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KS. JERZY KOPEREK

NOWE DEMOKRACJE
A KULTUROWA JEDNOSC EUROPY

Kulturowa jedno$¢ Europy wyrasta z aksjologicznego fundamentu narodéw
i pafistw, ktore jg tworza. Na Kongresie Wiedefiskim w 1815 roku ustalono po-
rzadek polityczny, wedtug ktérego nastapit faktyczny podzial Europy mig¢dzy
trzy podstawowe monarchie: Hohenzolerndéw w Berlinie, Habsburgéw w Wied-
niu i Romanowoéw w Moskwie, przy rdwnoczesnym znacznym wplywie na dzieje
Europy rzadéw w Londynie i Paryzu. Czas pierwszej wojny §wiatowej oznaczal
wyzwalanie si¢ mniejszych narodéw i osiaganie wiasnej narodowej i politycznej
suwerennodci. Dla wielu europejskich narodéw po 1918 roku wolnos¢ zagoscita
w Europie. Powstaly wowczas tzw. nowe demokracje: Polska, Wegry, Stowacja,
Czechy, Litwa, Lotwa, Estonia, itd. Do tego ruchu narodowej niepodleglosci
przyczynily si¢ zwlaszcza mate narody balkanskie, od ktdrych impuls wyzwala-
nia sie zostal rozrzeszony na calg 6wczesna Europe.

Po I wojnie §wiatowej zjednoczenie Europy miato dokonywaé si¢ wediug
koncepcji Europy narodéw. Niespelna dwadzieScia lat poZniej okazato si¢ az
nazbyt oczywistym, ze doprowadzilo to do odradzania si¢ nacjonalizméw
w Europie, ktérych skutkiem byta IT wojna §wiatowa. Nowe demokracje zosta-
ty poddane dziejowej probie. Wigkszos¢ z nich nie wytrzymata proby czasu wo-
bec skrajnie nacjonalistycznych dazef narodowego socjalizmu w Niemczech.
Ektem tych przemian byta I wojna §wiatowa i utrata suwerennosci przez wybi-
jajace sie na niepodleglo$¢ nowe europejskie demokracje.

Po drugiej wojnie §wiatowej nastapit proces odradzania si¢ nowych demokracji
w Europie. Kraje Europy Srodkowo-Wschodniej zostaly jednak wyjete z tego pro-
cesu ze wzgledu na ustalenia jaltanskiego podziatu Europy. Budujac demokracje
wedlug dwcezesnego porzadku politycznego w Europie, politycy zaproponowali
wowczas jej zjednoczenie wediug koncepcji Europy ojczyzn jako Europy panstw
narodowych. Takie wizje zjednoczonej wolnej Europy od Atlantyku po Ural snuli
Gwczesni mezowie stanu: Charles de Gaulle i Konrad Adenauer. Budowanie Eu-
ropy jako konfederacji panstw narodowych spotyka si¢ wspdlczeSnie z koncepcja
federacyjnej koncepcji zjednoczenia Europy pod hastem Ojczyzna Europa. Waz-
nym jej elementem jest obywatelstwo europejskie, ale bez skonfliktowania z naro-
dowymi dazeniami, tradycja i kulturg poszczeg6lnych pafistw Europy.
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Jan Pawet II wigczajac si¢ w dyskusje wokot zjednoczenia Europy, propo-
nuje koncepcje kulturowej jednosci Europy opartej na wartoSciach chrzesci-
janskich, ktére stanowia jej aksjologiczny fundament. Inspirowana przez Ja-
na Pawta II powyzsza koncepcja stanowi o rozwoju wspoiczesnej mysli poli-
tycznej. Podkresla si¢ rzeczywisty wktad pafnstw i narodéw do wspdlnego
dziedzictwa kultury europejskiej. To dziedzictwo ma w duzym stopniu cha-
rakter chrzedcijafiski, bowiem wtasnie warto$ci chrze$cijafiskie stanowia
wspdlne korzenie kultury europejskiej. Polityczny wymiar dyskusji wokét in-
tegracji europejskiej spotyka si¢ wiec z aksjologicznym i kulturowym dzie-
dzictwem Europy.

1. Kulturowe uwarunkowania dialogu ideologicznego

Analizowany tu problem dialogu ideologicznego nalezy umie$ci¢ w kontek-
Scie kulturowych uwarunkowan. Maja one swoje zrodio zaréwno w koncep-
cjach instytucji liberalnych, socjalistycznych, jak i chrzeScijafiskich. Katolicka
nauka spoteczna podkresla wyraznie, ze chrzescijanstwo dzigki swemu uniwer-
salnemu charakterowi jest zdolne przemieni¢ kazdego czlowieka niezaleznie
od jego kulturowych uwarunkowai. Tym samym wplywa ono réwniez na zmia-
ny dokonujace si¢ w samej kulturze ludzkiej jako wytworu duchowej dziatalno-
Sci cztowieka. Przymierze KoSciola z kulturg wyraza si¢ najgiebiej w obronie
godnosci cztowieka.

1.1. Europejskie do§wiadczenie konfliktu ideologicznego

Rozne spojrzenia Zachodniej i Wschodniej Europy na konflikt ideologiczny
migdzy materialistyczno-marksistowska a racjonalistyczno-liberalng opcja roz-
woju spoleczenistw zalezy — jak mozna sadzi€ — od sposobu postrzegania tychze
ideologii przez obywateli europejskich krajow zachodnich i Srodkowo-wschod-
nich. O tych réznicach decyduja niewatpliwie zardwno rozwoj kulturowy, jak
tez osobiste do§wiadczenia. W imi¢ tych do$wiadczen podejmowane sa kon-
kretne decyzje i wybory spoleczne. Dotycza one przede wszystkim konkretne-
go stanowiska wobec aktualnej sytuacji spoleczno-politycznej w Europie po
upadku komunizmu.

Jeden ze wspdlczesnych filozoféw interpretujacych europejskie do§wiadcze-
nia ideologiczne i kulturowe, Rocco Buttiglione, stwierdza, ze podstawowym
problemem kultury wspdiczesnej, od ktérego zaleza wszelkie inne kwestie, jest
refleksja nad znaczeniem i kulturowym rozmiarem upadku komunizmu'. Od-
woluje si¢ on do podobnych refleks;ji kard. J. Ratzingera®.

