ z taka interpretacja,
to zbrodnie panstw totalitarnych bylyby bezkarne, a preferowanie interesow
warstw bogatych kosztem ubogich — dopuszczalne. Nie mozna wigc zgodzi¢ si¢
na prymat prawa wobec etyki, bo wtedy trudno mowi¢ o etyce zycia gospodar-
czego we whasciwym znaczeniu tego stowa.!!

Elementem encykliki Centesimus annus, niezwykle istotnym z punktu wi-
dzenia ,,nowej ekonomii”, jest krytyka nowoczesnego kapitalizmu. Wstep do
niej zarysowany zostal juz w Sollicitudo rei socialis, tutaj za§ mozemy zaob-
serwowac nie tylko naturalng ewolucje papieskich pogladow, ale ich szczegdl-
ne wzmocnienie, zarowno pod wzgledem wytykania stabosci liberalizmu, jak
i podkreslania jego wymiernych plusow.

Tak jak XIX wiek mial Rerum novarum, tak i koniec obecnego stulecia ma
swe ,,rzeczy nowe”. Doskonale charakteryzuje to tytul II rozdziatu encykliki:
Ku ,,rzeczom nowym” naszych czasow.

Nie ulega dzisiaj zadnej watpliwos$ci, ze w ciagu minionego stulecia gospo-
darka liberalna przeszta dluga drogg ewolucji (w zasadzie pozytywnej), modyfi-
kujac w znacznym stopniu zasady pierwotnego kapitalizmu. Stworzono system
prawny ograniczajacy wiele z wystgpujacych roznic i dajacy gwarancje bezpie-
czenstwa socjalnego dla najubozszych.

Autor encykliki przeciwstawia si¢ wszelkim przejawom absolutyzacji zycia
ekonomicznego. Papiez przestrzega przed przyjgciem postawy balwochwalczej
wobec rynku i jego praw. Istnieja bowiem liczne podstawowe potrzeby, ktore
nie tylko nie dadza si¢ zaspokoi¢ za posrednictwem mechanizmow rynkowych,
ale czgsto tez nie maja do niego dostgpu. ,,Istnieja wazne wymogi ludzkie, ktore

""" Por. CA nr44-48; por. S. K o walczyk, Etos liberalizmu, Annales 2/1999, s. 44-45.
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wymykaja si¢ jego [rynku] logice. Istnieja dobra, ktdrych ze wzgledu na ich na-
ture nie mozna i nie nalezy sprzedawac i kupowac”.!?

Jasny staje si¢ zatem sens i cel odrzucenia takiego kapitalizmu, ktory neguje
ramy prawne powodujace, ze wolno$¢ gospodarcza jest tylko jednym z elemen-
tow ludzkiej wolnosci. Niezalezna wolno$¢ gospodarcza sprowadza cztowieka
tylko do poziomu producenta i konsumenta dobr, zapominajac o tym, ze produ-
kuje on i konsumuje po to, aby zy¢. Jan Pawet II stusznie zauwaza wigc, ze taka
wolno$¢ traci konieczne odniesienie do osoby ludzkiej, ,,wyobcowuje ja i przy-
ttacza”."?

Skoncentrowanie zycia spotecznego na sferze konsumpcji moze doprowa-
dzi¢ do absolutyzacji prawidel gospodarki. Dlatego tez wspotczesny liberalny
kapitalizm nie moze by¢ alternatywa nawet dla marksizmu — oba systemy alie-
nuja i depersonalizuja cztowieka, sprowadzajac go do dziedziny ekonomicznej
i zaspokajania tylko potrzeb materialnych.' Wspotczesnym zagrozeniem ze
strony gospodarki kapitalistycznej jest konsumizm — ,konsumowanie zycia
poprzez konsumowanie rzeczy”."> Jest to zycie mierzone przez ,,mie¢”, a nie
,,by¢”. Redukcja osoby do elementu procesu konsumpcji, a nie jej podmiotu,
jest tym ltatwiejsza, ze ksztattuje ja ,,propaganda wartosci czysto utylitarnych,
rozbudzajac instynkty i niepohamowana che¢ ich zaspokojenia”.'® Konsumizm
nie jest przy tym grzechem tylko bogatych. Biedni, powodowani niezadowole-
niem i zawicia, sa prawdopodobnie ofiarami czego$, czego nie maja.

Jan Pawet 11 zwraca uwagg na jeszcze jedna wazng sprawe. Ot6z, problem
konsumizmu nie jest problemem wylacznie ekonomicznym. Nade wszystko jest
to problem kulturowy i moralny, i wymagajacy wtasnie takich — kulturowych
i moralnych — $rodkow zaradczych. Zjawisko konsumizmu jest manifestacja le-
zacej u jego podstaw wizji cztowieka: ,,W sposobie powstawania i okreslania
nowych potrzeb zawsze si¢ wyraza mniej lub bardziej stuszna koncepcja czto-
wieka 1 jego prawdziwego dobra. Poprzez decyzje dotyczace produkcji i kon-
sumpcji ujawnia si¢ okreslona kultura jako ogoélna koncepcja zycia. To wlasnie
tutaj powstaje zjawisko konsumizmu”."”

Problem jest tym powazniejszy, ze gospodarka sama nie ma zadnych mecha-
nizmow, dzigki ktorym mozliwe bytoby odrdéznienie nowych i coraz doskonal-
szych form zaspokajania ludzkich potrzeb od potrzeb sztucznie napgdzanych,

2 CA nr 34, 40.

3 Por. tamze, nr 39.

Por. tamze, nr 19.

R.J.Neuhaus, Biznes i ewangelia, s. 71.
16 CA nr29.

Tamze, nr 36.
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chociazby przez modg. Kazda ingerencj¢ rynku nalezaloby wigc traktowaé
w kategoriach manipulacji, przeszkadzajacej w kreowaniu integralnej wizji
cztowieka, obejmujacej wszelkie jego aspekty. I dlatego wlasnie papiez pisze,
7e ,,;ozwoju nie nalezy pojmowaé w znaczeniu wylacznie gospodarczym, ale
w sensie integralnie ludzkim”." Celem takiego rozwoju nie jest zrOwnanie po-
ziomu zycia wszystkich ludzi, ale uczynienie go bardziej godnym.

Brak takiego transcendentalnego odniesienia, takiej integralnej wizji czto-
wieka, prowadzi do traktowania siebie 1 wlasnego zycia jako pasma nieustaja-
cej przyjemno$ci — prowadzi do hedonizmu. Wiasnie hedonizm jest kolejnym
punktem papieskiej krytyki wspotczesnego kapitalizmu, bowiem przez kultu-
r¢ nabiera znaczenia spotecznego, a co za tym idzie — przynosi niszczace skutki.
,,Odwolywanie si¢ bezposrednio do jego (cztowieka) instynktow i ignorowa-
nie jego wolnej i §wiadomej natury osobowej moze prowadzi¢ do wytworze-
nia nawykoéw konsumpcyjnych i styloéw zycia obiektywnie niegodziwych lub
szkodliwych dla fizycznego i duchowego zdrowia”."” Przejawami negacji trans-
cendentnego wymiaru sg, dla Jana Pawtla II, uzywanie narkotykdw, pornografia,
rabunkowa gospodarka dobrami naturalnymi i inne formy konsumizmu.

Hedonizm i konsumizm prowadza do alienacji cztowieka: ,,Cztowiek, kto-
ry troszczy si¢ wylacznie albo gléwnie o to, by miec¢ i uzywac, niezdolny juz
do opanowania wlasnych instynktéw i namigtnosci oraz do podporzadkowania
sobie ich przez postuszenstwo prawdzie, nie moze by¢ wolny: postuszenstwo
prawdzie jest pierwszym warunkiem wolnosci”.?

Papiez popiera ,,nowy kapitalizm”, ,,ekonomi¢ biznesu”, ,,wolny rynek”
i okresla go jako ,.system ekonomiczny, ktory uznaje zasadnicza i pozytywna
rol¢ przedsigbiorstwa, rynku, wlasnosci prywatnej i wynikajacej z niej odpo-
wiedzialnos$ci za $rodki produkcji”.?! To, ze ekonomia powinna by¢ wolna, sta-
nowi klucz do przyznania kapitalizmowi racji bytu i powinno satysfakcjonowac
liberatow, poniewaz powyzsza definicja zawiera wszystkie elementy niezbgd-
ne do efektywnego funkcjonowania gospodarki. To za$, ze sam wolny rynek
nie wystarcza do prawidtowego funkcjonowania spoteczenstwa, jest zarzutem
skierowanym w stron¢ kontynuatorow liberalnej mysli pierwotnego kapitali-
zmu. Odrzucony tu wigc zostaje wlasnie 6w liberalny kapitalizm majacy swe
korzenie w XIX w. — indywidualistyczny i negujacy istnienie prawdy absolut-
nej. Mozliwy do zaakceptowania jest za$ liberalizm, ktdry nie odrywa pojecia

8 Tamze, nr29.
19 Tam:ze, nr 38.
Tamze, nr 41; por. F. K a m p k a, Antropologiczne i spoteczne podstawy tadu gospodar-
czego w Swietle nauczania spotecznego Kosciota, Lublin 1995, s. 244.
2t CA nr42.
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wolnosci od istnienia prawdy absolutnej i pozwala dzigki temu na budowa-
nie pewnej duchowej wspdlnoty, faczonej silniejszymi wigzami niz osobisty in-
teres. Taki kapitalizm jest reprezentowany glownie przez tradycj¢ anglosaska
(zwlaszcza amerykanska), przez tzw. chrzescijanskich liberatow (np. M. Novak,
R. Neuhaus, R. Sirico). Mozna uznaé, ze nie tylko nie jest on przeciwstawny
teologii wolnego rynku, ale ze jest z nia w glgbokiej zgodzie, zwlaszcza w wizji
cztowieka i wspolnoty.

Samo nazywanie wspotczesnego kapitalizmu ,,wolna ekonomia” badz ,,eko-
nomia przedsigbiorczo$ci” $wiadczy o tym, ze dokonana w dokumencie afirma-
cja kapitalizmu zostata sformutowana niezwykle ostroznie. Pozwala to m.in. na
zachowanie krytycznego dystansu wobec wszystkich stron ,,etyczno-gospodar-
czego” konfliktu. Jan Pawet II ma $wiadomos¢ tego, ze ,,wolna ekonomia” nie
istnieje bez kapitalizmu, ale dostrzega rowniez, ze sam kapitalizm nie jest mo-
ralnie zadowalajacy — istnieje w nim potrzeba ogromnych przemian.