'R.Buttiglione, Wprowadzenie, thum. J. Terlecki. W: T. S ty c z e 1, Solidarnos¢ wy-
zwala. Lublin 1993, s. 16.
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Tego typu twierdzenie jest negowane przez tych wszystkich, ktoérzy prébuja
ukry¢ problem utrzymujac, ze komunizm byt jedynie problemem krajow
wschodnich i azjatyckich, a wigc z natury swojej obcym kulturze europejskie;j.
Tymczasem nalezy pami¢taé i nieustannie przypominac ukryty falsz tego twier-
dzenia. Marksizm powstal w Niemczech, a rozwinal si¢ mi¢dzy Paryzem i Lon-
dynem. Ponadto wiadomo, ze Marks myslat w jezyku Goethego, a jego filozo-
fia wyrosta z wielkiej tradycji o§wieceniowego materializmu francuskiego i nie-
mieckiego idealizmu.

Proba zafalszowania historii jest proba uwolnienia si¢ od odpowiedzialnosci
za rozwdj kultury europejskiej oraz uniknigcia probleméw, ktore pojawiaja sig
po upadku komunizmu. Z tych racji jako nowa kultur¢ Europy propaguje si¢
filozofie przedmarksistowska, ktéra marksizm jedynie zasymilowat i nastepnie
ja znidst w my$l heglowskich zatozen. Wykluczenie marksizmu z historii filozo-
fii i kultury europejskiej prowadzi do zafatszowania historii Europy, a tym sa-
mym do ukrycia prawdy, ze wielka cz¢$¢ kulturalnej tradycji ostatnich dwdch
stuleci jest uwiklana w obecny upadek komunizmu. Z tego wigc wzgledu ta
czg$¢ wspolczesnej kultury europejskiej nie moze by¢ juz diuzej podtrzymywa-
na. Préba uniknig¢cia odpowiedzialnosci jest powodem, dla ktérego wbrew
oczywisto§ci odmawia si¢ marksizmowi wielkiego fiolozoficznego znaczenia.
Wygodniejsze jest natomiast przedstawienie Marksa w nowy i zarazem zafai-
szowany sposob, tak, aby mozna bylo nie nazywajac rzeczy po imieniu nadal do
jego filozofii wrocié.

Nowe podejscie do marksizmu proponuje odejscie od jego rewolucyjnego
charakteru, zachowujac jednocze$nie jego materialistyczny wymiar wraz
z doktryng ideologiczna. Materializm marksistowski objawia si¢ w takim ak-
centowaniu prymatu momentu ekonomicznego, ktoéry powoduje radykalne
podporzadkowanie ekonomii wszystkich sfer zycia spotecznego. Marksistow-
ska doktryna ideologii uznaje racjonalizacje konkretnych intereséw okreslo-
nych klas lub grup za wazniejsze od poszukiwania prawdy obiektywnej. W ro-
zumieniu tej ideologii obiektywizacja mysli nie zalezy od jej zaleznoSci od
prawdy, ktora jako taka nie istnieje. Role prawdy w praktyce przejmuja inte-
resy poszczeg6lnych klas i grup spotecznych. Wprowadzenie pojec i zargonu
antropologii kulturowej jest — zdaniem R. Buttiglione — jednym ze sposobow
maskowania si¢ marksistowskiej doktryny o ideologiach, dominujacej dzisiaj
w Europie. Wynika z tego, ze nawet sami marksiSci probowali ocali¢ mark-
sizm przed takg doktryng ideologii i dlatego stosowali do§¢ skomplikowany
zesp6l pojeciowych konstrukeji.

Po tego rodzaju zabiegach samych marksistow i filozoféw upatrujacych
w marksizmie wiasciwy §rodek analizy spolecznej odnowiony marksizm nadal

*Por.J. R atzinger, Wendezeit fiir Europa. Wyd. 2. Einsiedeln/Freiburg 1992, s. 60 i nast.
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pozostaje mocno zakorzeniony w kulturze europejskiej. Po oczyszczeniu go
z idei rewolucji oraz po upadku idei prawdy, ktdra w zdeformowanej wersji za-
chowatla si¢ jednak w rewolucyjnym marksizmie, nadal marksizm pelni rolg
poteznego instrumentu w obronie obecnego ukfadu sit spotecznych w Europie.
Gtéwna obawa Zachodu przed marksizmem polegala nie tyle na wystrzeganiu
si¢ jego ideologii czy doktryny, ile przede wszystkim na obawie przed jego re-
wolucyjnym potencjalem. Mamy wiec tu do czynienia ze szczegdlnym rodza-
jem antymarksizmu, okre§lanego mianem antymarksizmu zachodniego®.

Zupelnie inne do§wiadczenie ideologii marksistowskiej przedstawiaja kraje,
ktére byly poddane panowaniu komunizmu. W tym przypadku protest spo-
teczny przeciw marksizmowi nie wynika ze strachu przed marksistowska rewo-
lucja. Jest raczej protestem przeciw marksizmowi u wladzy, ktory jako system
insytucjonalnie popierat ideologi¢ niesprawiedliwosci i ktamstwa. W doswiad-
czeniu krajow Europy Srodkowo-Wschodniej mozna dostrzec zwiazek krytyki
komunizmu z krytyka wszelkiej opresyjnej wladzy, a tym samym i wszelkiej
ideologii, inspirujace;j elity rzadzace*.

Interesujacy wniosek wynika ze zrozumienia powstatej sytuacji, w ktérej no-
wy okcydentalizm czy marksizm bez rewolucji przedstawia si¢ jako absolutnie
antyideologiczny. Oznacza to w praktyce, ze marksistowska doktryna o ideolo-
giach staje si¢ ze swej istoty krytyka wszelkich ideologii. W podtekscie jednak
zaznacza si¢ pewna ideologia juz istniejaca i zobiektywizowana w obecnym po-
rzadku $wiata. Nie podaje si¢ ona jednak za ideologie, lecz za rzeczywistos¢.
Krytyka wszelkich wartoSci oszczedza jedynie wartoSci witalne, czyli najbar-
dziej elementarne. Jednakze propagowanie tych wartoSci przyjmuje forme naj-
bardziej zdegenerowang. Wartosci te wystepuja wiec w stanie dekadencji i od-
noszg si¢ do uzycia, rozwigztosci i wiadzy.