Centesimus annus jawi si¢ wigc przede wszystkim jako nowatorski doku-
ment spoteczny Ko$ciota ze wzgledu na poparcie udzielone tym pozytywnym
przemianom, ktére przebiegaja w zakresie systemu kapitalistycznego. Papiez
pochwala w nim wolnorynkowa gospodarke nie tylko za jej efektywnos¢ (,,wol-
ny rynek jest najbardziej skutecznym narzedziem wykorzystania zasobow i za-
spokajania potrzeb™), ale przede wszystkim za to, ze probuje ona bazowa¢ na
godnosci i wolno$ci osoby (to, co nalezy si¢ cztowiekowi nalezy mu sig¢ ze
wzgledu na jego ,,wzniosla godnosce”).

Wspotczesna ekonomia przedsigbiorczosci jest rOwniez doceniana za promo-
wanie ludzkiej kreatywnosci i zdolnosci do wspodtpracy. Oczywista wige staje
si¢ rola prawa do inicjatywy gospodarczej jako podstawowego prawa kazde-
go cztowieka.?? Kazda istota ludzka ma umiejetno$¢ tworzenia w ciagu swojego
zycia wigcej dobr niz sama zuzywa — jest to podstawa rozwoju gospodarczego.
Istnieje jednak potrzeba identyfikacji i ksztaltowania w ludziach cnoty przedsig-
biorczo$ci, czyli umiejgtnoscei rozpoznawania nowych mozliwo$ci, oraz moral-
nej zdolnosci urzeczywistniania ich w praktyce.

Encyklika daje rowniez pozytywny wyktad o demokracji, uznajac niezalez-
nos$¢ porzadku demokratycznego oraz podkreslajac, ze jest to jedyny system
dajacy najszersze i najpelniejsze uczestnictwo w decyzjach oraz mozliwos$ci
wyboru. Prawda jest, ze mozliwo$¢ wyboru oznacza rdwniez mozliwos¢ ztych
wyboréw. Jednak, jak pisze M. Novak, ,,najbardziej charakterystycznym wyna-

2 Por. tamze, nr 32, 34, 35; por. M. Z i ¢ b a, Kosciol wobec liberalnej demokracji,

w:M.Novak, A.Rauscher, M. Zig¢b a, Chrzescijanstwo, demokracja, kapitalizm, Poz-
nan 1993, s. 134-136.
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lazkiem systemow demokratycznych nie jest bynajmniej chciwa jednostka”.?
Oto w $wiecie demokratycznych wolnorynkowych instytucji osadzony zosta-
je twoérczy, wolny i solidarny podmiot pracy. M. Zigba uwaza, ze demokra-
cja jest forma rzadow niezwykle labilng i delikatna, ktorej istnienie umozliwia
jej czgs¢ zwana ,,glgbinowa”.** Ta podstawa demokracji liberalnej jest jej fun-
dament moralny. Zasady wyborcze, reguty dziatalno$ci parlamentarnej, powo-
tywanie rzadu czy dziatania wladzy lokalnej okresla system prawny panstwa.
Prawo z kolei opiera sig¢ na spolecznym porozumieniu dotyczacym zrodta i na-
tury prawa moralnego oraz zasad jego interpretacji. Mozna wigc stwierdzi¢, ze
jeszcze bardziej pierwotny od consensusu jest poziom moralnosci, zasad etycz-
nych uznawanych w danym spoleczenstwie. Moralng legitymacj¢ otrzymaja
w takim przypadku jedynie wspolnoty respektujace i pielggnujace zdolnos¢ wy-
boru i refleks;ji wszystkich Zyjacych w nich oséb. Zdolne do tego sa wspodlnoty
oparte tylko i wyltacznie na zasadach dobrowolnos$ci — a wige jedynie wspolno-
ty demokratyczne.

Wysitki budowania spoteczenstwa demokratycznego rzadzacego si¢ sprawie-
dliwoscia spoteczna polegaja przede wszystkim na zabiegach o utrzymanie me-
chanizméw wolnego rynku oraz o zapewnienie (dzigki stabilnosci pieniadza
1 pewnosci stosunkow spotecznych) warunkow statego 1 zdrowego rozwoju go-
spodarczego. Kraje demokratyczne nie daza do tego, by mechanizmy rynko-
we staly si¢ jedynym wyznacznikiem zycia spotecznego i zabiegaja o poddanie
ich kontroli spotecznej, urzeczywistniajacej zasadg¢ powszechnego przeznacze-
nia dobr.»

W encyklice mozna odnalez¢ wskazania pozytywnej roli zysku (pod wa-
runkiem ze nie jest on jedynym regulatorem dziatania przedsigbiorstwa) i za-
sad ustalania stusznej ceny (,,za wspolna zgoda w drodze wolnej umowy”).
Autor podkres§la rowniez naturalny charakter prawa do wilasnosci prywatne;.
Szczegdlne miejsce zajmuje jednak wskazanie na funkcjonowanie w ramach
wspolczesnego kapitalizmu zwiazkéw zawodowych i innych organizacji pra-
cowniczych, broniacych praw ludzi pracy.?