Na te wizje rzeczywistosci nakiada si¢ doswiadczenie krajéw Europy Srod-
kowo-Wschodniej. Zdaniem Jana Pawta II §wiat i Europa potrzebuja dzi§ teo-
logii wyzwolenia wyrastajacej z do§wiadczenia cierpienia i meczefistwa Swiad-
kéw wolnoscei i prawdy na tym etapie rozwoju kultury europejskiej. Takimi
$wiadkami prawdy i wolnoSci w dobie wspdiczesnej sg osoby walczace o obro-
ne zycia ludzkiego®. Sprawa aborcji jest probierzem catej kultury ludzkiej, jako
ze stanowi fundament zrozumienia duchowej sytuacji naszego czasu. Réwno-
czeénie jest ona miarg demokratycznych warunkéw w panstwie, a szczeg6lnie
w krajach porzucajacych totalitarny system polityczny i gospodarczy.

*R.Buttiglione, Wprowadzenie,s. 17; por. A. del N o c e, Il suicidio della rivoluzione.
Milano 1978.

‘Por. R. Palous, Lamico di famiglia e 'uomo ridicolo. Riflessioni sulla filosofia contem-
poranea. W: Le vie del pensiero. I nuovi filosofi di Praga. Bologna 1980; J. Tischn e r, Swiat
ludzkiej nadziei. Wybor szkicow filozoficznych 1966-1975. Wyd. 3, Krakow 1994.

* Por. Nienarodzony miarg demokracji. Red. T. S ty c z e fi. Lublin 1991.
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Majac na uwadze powyzsze zaleznosci filozofii zachodniej oraz uwarun-
kowaf, w jakich dziataja panstwa Europy Srodkowo-Wschodniej, nalezy
skonstatowac, ze wspdtpraca i wymiana do§wiadczef na poziomie mysli spo-
feczno-politycznej moze staé si¢ Zrodtem ozywienia dyskusji na tematy kul-
tury europejskiej i osadzenia jej na trwatych fundamentach praw godno$cio-
wych osoby ludzkiej jako niezbednego warunku prawidlowo rozwijajacej sie
demokracji.

1.2. Obrona godnosci czlowieka istota przymierza Kosciota z kulturg

Transformacje systemowe krajow wschodnio-europejskich biorg swoj po-
czatek ze zmiany §wiadomosci w stosunku do marksistowskiej analizy spotecz-
nej, ktéra w rezultacie negujac przymierze Kosciota z kulturg neguje trans-
cendentny charakter osoby ludzkiej. Nowe przymierze migdzy KoSciotem
a kulturg w kontekscie obrony transcendentnego charakteru osoby ludzkiej
stalo sie tematem spotkania Jana Pawta II z przedstawicielamiu §wiata kultu-
ry i nauki w Wilnie®.

Kontekst odradzajacej si¢ panstwowosci Litwy jest szczegélnym powodem
poszukiwan zwigzku KoSciota z kulturg europejska. Podjety przez Papieza dia- .
log z twércami kultury i nauki na Uniwersytecie w Wilnie stal si¢ proba dialo-
gu ze wspolczesnymi uwarunkowaniami rozwoju tego kraju, ktdry w swoje;j hi-
storii dawal przyktad otwarcia si¢ na wartoSci chrzedcijanskie i zwigzek z Ko-
Sciotem katolickim. Ten watek dialogu z aktualnymi realiami Litwy byt domi-
nujacy w wypowiedziach Papieza skierowanych do Litwinow’.

Wspomniany dialog dotyczy samego czlowieka, czyli jego miejsca w rzeczy-
wisto$ci. W latach panowania systemu marksistowskiego, powstalego pod ha-
stem wyzwolenia cztowieka, czlowiek zostat najbardziej zniewolony. Oznacza
to, Ze materialistyczna koncepcja historii, radykalnie konfliktowa wizja spote-
czefistwa, ,mesjafiska” rola przypisywana jedynej partii rzadzacej pafstwem,
tacznie z wojujagcym ateizmem uwlaczajacym cziowiekowi, negujac religijny
charakter godnosci ludzkiej, staly si¢ narzedziem ideologii i systemu marksi-
stowskiego w walce z samym cztowiekiem. Na przeciwnym biegunie reziméw
»prawicowych” w imi¢ narodu i tradycji powstaly systemy nazistowskie niszcza-
ce godno$¢ ludzka, ktdra jest obdarzony kazdy cztowiek niezaleznie od rasy,
przekonan i cech indywidualnych®.

¢J an P aw eIl Nowe przymierze migdzy Kosciolem a kulturg. Spotkanie z przedstawiciela-
mi $wiata kultury i nauki. 5 wrze$nia — Wilno. LOsservatore Romano, wyd. polskie 1993, nr 12,
s. 16-19.

"Por. E A am s k i, Sekularyzacja kultury. W: Moralnos¢ chrzescijariska. Poznafh-Warszawa
1987, 273-285.

¢JanPawelll, Nowe przymierze migdzy Kosciolem a kulturg, s. 17.
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Zagrozenie godnosci ludzkiej istnieje — zdaniem Papieza — réwniez we-
wnatrz ,,demokracji” zorganizowanych wedtug formuly pahstwa prawa. Dowo-
dem na to s3 jaskrawe sprzecznosci, istniejagce migdzy formalnym uznaniem
swobdd i praw ludzkich a licznymi przejawami niesprawiedliwo$ci i dyskrymi-
nacji spolecznej, tolerowanymi przez te systemy. Wynika to z proponowania
takich modeli spotecznych, w ktorych postulat wolnosci nie jest poparty postu-
latem odpowiedzialnoéci etycznej’.