Najistotniejszym czynnikiem papieskiego liberalizmu jest tzw. kapitat ludz-
ki — zdolno$ci poznawcze cztowieka. Wszystkie rozwazania Jana Pawta II osta-

3 M. N ovak, Chrzescijanstwo, kapitalizm, demokracja, w: tamze, s. 25.

% M. Zig¢b a, Czy demokracji potrzebny jest Kosciol? Tygodnik Powszechny 19/1994,
s. 6.

> Nalezy w tym miejscu zwrdci¢ uwagg na to, ze kontrola spoleczna nie oznacza totalnego
interwencjonizmu panstwa, jak zarzucaja to papiezowi skrajni liberatlowie. Totalny interwencjo-
nizm zostaje odrzucony przez ,.ckonomig przedsigbiorczosci”, jako niszczacy prawo czlowie-
ka do inicjatywy .

2 Por. tamze, nr 34-35.
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tecznie ogniskuja si¢ wokot antropologii. Jej podstawa jest, bez watpienia,
,,2odno$¢ osoby”. Termin ten (najczesciej explicite — cho¢ nie tylko) przewija
sie na kartach encykliki.”” Godno$¢ osoby wyptywa z faktu, ze kazdy cztowiek
,,nosi w sobie obraz Boga” i jako taki zajmuje specjalne miejsce w porzadku
stworzenia, poniewaz jest ,,jedynym na ziemi stworzeniem, ktérego Bog chciat
dla niego samego”.*®

Istota cztowieka jest jego struktura osobowa, ktdra stanowi ontyczng pod-
stawg jego godnosci. Racja wartosci bycia osoba jest dla czlowieka to, co go
istotnie r6zni od §wiata przyrody: fakt bycia osoba, wyrazajacy si¢ w obecno-
Sci pierwiastka duchowego, we wlasciwej osobie sprawczosci 1 transcendencji.
Godne czlowieka jest to, co umacnia taka strukturg, zte — co ja ignoruje lub nisz-
czy.” Tym samym godno$¢ ludzka domaga si¢ poszanowania i jest czynnikiem,
ktory musi by¢ brany pod uwagg podczas kazdego dzialania i w kazdym syste-
mie spotecznym.

Osoba majaca godno$¢ zawsze pozostaje w pozytywnej relacji do prawdy,
ktora jest kolejnym charakterystycznym rysem antropologii. Dla papieza praw-
da oznacza ,,prawdg sumienia”, obligatoryjna dla cztowieka, ale nie niszczaca
jego mozliwosci wyboru i jego wolnosci. Nie eliminuje ona koniecznos$ci doko-
nywania wyboréw w przysztosci, gdyz stale si¢ ja pogtebia w dialogu z innymi
ludzmi. Nie zawiera ona, i nie moze zawiera¢, odpowiedzi ostatecznych, wta-
Sciwych ideologii. Taki rodzaj prawdy mozemy nazwaé prawda antropologicz-
na, tym bardziej ze Jan Pawet Il zamiennie uzywa terminu ,,prawda” i ,,prawda
o cztowieku”. Jej centrum stanowi zasada twierdzaca, ze kazdy czlowiek ma
transcendentng osobowa godnos¢, a zatem nie wolno traktowaé go w sposob in-
strumentalny.’® Takie ujecie prawdy w sposob szczegolny akcentuje wige zna-
czenie nienaruszalnej wolnosci ludzkiej, jako jej conditio sine qua non.

Wolno$¢ warunkuje mozliwos¢ poznania prawdy, natomiast prawda chro-
ni wolno$¢ przed degeneracja i unicestwieniem. Obie, oderwane od siebie, pro-
wadza prosto w kierunku totalitaryzmu — dopiero ich wspétdziatanie przed nim
broni. Teologia wolnego rynku, ktorej fundamentem jest antropologia, powin-
na tylko wskazywac (a nie narzucac) ramy takiego systemu spoteczno-gospo-
darczego, ktory pozwoli ludziom najpehniej realizowa¢ wolno$¢ skierowana ku
prawdzie.

¥ Por. tamze, nr 5, 6,9, 11, 13, 14, 22, 29, 33, 39, 43, 44, 49, 60, 61.

B Tamze, nr 11, 22; por. tez nr 44, 53.

»  Por. A. S zostek, Wokél godnosci, prawdy i milosci, Lublin 1995, s. 39.

30 Por. CA nr4, 17,27,46-47; por. tez M. Z i ¢ b a, Papieze i kapitalizm. Od Rerum Nova-
rum do Centesimus Annus, Krakow 1998, s. 163-165.
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Rodzaj prawdy i wolnosci, ktory zostal zaprezentowany w encyklice, bie-
rze swoj poczatek z tradycji chrzescijanskiej (,,Prawda was wyzwoli” —J 8,32).
Wolne czyny moga wyplywac tylko z rozwaznych i spokojnych sadow na temat
prawdy. Sa nierozerwalnie ze soba zwigzane. Taka wolnos¢ polega na odpowie-
dzialnosci za wlasne czyny. Bycie wolnym oznacza podleganie osadowi wtas-
nego sumienia — to zaniechanie tego, co nam si¢ podoba i czynienie tego, co
nakazuje nam powinnos$¢. Réwniez zycie spoteczne i gospodarcze nie jest wyla-
czone spod oceny moralnej, bowiem jednostka jest skierowana ku wspdlnocie.
Taka koncepcja prawdy i wolno$ci odrzuca i ,,negatywna” wolnos¢ liberatow
i,,pozytywna” wolno$¢ ideologow.’!