Papiez akcentuje, ze szczegblnie nowe ustroje demokratyczne sa narazone
na ryzyko niedostatecznego wyakcentowania wartosci etycznych podkreslaja-
cych godno$¢ cztowieka. Reguly i zasady postepowania w ramach demokracji,
pozbawione w mniejszym czy wigkszym stopniu wartosci etycznych, w rezulta-
cie obracaja si¢ przeciwko samemu cziowiekowi. Z tej racji zasady te powinny
by¢ zakorzenione w warto$ciach niezbywalnych, ktore wyrastaja z samej istoty
cztowieka. Na nich wigc nalezy oprze¢ podstawy wspolzycia spotecznego.
W ramach demokracji zorganizowanych wedtug formuly pafistwa prawa wybor
wigkszoSciowy moze zadecydowaé o uniewaznieniu wartosci etycznych. Papiez
Jan Pawet II przestrzega przed tego typu decyzjami spolecznymi, jako ze zaden
wybor wigkszoSciowy nie moze ich uniewazni¢ bez szkody dla samego czlowie-
ka i spoteczenistwa. WartoSci te sg bowiem wpisane w nature czlowieka. Wyste-
powanie przeciwko nim jest w rezultacie negacja godnosci osoby ludzkiej*.

Przeciwstawne sobie totalitaryzmy oraz chore demokracje zaowocowaly
w historii Europy i §wiata deptaniem godnoSci czlowieka i w rezultacie dopro-
wadzily do wielkich wstrzasdéw spotecznych. Do ich Zzrodel mozna zaliczy¢ ate-
istyczna kulture, ktéra prébowata usunaé Boga z widnokregu cziowieka. Daze-
nie do Boga jest jednak naturalnym prawem istnienia i zaden system nigdy nie
jest w stanie go sttumi¢. Obowigzkiem szczegdlnym ludzi kultury i nauki jest
poszukiwanie prawdy o czlowieku. Poprzez dzialalno$¢ intelektu cziowiek do-
§wiadcza wlasnej ograniczonoéci i u§wiadamia sobie, ze on sam nie jest praw-
da. Isnieje wigc w nim pragnienie i potrzeba absolutu. Na drodze glebokiego
myS$lenia, zachowujac dyscypling rozumu i uczciwo$¢ serca, czlowiek moze
spotka¢ Boga''.

Jednakze myslenie, bedac procesem dokonujacym si¢ w mdzgu, jest rowno-
cze$nie gleboko zwigzane z egzystencjalnym do$wiadczeniem cziowieka. To
doswiadczenie moglo zadecydowaé o tym, ze wielu myslicieli dalo poczatek
najbardziej systematycznym i radykalnym negacjom Boga. Wiasciwe kultywo-

® Por. H. K u h n, Sumienie pomigdzy wolnoscig a prawem, ttum. F Mickiewicz W:
Moralnos¢ chrzescijariska. Poznan-Warszawa 1987, s. 60-70; J. Zakrzewska-M.Sobo-
1 e w s k i, Wolnos¢ sumienia i wyznania. Warszawa 1963; M. So b ol e w s k i, Partie i systemy
partyjne Swiata kapitalistycznego. Warszawa 1974; T e n z e, Z badari nad kulturg polityczng.
Warszawa 1977.

JanPaw e t1l, Nowe przymierze mi¢dzy Kosciolem a kulturg, s. 17.

"Tamze,s. 17-18.
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wanie etyki myslenia powinno prowadzi¢ nie tylko do logicznej jego popraw-
no$ci my$lenia, ale réwniez wiacza¢ czynnoSci umystu w klimat uczciwosci
i otwarcia si¢ na Tajemnicg. Ta etyka mySlenia wspomaga trud poszukiwania
prawdy, otwierajac umyst na Transcendencje, jako ze prowadzac umyst na dro-
gach ,verum” i ,bonum”, nadaje mu wtasciwy kierunek. W Bogu bowiem
prawda i dobro sg tozsame z samym jego istnieniem'%.

Na podstawie tych sformutowan Jana Pawta II, dotykajacych glebi etyki my-
§lenia, mozna wnioskowa¢ o stalej sklonnosci czlowieka zar6wno do prawdy
jak i falszu, a tym samym do cnoty jako stalej sprawnosci do czynienia dobrze,
jak i do pogtebiania wady, czyli stalego wyboru okres§lonego zta prowadzacego
do zatwardziatosci serca. Jest to teologiczno-moralne okreslenie wyboru dobra
albo zla i zarazem dotyka praktycznych konsekwencji wyrastajacych z poszcze-
g6lnych wybordéw etycznych.

Wyb6r taki jest czym§ wigcej, anizeli jedynie taka czy inny decyzja, kojarza-
ca sie najczesciej nie tyle z wyborem dobra badz zia, ale — w zakresie posiada-
nych informacji o indywidualnych czy spotecznych skutkach poszczegdlnych
czyndw — z konkretnym czlowiekiem, ktory decyduje sie¢ wybra¢ migdzy tym co
stuszne, a tym co jest niestuszne®.

W ten sposdb sam czlowiek decyduje o stusznosci badz niestusznoSci danej
prawdy w okre§lonych sytuacjach i uwarunkowaniach psychologiczno-spotecz-
nych. Oznacza to w istocie, ze czlowiek poprzez swoje stuszne czy niestuszne
decyzje okresla normy etyczne, czyli de facto jest ich legislatorem.

Ma racj¢ Jan Pawet II, gdy ktadzie akcent w rozwigzaniu tego dylematu na
rozwdj takiej etyki myslenia, ktdra bedzie prowadzi¢ nie tylko do logicznej po-
prawno$ci samego mys$lenia, ale rownocze$nie do rozwinigcia cnoty uczciwosci
intelektu i jego otwarcia si¢ na Tajemnice. Uczciwo$¢ tego rodzaju pozwala na
ustalenie wiasciwych relacji pomiedzy intelektem, wola i powinno$ciag moralna.
Wszystko zalezy wigc od wlasciwej formacji sumienia moralnego czlowieka,
gdzie dokonuja si¢ najgtebsze wybory etyczne w oparciu o prawde i obiektywny
porzadek moralny zawarty w naturze czlowieka.

Akceptacja obiektywnego porzadku moralnego prowadzi do osiggnigcia
i zagwarantowania autentycznej wolnoSci osoby. Jedynie na fundamencie
prawdy obiektywnej mozna budowa¢ odnowione spoteczefistwo, a tym samym
przezwycigzy¢ rozne formy i przejawy totalitaryzmu, tkwigce w strukturach
spolecznych i uktadach migdzyludzkich. Spoleczefistwa dotkniete filozofig
marksistowska, dzigki oparciu swego zycia na prawdzie, maja najwicksze szan-
se na rozwigzanie najbardziej ztozonych probleméw.

Papiez Jan Pawet II, nawigzuje do tego zagadnienia w encyklice Centesi-
mus Annus, podkre§la fundamentalne znaczenie akceptacji transcendentnego

2TamzZe,s. 18.
" Por. W. S adurs ki, Moral Pluralism and Legal Neutralisty. Dordrecht 1990, s. 89-131.
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wymiaru osoby ludzkiej w zyciu spolecznym: «Iotalitaryzm rodzi si¢ z negacji
obiektywnej prawdy: jezeli nie istnieje prawda transcendentna, przez postu-
szefistwo ktorej czlowiek zdobywa pelng tozsamo$¢, to nie istnieje tez zadna
pewna zasada, gwarantujaca sprawiedliwe stosunki pomie¢dzy ludzmi. Istot-
nie, ich klasowe, grupowe i narodowe korzysci nieuchronnie przeciwstawiaja
jednych drugim. Jesli si¢ nie uznaje prawdy transcendentnej, triumfuje siia
wiadzy i kazdy dazy do maksymalnego wykorzystania dost¢pnych mu §rod-
kéw, do narzucenia wlasnej korzySci czy wlasynch pogladéw, nie baczac na
prawa innych»™.

Oparcie wigc zycia indywidualnego i spotecznego na prawdzie transcen-
dentnej nadaje szczegdlny sens dzialaniom politycznym. Kazde panstwo, ktore
buduje demokratyczny ustrdj spoleczno-polityczny, stawiajac sobie za cel
obron¢ godnoSci ludzkiej, chcac zrealizowaé podstawowy cel, winno jasno
okresli¢ swoj stosunek do prawdy transcendentnej w Zyciu pafistwowym. Od tej
odpowiedzi zalezy, czy jego przyszlo$¢ zwigze si¢ na stale z zasada wolnosci
obywatelskiej, badZ bedzie ewoluowaé w kierunku totalitarnych ograniczen
spoteczno-politycznych. Nauczanie spoleczne Jana Pawta II okresla precyzyj-
nie charakterystyczng ceche réznego rodzaju totalitaryzméw, nawet tych, kto-
re przez wigkszo$ciowe glosowanie jawia si¢ na zewnatrz jako demokratyczny
sposdb rzadzenia: «Tak wigc nowoczesny totalitaryzm wyrasta z negacji trans-
cendentnej godnoSci osoby ludzkiej, bedacej widzialnym obrazem Boga niewi-
dzialnego i wiasnie dlatego z samej swej natury podmiotem praw, ktorych nikt
nie moze naruszac: ani jednostka czy grupa, ani tez klasa, nar6éd lub pafstwo.
Nie moze tego czyni¢ nawet wigkszo$§¢ danego spoleczenistwa, zwracajac sie
przeciwko mniejszoSci, spychajac ja na margines, uciskajac, wyzyskujac czy usi-
ujac unicestwic»".

Pozorno$¢ zamierzen demokratyzacji zycia publicznego w warunkach wigk-
szo$ciowego charakteru podejmowania decyzji, moze w niektdrych sytuacjach
doprowadzi¢ réwniez do totalitarnych wynaturzef. Taka sytuacja wystepuje
woweczas, gdy zycie spoteczne nie jest oparte na podstawowych prawach oby-
wateli do prawdy. W ramach tego prawa elity wiadzy maja obowigzek zapew-
ni¢ wszystkim dostep do prawdziwych informacji, na podstawie ktérych buduje
si¢ rzeczywistg solidarno$¢ migdzy poszczeg6lnymi grupami spolecznymi.

Rozwazajac zagadnienia natury spotecznej i analizujac stosunek Kosciota
do nich, nalezy pamigta¢ o sformulowaniu przez Jana Pawta II zakresu powin-
nosci, pozostajacych w polu zainteresowan nauki spotecznej Kosciota: «Nauka

“JanPawelll, Encyklika ,,Centesimus Annus” w setng rocznicg encykliki ,,Rerum Nova-
rum” (1991), n. 44. Tekst polski, LOsservatore Romano 1991, nr 4, s. 23-24; por.ten ze, En-
cyklika ,Veritatis Splendor” o niektdrych podstawowych problemach nauczania moralnego Ko-
Sciola (1993), n. 99. Tekst polski, LOsservatore Romano 1993, nr 10, s. 39.

“Tamze.
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spoleczna Kosciota nie jest jaka$ ,trzeciag droga” miedzy liberalnym kapitali-
zmem i marksistowskim kolektywizmem, ani jaka§ mozliwg alternatywa in-
nych, nie tak radykalnie przeciwstawnych wobec siebie rozwigzan: stanowi ona
kategori¢ niezalezna. Nie jest takze ideologia, lecz doktadnym sformutowa-
niem wynikéw pogtebionej refleksji nad ziozong rzeczywistodcia ludzkiej egzy-
stencji w spoteczenistwie 1 w kontekS$cie migdzynarodowym, przeprowadzonej
w Swietle wiary i tradycji koScielnej»".

Okresdlenie zakresu zainteresowan, ktorymi nauka spoteczna KoSciola zaj-
muje si¢, jest mozliwe ze wzgledu na jej skoncentrowanie na problematyce an-
tropologicznej, ze szczegdlnym uwzglednieniem godnosci osoby ludzkiej, sta-
nowiacej podstawe wszelkich praw osobowych. Ten centralny punkt okresla
réwnoczesnie zakres problematyki, jak i odpowiednia do niego metodologi¢
naukowa uzyta w analizie zjawisk spotecznych, postrzeganych z chrzescijan-
skiego punktu widzenia. Jan Pawel II daje temu wyraz w nastgpujacych sto-
wach: «Jej podstawowym celem jest wyjasnianie tej rzeczywistosci poprzez ba-
danie jej zgodnosci czy niezgodnosci z nauka Ewangelii o czlowieku i jego po-
wolaniu doczesnym, a zarazem transcendentnym; zmierza zatem do ukierun-
kowania chrzedcijanskiego postepowania. Nauka ta nalezy przeto nie do dzie-
dziny ideologii, lecz teologii, zwlaszcza teologii moralnej»".