Prawda antropologiczna, zarysowana przez Jana Pawla Il w Centesimus
annus, wychodzac od godnos$ci osoby, ukazuje dwa wymiary ludzkiej trans-
cendencji: wertykalny, konstytuujacy wi¢z migdzy cztowiekiem i Bogiem, i ho-
ryzontalny, ukazujacy transcendencjg czlowicka wobec $wiata rzeczy. Cztowiek,
begdac podmiotem obdarowanym wolnoscia i inteligencja, wykracza poza §wiat
materialny i wyraza si¢ przez tworcze z niego korzystanie.

Encyklika wyraznie akcentuje wielowymiarowe i twdrcze wzrastanie czlo-
wieka oraz jego rozwoj, tak w spolecznym, jak i indywidualnym wymiarze.
Rozwoj ten dokonuje si¢ najpeiniej przez bezinteresowne ofiarowanie si¢
Bogu i ludziom, ,,cztowiek bowiem staje si¢ naprawdg soba poprzez wolny dar
z siebie samego; dar ten jest mozliwy dzigki podstawowej «zdolnosci transcen-
dencji» osoby ludzkiej”.?* W rzeczywistym przekraczaniu siebie spelnia si¢ po-
wotanie cztowieka, ktorym jest mitosc.

To jest miejsce, w ktdrym zaczynaja si¢ zasadnicze zrgby nowej wizji czlo-
wieka, jako tworcy ,,wolnej ekonomii”. Rozwoj cztowieka przez mitos¢ jest po-
chodna, a zarazem najwyzszym wyrazem ,,spotecznej natury cztowieka”, ktora
neguja zaréwno kolektywizm, jak i indywidualizm. Z chrzescijanskiej koncep-
cji osoby wynika bowiem w sposob konieczny wlasciwa wizja spoteczenstwa
— wyrazem spotecznej natury cztowieka nie jest jedynie panstwo, ale rowniez
rozmaite grupy posrednie, poczynajac od rodziny, a koficzac na wspolnotach
gospodarczych, spotecznych, politycznych i kulturalnych, ktdre jako przejaw tej
natury maja (w ramach dobra wspdlnego) — wlasna autonomig. Tu wtasnie znaj-
duje si¢ ,,podmiotowos¢” spoleczenstwa, a osoba jako autotranscendencja, re-
alizujaca si¢ przez mito$¢, jest w stanie ostatecznie przezwycigzy¢ dialektyke

31 Por. M. N o v a k, Chrzescijanistwo, kapitalizm, demokracja, s. 28-37; por. P.Pratley,

Etyka w biznesie, Warszawa 1998, s. 94-100.

32 CA nr4l; por. M. F a z i o, Autonomia wzgledna czy absolutna, Spoteczenstwo 2/1995,
s. 300.
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jednostka—spoteczenstwo. Dzigki temu tez cztowiek jest w stanie ,,nawiagzac tg
relacje solidarnosci i wspolnoty, dla ktorej zostat stworzony™.*

Waznym przejawem takiej relacji jest wspotpraca z innymi ludzmi, czy to
w sferze gospodarczej (cztowiek jest tu wlaczony w stopniowo rosnacy tan-
cuch solidarno$ci), czy w politycznej (problemy sa tu rozwigzywane na zasa-
dzie dialogu i solidarnoéci. Dlatego tez ,,gotowosci do dialogu i do wspotpracy
trzeba oczekiwac od wszystkich ludzi dobrej woli, a szczeg6lnie od osob i grup,
ktére ponosza konkretna odpowiedzialnos¢ za sprawy polityczne, gospodarcze
i spoteczne, zarowno na szczeblu krajowym, jak i migdzynarodowym”.>* Aby
to osiagnac, nalezy przetozy¢ teori¢ na istniejaca rzeczywistos¢ i stworzy¢ mo-
del spoteczenstwa, w ktorym kluczowa role odgrywaja wspolna praca, przedsig-
biorczo$¢ i uczestnictwo.

Istotnym terminem jest tu zwlaszcza ,,uczestnictwo”. Zostat on zaczerpnig-
ty gtdwnie z ostatniego rozdziatu Osoby i czynu Karola Wojtyty, zatytutowa-
nego Zarys teorii uczestnictwa i zaadaptowany do potrzeb encykliki. Teoria
uczestnictwa byta odpowiedzia na marksistowska i indywidualistyczna negacj¢
godnosci cztowieka jako osoby. Uczestnictwo® uwzglednia whasnie ten osobo-
wy, personalistyczny charakter czyndéw ludzkich. Dzigki zasadzie mitosci, kaz-
de dzialanie jest nastawione na rzecz drugiego czlowieka. Chodzi za$§ przede
wszystkim o to, Ze osoba, spetniajac czyn, spetnia siebie ,,wspolnie z innymi”.