Jan Pawet II, okre§lajac zadania stojace przed nauka spoteczna KoSciola,
przyjmuje za podstawowe jej zalozenie ochrong transcendentnego charakteru
osoby ludzkiej w warunkach zycia spotecznego. Jest w tym réwniez widoczny,
charakterystyczny dla chrzescijafistwa, sposéb wyrazania ludzkiego zaangazo-
wania na rzecz spraw pafistwowych i narodowych. Cziowiek i jego rola w spote-
czefistwie zyskuja w tym transcendentnym wymiarze pelniejszy charakter hu-
manistyczny, a zarazem szczegdlne miejsce posrod zadan politycznych i ekono-
micznych, ktoére nie moga sprowadzi¢ cztowieka jedynie do roli automatu czy
elementu w calym mechanizmie zycia pafistwowego i narodowego.

Z powyzszych uzasadniefl nie nalezy jednakze wnioskowaé, ze nauka spo-
teczna Kosciola jest nauka, ktora podaje jedynie ogdlne normy postepowania
spolecznego. Prezentujac przykazania rzadzace zyciem spoleczno-politycznym
i spofeczno-ekonomicznym, ma takze na uwadze normy kategorialne w odnie-
sieniu do okreSlonych sposobéw postgpowania i konkretnych czynéw. Na tej
podstawie nalezy wnioskowad, ze nauka spoteczna KoSciofa jest nauka norma-
tywna, zastosowang do analizy faktdw spotecznych na plaszczyZnie etycznej.
Ten moralny jej zakres i wymiar prowadzi w konsekwencji do akceptacji trans-
cendentnego charakteru osoby ludzkiej.

Majac na uwadze zlozony charakter wplywu kultury na postgpowanie mo-
ralne osdb i spoleczenstw, mozna wnioskowaé w §wietle nauki spofecznej Ko-

T e n ze, Encyklika ,,Sollicitudo Rei Socialis” (1987), n. 41. Tekst polski. Rzym 1987, s. 62.
"Tamze.



222 KS. JERZY KOPEREK [10]

Sciota, ze wlasciwe odczytanie zadan kultury w zyciu indywidualnym i spotecz-
nym w poszczeg6lnych rejonach globu ziemskiego, prowadzi do przyjgcia, badz
odrzucenia wolno$ciowo-demokratycznych zachowan na korzy$¢ lub przeciw
postawom totalitarnym. Istotne znaczenie posiada tu przyjecie badz zanego-
wanie transcendentnej i obiektywnej prawdy o cztowieku.

Kultura ludzka ma moc ksztattowania zachowan i postaw spoleczno-moral-
nych i jako taka spelnia zadania formacyjne wobec jednostek i catych spote-
czefstw. Dynamiczne procesy przemian kulturowych wplywaja w zdecydowany
sposob na postawy 0sdb w nich uczestniczacych. Tym niemniej w ujeciu nauki
spolecznej Kosciola nie moze to w zaden sposob oznaczaé rezygnacji z podsta-
wowej prawdy o czlowieku, wyrazajacej sie w jego godnosci, ktora jest zakorze-
niona w stwdrczym i wszechmocnym dzialaniu Boga.

Podstawowa norma moralng, gwarantujaca wszechstronny i integralny roz-
wdj cztowieka, jest obiektywna prawda o nim samym. Stosujac si¢ do niej na-
uka spoleczna KoSciota pomaga w rozwigzywaniu spotecznych kwestii etycz-
nych. Negacja prawdy badz jej redukcja jest postrzegana przez t¢ nauke jako
zamach na godno$¢ osoby ludzkiej. Jan Pawel II przebywajac na Lotwie, na-
kreSlit w czasie spotkania na Uniwersytecie w Rydze ze §wiatem nauki i kultu-
ry — podobnie jak uczynit to w Wilnie — granice i zakres zainteresowan spolecz-
nej nauki Kosciota.

W prawdzie o godnoSci czlowieka dostrzega Papiez drogg do rozwigzywania
nabrzmialych spraw spotecznych w warunkach przechodzenia z totalitaryzmu
do demokracji. Komunistyczna rzeczywisto§¢ okazala si¢ destrukcyjna dla
cztowieka i jego §rodowiska. Czlowiek na nowo odnajdujac swoja godnosé,
moze we wlasciwy sposob spojrze¢ na wlasng przysztos¢. Katolicka nauka spo-
teczna przyjmuje wigc na siebie taka perspektywe zainteresowan, ktore stuzy-
lyby dobru czlowieka, ale rownocze$nie nie jest ona przeznaczona do tworze-
nia technicznych rozwiagzan systemowych. Przedstawia natomiast okre§lone za-
sady wspOlzycia spolecznego oparte na prawdzie o cztowieku. Zadaniem za$
nauk ekonomicznych i technicznych jest podjgcie trudu budowy nowego syste-
mu spotecznego w oparciu o zasade¢ godnoéci osoby ludzkiej, propagowana
usilnie przez spoteczne nauczanie KoSciota®.

Nauka spoteczna Kosciota bedac — zdaniem Papieza — teologiczng refleksja
nad czlowiekiem jest potrzebna do wlasciwej oceny jego zobowiazan wobec
spolecznosci polityczno-ekonomicznej. Szczeg6lnie istotne dla chrzescijafiskiej
analizy zycia spolecznego jest takie poglebienie nauki spotecznej Kosciota, aby
nie zrozumie¢ jej w kategoriach trzeciej drogi migdzy kapitalizmem a komuni-
zmem. Stanowi ona jedynie moralng podstawe wszelkich spotecznych dziatan:

8JanPawelll, Czlowiek w centrum spolecznej nauki Kosciota. Spotkanie z przedstawi-
cielami §wiata nauki i kultury, 9 wrze$nia 1993 rok — Ryga. LOsservatore Romano, wyd. pol-
skie 1993, nr 12, s. 36-38.
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«Nauka spoleczna Kosciola nie jest trzecig droga migdzy kapitalizmem a ko-
munizmem. Jest bowiem zasadniczo ,,teologia” [...], a wigc refleksja nad Bo-
zym zamystem wobec czlowieka i dlatego podejmuje problemy ekonomii i po-
lityki nie po to, aby analizowac jej aspekty techniczne i organizacyjne, ale by
ukazywac ich nieuniknione konsekwencje etyczne»®.