Jan Pawet II docenia wigc podmiotowy charakter wspotdziatania. Zapobiec
destrukcyjnym konfliktom ma wprowadzona wlasnie przez papieza zasada dia-
logu, ktora jest jedna z kluczowych w zarysowanej teologii wolnego rynku.
Twierdzi on, ze ,,zasada dialogu jest tak trafna, gdyz nie uchyla si¢ od napig¢,
konfliktow i walk, o jakich $swiadczy zycie réznych ludzkich wspolnot, a row-
noczes$nie podejmuje wiasnie to, co w nich jest prawdziwe i stuszne, co moze
by¢ zrodlem dobra dla ludzi”.** Dialog jest wigc metoda realizowania dobra
wspdlnego oraz odkrywania prawdy, a takze sposobem budowania migdzyludz-
kich wiezi.

Uzupehieniem zasady dialogu jest rownowazna z nia zasada solidarno-
$ci, ktorej celem jest uniemozliwienie wykluczenia z procesu realizacji dobra
wspolnego jakiegokolwiek czlowieka lub grupy. Solidarnos¢ jest wigc warto-
Scia ujawniajaca si¢ najpetniej w sferze naszego spotecznego zaangazowania.
Tworzy ona migdzy ludZzmi atmosferg bliskoSci, wprowadza ich w przestrzen

3 CA nr4l.
3 Tamze, nr 60-61.
3 Nalezy tutaj odroznic ,,uczestnictwo” od ,,wspoldziatania”, o ktorym mowi marksizm .

K. Wojtyta, Osoba i czyn, w: Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin
2000, s. 299.
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wspolnotowego doswiadczenia. Solidarno$¢ otwiera przed osobami perspekty-
we¢ odpowiedzialnosci. Wymaga ona nawiazania dialogu, ktorego owocem staje
si¢ zrozumienie cudzych problemow i wprowadzenie w krag przezy¢ i doswiad-
czen drugiej osoby. Solidaryzowanie si¢ z drugim czlowiekiem czyni ludzi od-
powiedzialnymi wspdtreprezentantami jego interesow. Szczegdlnym przejawem
solidarnosci, czyli ,,mitosci spotecznej”, jest ,,opcja preferencyjna na rzecz ubo-
gich”, zdefiniowana przez Jana Pawta II w Sollicitudo rei socialis 1 zacytowa-
na w Centesimus annus jako ,,specjalna forma pierwszenstwa w praktykowaniu
mito$ci chrze$cijanskiej”. Opcja ta nie jest wyrazem tylko ubdstwa ekonomicz-
nego, ale rowniez kulturowego i religijnego.’’

Osia taczaca wszystkie wymienione i oméwione wyzej zasady jest spra-
wiedliwo$¢, ktora nie moglaby si¢ jednak zrealizowa¢ bez istnienia i spetnie-
nia pozostatych. Same zasady sprawiedliwosci sa tylko regulatywnymi ideami
rzadzacymi zyciem polityczno-gospodarczym i nie buduja zwiazkow wspol-
notowych i poczucia wigzi migdzyludzkich. Sa raczej zwiazane z porzadkiem
roszczen i uprawnien, zakorzenionych w egoistycznie rozumianych interesach
czlowieka. Swiadomo$é niesprawiedliwosci, ktéra kogo$ spotyka, zbliza lu-
dzi do siebie dopiero wtedy, gdy jest zwiazana z doswiadczeniem solidarnos$ci.
Sprawiedliwo$¢ nie jest wigc samowystarczalng zasada zycia spolecznego.

Takie stanowisko automatycznie odrzuca Hobbesowy oglad $wiata, w kto-
rym przyjmuje si¢, ze spoleczenstwo jest walka wszystkich ze wszystkimi.
Wizja cztowieka jako homo lupus jest bowiem przeciwstawna zarowno wzgle-
dem chrze$cijanskiej antropologii, jak i doswiadczanej ludzkiej sktonnosci do
wspotdziatania. W papieskiej propozycji nie ma wigc miejsca na ,,twardy indy-
widualizm” lub darwinizm spoteczny, ktore odbieraja kapitalizmowi jego mo-
ralng legitymacje.

Realizujac siebie jako osobg godna, cztowiek staje si¢ w pelni wolny, spra-
wiedliwy i solidarny oraz moze zaczaé spetniac si¢ jako osoba tworcza. Tutaj
wilasnie znajduje swoje ujscie ,,sprawczos¢ cztowieka” wynikajaca ze zdol-
nosci do samostanowienia. Samostanowienie oznacza, ze osoba jest tworzona
przez aktywno$¢ woli, a zarazem nigdy nie jest do konca zdeterminowana przez
przedmioty swojego poznania, pozadan i pragnien. Oznacza to rowniez, ze ludz-
ka godno$¢ spetnia si¢ w dziataniu, za§ modelowym przyktadem dziatania jest
dla papieza praca. Praca staje si¢ wigc jedna z podstawowych kategorii antropo-
logicznych, poniewaz ,,wchodzi w zakres powotania kazdej osoby; co wigcej,
w swojej pracy cztowiek wyraza si¢ i realizuje”. Oznacza to, ze przez pracg

37 CA nr10,11,57; por. J. Tischner, Etyka solidarnosci, Warszawa 1992.
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cztowiek moze si¢ rozwija¢ i doskonali¢, z drugiej strony za$ wyptywa dazenie
do przywrocenia pracy ,,godnosci wolnej dziatalnosci cztowieka”.

Potrzeba realizowania siebie w pracy i przez pracg wyptywa z papieskie-
go przekonania o tym, ze czlowiek, jako istota obdarowana inteligencja i wol-
noscia, z natury swej jest istota tworcza. Z tego wynika nacisk ktadziony przez
Jana Pawta II nie tylko na zagwarantowanie cztowiekowi wolnosci, ale tez na
zapewnienie mu mozliwosci podejmowania tworczej inicjatywy. Jest to jeden
z wymogow, do ktorego nalezy dostosowac organizacj¢ spoleczenstwa.

Nowy model systemu spoleczno-gospodarczego, ktory mozna nazwacé etycz-
nym kapitalizmem, powinien wigc spetnia¢ wszelkie wymogi nakreslone przez
nadrzg¢dna wobec niego antropologi¢. Ekonomia przedsigbiorstwa musi wigc za-
wiera¢ ,,aspekty pozytywne, ktorych korzeniem jest wolnos¢ osoby, wyrazajaca
si¢ w wielu dziedzinach, migdzy innymi w dziedzinie gospodarczej. Ekonomia
bowiem jest jedna z dziedzin wielorakiej ludzkiej dziatalnosci i podobnie jak
w kazdej z nich obowiazuje w niej prawo do wolnosci oraz obowiazek odpowie-
dzialnego z niej korzystania”.*

»Wolny rynek” powinien akceptowac i stwarza¢ dogodne warunki do roz-
woju ludzkiej wolnosci. Chodzi wigc o taki rynek, ktory bez zastrzezen bedzie
w stanie wpisa¢ si¢ w przedstawiona wyzej hierarchi¢ zasad i wartosci, o ry-
nek, ktory bedzie przestrzenia do praktykowania wolnosci, inicjatywy i roz-
woju jednostek. Aby to osiagnaé, nowy kapitalizm powinien znalez¢é oparcie
w kulturze, bowiem on sam nie jest calkowicie niezalezny — wymaga wspar-
cia w silnym systemie etyczno-kulturowym. Dlatego tez Jan Pawetl II zauwa-
7a, ze niezbedna jest ogromna praca w dziedzinach wychowania i kultury.*’ Nie
moze by¢ wigc ucieczki przed zakotwiczeniem dziatalnosci gospodarczej w kul-
turze, ktorej istota jest antropologia. Nie ma mowy o rynku bez kultury, tak jak
nie moze by¢ mowy o wolnosci bez prawdy, a dziatania bez poszanowania ludz-
kiej godnosci.

Biorac pod uwagg wszelkie argumenty popierajace i krytykujace liberalizm,
wydaje si¢ jednak, ze poprawne odczytanie encykliki Centesimus annus jest
szansg na dialog migdzy liberalizmem a mysla katolicka.

Analizujac Centesimus annus, nalezy podkresli¢c wbudowana w nig otwar-
tos¢. Papiez, przedstawiajac spoleczenstwo, przestrzega przed indywidualizmem
a takze przed kolektywizmem. Mowiac o panstwie, neguje idee autorytarne i ide-
ologie, opisujac demokracjg, przeciwstawia si¢ zdominowaniu forum spoteczne-

¥ CA nr6,15; por. M. Zi¢b a, Papieze i kapitalizm, s. 175-176; W.Sztomb k a, Etyka
gospodarcza wobec dylematow sprawiedliwosci i solidarnosci, Annales 1/1998, s. 46.

¥ CA nr32.

4 Por. tamze, nr 36.
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go przez fundamentalizm i relatywizm etyczny. Eksperyment ten nie jest jednak
zakoniczony. Zycie spoteczne powinno byé oparte na prawdzie transcendentnej,
a uznajac wieloaspektowos¢ ludzkiej rzeczywistosci, ma proponowac réznorod-
nos¢ rozwiazan. Osobowa i transcendentna godnos¢ osoby ludzkiej tworzy nie-
przekraczalny wymiar, ktory nie moze zosta¢ naruszony. Z drugiej strony kazda
proba stworzenia spojnego i zamknigtego opisu rzeczywistosci rodzi jego ide-
ologizacje. Analiza podjgta przez papieza nie jest krytyka liberalizmu, anachro-
niczna, ptynaca z niezrozumienia probleméw $wiata wspotczesnego. Katolicki
projekt zycia spotecznego zaprezentowany w encyklice Centesimus annus jest
antyideologiczny, za$ jego podstawe¢ stanowi poszanowanie ludzkiej wolnos$ci.
W wymiarze politycznym popiera demokratyczne panstwo prawa, a w ekono-
micznym gospodarkg wolnorynkowa.*' Krytyka demokracji liberalnej przepro-
wadzona przez Jana Pawtla II dotyczy jej podstaw moralno-kulturowych lub,
inaczej moéwiac, jej fundamentow filozoficznych, wywodzi sig z jej wngtrza, bo
bezsprzecznie nie jest ona systemem doskonatym, ale obecnie najlepiej funkcjo-
nujacym.