Majac na uwadze etyczny wymiar nauki spolecznej Kosciola, Jan Pawet II
dostrzega jej zadanie w kategoriach zgodnosci wszelkich poczynan systeméw
ekonomicznych i politycznych z prawem moralnym oraz z podstawowa zasada
godnosci osoby ludzkiej, ktora decyduje o moralnym aspekcie dziatan cztowie-
ka: «Jej zadaniem nie jest tworzenie ,,Systemu”, ale wyznaczanie nieprzekra-
czalnych granic i wskazywanie jak nalezy postgpowac, aby rézne projekty poli-
tyczne i ekonomiczne, formutowane w konkretnej historii narodéw na podsta-
wie nieskoficzonej liczby zmiennych danych, byly godne czlowieka i zgodne
z prawem moralnym»®.

Wyjasnienia Jana Pawta II dotyczyly w istocie rzeczy zagadniefi podstawo-
wych dla zrozumienia nauki spotecznej Kosciola; widzialy w niej autono-
miczna nauke, ktora cho¢ rozwija si¢ w konfrontacji z dziedzing zycia pan-
stwowego, to jednak daje dowody i wyraza autonomiczno$¢ dziatalnoSci spo-
tecznej Kosciofa. Jan Pawet II, wyja$niajac czym nauka spoleczna KoSciota
nie jest i by¢ nie chce, stwierdza: «Przede wszystkim nie jest doktryna poli-
tyczng ani tym mniej ekonomiczna. Kosciol uwaza bowiem, ze chociaz istnie-
ja punkty styczne miedzy sferg religijng a polityczno-ekonomiczna obie te
dziedziny odznaczaja si¢ wiasciwa sobie autonomia, ktéra nalezy respekto-
waé i umacniaé. Ewangeliczne zalecenie w tej materii jest jednoznaczne:
,Oddajcie wigc Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do
Boga” (Mt 22, 21)»™.

Rozgraniczajac zadania pafstwa i KoSciota, Jan Pawet II dostrzega réwno-
cze$nie konieczno$¢ ich wzajemnej wspbipracy na korzys$¢ osoby ludzkiej. Taka
wspolpraca jest ich moralng powinnoscia: «Kosci6t nie czuje si¢ powotany, by
w dziedzinie spolecznej formulowaé propozycje ,techniczne”, nalezy to bo-
wiem do kompetencji pafistwa lub uprawnionych instytucji spolecznych. Po-
dobnie pafistwo powinno uszanowa¢ specyficzng misj¢ Kosciota, polegajaca na
gloszeniu Ewangelii i formowaniu sumieil. Jednakze Kosciét i panstwo, ponie-
waz stuza tym samym ludziom, sa moralnie zobowigzane do dialogu i wzajem-
nej wspdlpracy»?.

®JanPawelll, Sollicitudo Rei Socialis, n. 41, s. 82.

T e n ze, Czlowiek w centrum spolecznej nauki Kosciota, s. 37, por. . G 6 ralczyk, Teo-
logiczna wizja czlowieka jako podstawa nauki spolecznej Kosciola. W: Kosmos i czlowiek. Po-
znah — Warszawa 1989, s. 343-355.

2 JanPawelll, Czlowiek w centrum spolecznej nauki Kosciola, s. 36.

2Tamze.



224 KS. JERZY KOPEREK [12]

Powyzsze sformulowania Papieza wyrazaja podstawowe metodologiczne
podejécie do zagadnienia sporu etyki personalistycznej z liberalnym syste-
mem warto§ci. Spér ten bowiem wynika w istocie swojej ze skrzyzowania si¢
prerogatyw i zadan obu stron. Koncentruja si¢ one jednak w czlowieku
i dlatego w jego persepktywie jako istocie cielesno-duchowej znajdujemy
rozwigzanie konfliktu. Wydaje si¢, ze najlepszym sposobem dialogu perso-
nalistow z liberatami jest przede wszystkim zaakceptowanie autonomiczno-
Sci ich zainteresowan.

Tym niemniej jest sprawa istotng, aby odpowiedzialno§¢ chrzeécijan nie
ograniczala si¢ jedynie do wymiaru duchowego ich zycia, pozostawiajac row-
noczesnie ideologii liberalnej ksztattowanie rzeczywistosci spoleczno-politycz-
no-ekonomicznej. Z tej racji Jan Pawet II konstatuje, ze: «Spoteczna nauka
Koéciota nie jest takze surogatem ideologii kapitalizmu. W rzeczywistosci Ko-
Sciodl, cho¢ zdecydowanie potepia ,,socjalizm”, juz od czasu ogloszenia przez
Leona XIII encykliki Rerum novarum dystansuje si¢ od ideologii kapitalistycz-
nej, przypisujac jej odpowiedzialno$¢ za przejawy jaskrawej niesprawiedliwosci
spolecznej [...]. Z kolei Pius XI w Quadragesimo anno bardzo jednoznacznie
i zdecydowanie potgpia migdzynarodowy imperializm pieniadza [...]»%.

Historyczny upadek komunizmu stal si¢ powodem do poglebienia reflek-
sji KoSciota, jak rowniez wszystkich obywateli, nie tylko pafstw bezposrednio
dotknietych dziataniem komunizmu, ale takze i tych, ktore wprowadzily libe-
ralng gospodarke rynkowa. Krytyke kapitalistycznych ukladéw spoteczno-
-polityczno-ekonomicznych kontynuowat takze Jan Pawet II nawigzujac do
swoich poprzednikéw: «I¢ lini¢ kontynuuje takze nowsze nauczanie Koscio-
fa, za$ ja sam po historycznym upadku komunizmu nie wahalem si¢ wyrazi¢
powaznych zastrzezef, jakie budzi kapitalizm, gdy jest rozumiany nie tyle ja-
ko ,,gospodarka rynkowa”, ale jako system, ,,w ktorym wolno§¢ gospodarcza
nie jest ujeta w ramy systemu prawnego, wprzegajacego ja w stuzbe integral-
nej wolnosci ludzkiej”»*.