Rozwdj demokracji zwiazany jest z praktycznym dzialaniem. Ludzko$¢ roz-
wija si¢ powoli na drodze prob i bledow. Liberalizm skuteczniej poprawia po-
tozenie biednych niz jakiekolwiek gospodarki krajéw rozwijajacych sig czy tez
gospodarka socjalistyczna. Rozni si¢ od innych systemow takze tym, ze zakta-
da racjonalna wizjg¢ cztowieka, a w zwiazku z tym mozliwy jest rozwdj czto-
wieka. Demokracja liberalna nie jest krolestwem Bozym, ale potrafi wyciagnaé
whnioski z whasnych btedéw.* Jest to wigc ustrdj przystosowany do zmian. Dazy
do realizacji wyzwolenia od tyranii, skr¢gpowania sumienia, informacji i idei
ubostwa w wymiarze gospodarczym.®* Wyzwolenie to jest zwiazane z ludz-
ka dziatalnoscia, aktywnoscia i kreatywnoscia, ktora musi z kolei mie¢ oparcie
w ideatach i warto$ciach majacych wptyw na dokonywanie wyborow i podejmo-
wanie dziatan. Ludzie nie s doskonali, ale, by wspotdziata¢ i tworzyé wspolne
dobro, musza by¢ aktywni i zdolni do konstruktywnego dialogu.

M. Novak uwaza, ze funkcjonowanie demokracji liberalnej jest mozliwe
dzigki moralnemu fundamentowi, ktory tworza pewne idee. Zwigzane sg one
z katalogiem zasad i zwyczajow konstytuujacych instytucje wolnosci, bez kto-
rych niemozliwe jest istnienie demokratycznego kapitalizmu.* Spostrzezenie to
pozostaje w zwiazku z obecnym zalamaniem si¢ moralnej podstawy demokra-

4 Tamze, nr 66.
2 Krolestwo kapitalizmu. Z M. Novakiem rozmawia A Sadowski, Wprost 15/1993, s. 68.

B Kapitalizm, czyli docenié¢ glowe. Z M. Novakiem rozmawia S. Knaflewski, Tygodnik Po-
wszechny 35/1992, s. 1.

# M. Novak, Zachéd w opatach, Tygodnik Powszechny 19/1994, s. 6.
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cji i zagrozeniem spowodowanym kryzysem podstaw etycznych w instytucjach
wolnosciowych. Dlatego wazna kwesti¢ stanowi powrdt do podstaw ideowych,
na bazie ktorych ksztattowat si¢ kapitalizm. Nalezy o nich przypominac i mieé¢
na uwadze, ze ustrdj kapitalistyczny najlepiej rozwinat si¢ w krajach o tradycji
judeochrzescijanskiej.

Istotng zaleta myslicieli liberalnych jest catkowita swiadomos$¢ o niemozno-
$ci stworzenia ustroju idealnego, w ktorym jednostka, bgdac zalezna od siebie,
mogtaby dziata¢ i realizowa¢ si¢. Dazenia liberatow byly skromniejsze niz so-
cjalistow, ale przez to bardziej realne. O tym, czym jest szczgscie i dobro wedhug
nich, kazdy cztowiek winien rozstrzyga¢ sam. Zadanie wspdolnoty ma polegaé
na stworzeniu warunkow umozliwiajacych kazdemu osiagnigcie szczgscia i za-
pewnieniu zbiorowosci pokoju wewngtrznego.* W ten sposob zagwarantowa-
no przestrzen dla jednostkowej dzialalnosci, ktéra nie mogta jednak zagrazaé
uprawnieniom innych. Eksperyment z demokratycznym kapitalizmem zaczal
si¢ sprawdzac, czego dowodem byly wyniki gospodarcze wielu panstw.

Zasadnicza cecha demokratycznego liberalizmu jest to, ze kultura, a przez
to 1 polityka, nie jest zdominowana przez jeden monolityczny system warto$ci.
Migdzy innymi to stanowi, ze demokracja liberalna od poczatku swego zaist-
nienia stanowita zjawisko opozycyjne dla socjalizmu i ustrojow tradycyjnych.*
Porozumienie jest mozliwe przez uwzglednienie réznych punktéw widzenia.
Roéznorodnos¢ umozliwia wybranie najlepszych i najkorzystniejszych sposobow
rozwigzywania kwestii problemowych. W rzadach parlamentarnych powinna
dominowac rozbiezno$¢ pogladow, co nie wyklucza mozliwosci wypracowa-
nia porozumienia. Karl Popper stwierdzil, ze gdyby nie bylo wiezy Babel, to
nalezaloby ja wynalez¢.*” Mysl ta porusza istote zagadnienia, gdyz tylko dzie-
ki wzajemnej inspiracji nastepuje rozwoj pogladéw i mozliwos¢ rozwiazywania
sytuacji spornych. Novak uwaza, ze jezeli spoteczenstwo pluralistyczne nie ma
jedynej najwyzszej warto$ci, duchowy rdzen pluralizmu nie istnieje.

Beata Kosiba, Olsztyn

5 P.Spiewak, Ideologie i obywatele, Warszawa 1991, s. 11
% N.Bobbio, Liberalizm i demokracja, Krakow 1998, s. 56.
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