Liberalny system warto$ci oparty na racjonalistyczno-indywidualistycznej
koncepcji czlowieka, z ktorej wyrasta odpowiedni sposdb rozumienia spole-
czefistwa i pafistwa, jest w istocie swojej negacja spolecznej natury osoby ludz-
kiej. Nie znajdujac miejsca na spoteczna naturg¢ czlowieka, neguje takze spofe-
czenstwo, ktoérego istnienie jest wynikiem relacji miedzyosobowych. W kon-

% Por. L e o n XIII, Encyklika ,Rerum Novarum” (1891), n. 2. Tekst polski. W: Dokumenty
Nauki Spolecznej Kosciota. Cz. 1, Rzym-Lublin 1987, s. 43-44; P i u s XI, Encyklika ,,Quadra-
gesimo Anno” (1931), n. 109. Tekst polski. W: Dokumenty Nauki Spotecznej Kosciota. Cz. 1.
Rzym-Lublin 1987, s. 91.

»Por.JanPawetll, Czlowiek w centrum spolecznej nauki Kosciola, s. 37; T e n z e, Cen-
tesimus Annus, n. 42, s. 22-23; K. H. P e s ¢ h k e, Wirtschaft aus christlicher sicht. Trier 1992;
A.Dylus, Gospodarka, moralnosc, chrzescijaristwo. Warszawa 1995.
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cepcji liberalnej wystepuje jedynie relacja zaleznoSci miedzy pafistwem jako
wladza a pojedynczym obywatelem. Pafstwo jest rozumiane jako twor oparty
na umowie spolecznej. Zostalo ono powolane jedynie do obrony interesdéw
jednostki i jej wolnosci obywatelskich. Na tej podstawie mozna powiedzie¢, ze
w liberalizmie koncepcja spoteczefistwa jest sprowadzona do atomistycznego
jego wymiaru®.

Wynika z powyzszego, ze teoria umowy spotecznej nie jest wiec w istocie
swojej prawdziwa teorig spoteczenistwa. Wyjasnia to fakt, ze w wyniku umowy
spolecznej nie powstaje spoleczefistwo, lecz system prawny, wedlug ktérego
jest ono zorganizowane. W tym miejscu nalezaloby raczej méwi¢ o powstaniu
wladzy pafistwowej, ktora nie jest i nie moze by¢ identyfikowana ze spoteczeni-
stwem, nawet gdyby takiego terminu liberalizm uzywat®.

Znaczenie koncepcji liberalnej, jako filozoficznego zaprzeczenia spoteczen-
stwa, wynika z faktu, ze w historii teorii filozoficzno-spolecznych indywidu-
alizm i zbudowany na nim liberalizm wywarly ogromny wplyw na sposéb my-
Slenia o zagadnieniach spolecznych. Podobng wiaSciwoscia charakteryzowata
sie przyrodnicza koncepcja rzeczywistosci spolecznej, ktéra byla u poczatku
myslenia indywidualistéw i liberatéw. Stwierdzi¢ nalezy, ze réwniez i ta kon-
cepcja, chod z istoty swojej negujaca spoleczny charakter osoby ludzkiej, a tym
samym bedaca negacja teorii spoleczefistwa, zajmuje wazne miejsce wirod in-
nych systeméw filozoficzno-spotecznych. Wynika to z faktu, ze swoim wply-
wem objela szerokie rzesze intelektualistow dokonujacych interpretacji zja-
wisk spotecznych?.

Uktady i zaleznosci konkretnych pradéw mysli ludzkiej odbijaja si¢ na men-
talnosci i sposobie mySlenia obywateli. Jest to przykiad wplywu teoretycznych
rozwazafn o czlowieku i spoleczefistwie na funkcjonowanie konkretnych ide-
ologii spolecznych, wsréd ktdrych wazne miejsce zajmuje ideologia liberali-
zmu. Etyka personalistyczna w ramach dialogu z liberalnym systemem warto-
Sci rOwniez i na tej ptaszczyZnie musi rozwazac¢ mozliwosci poglgbienia wiasne-
g0 zrozumienia zagadnief lezacych u podstaw liberalnej mysli w odniesieniu
do czlowieka, pafistwa i spoleczenistwa. Ta poglgbiona analiza doprowadza do
bardziej obiektywnych pogladéw obu stron wobec siebie.

Poszukiwania wsp6lnych rozwigzaf wspoliczesnych spraw spotecznych,
w perspektywie transformacji systemowych dokonujacych si¢ w Europie Srod-
kowo-Wschodniej, moga by¢ oparte jedynie o rzetelna analizg¢ obydwu syste-
moéw spoleczno-moralnych z uwzglednieniem aktualnych i konkretnych uwa-
runkowan spolfeczno-polityczno-ekonomiczno-kulturowych krajow zaintereso-
wanych tym dialogiem.

®J.Majk a, Katolicka Nauka Spoleczna. Studium historyczno-doktrynalne. Rzym 1986, s. 184.
*T e n z e, Filozofia spoleczna. Wroctaw 1982, s. 53.
“Por.tamze,s. 53-54.
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Dokonywanie takich teoretycznych prob, na przykiadzie Polski i innych kra-
jow Srodkowo-Wschodniej Europy, moze okaza¢ si¢ wzorem rozwigzywania po-
dobnych kwestii w innych rejonach Europy badz $wiata. Niewatpliwie jest to dia-
log trudny, jako ze dotyczy dwdch réznych filozoficznych sposobow myslenia,
opartych na odmiennych koncepcjach osoby ludzkiej. Ewentualno$¢ takiego dia-
logu dostrzegamy raczej w perspektywie praktycznego dzialania i obrony praw
czlowieka, na plaszczyZnie spoteczno-polityczno-ekonomiczno-kulturowe;j. Trze-
ba jednak pamietac, ze w caloksztalcie praw cziowieka wyszczegdlnia si¢ trzy ich
generacje, tzn. prawa wolnosciowe, spoleczne i solidarno$ciowe. Caty proces bu-
dowania podstaw dialogu, z metodologicznego punktu widzenia, jest narazony
na wiele niejasnoSci. Musi wiec on funkcjonowac przy okreslonych zatozeniach.

Wydaje sig, ze jego trwaly fundament mozna zbudowaé jedynie w oparciu
o prawidlowa koncepcje wolnosci czlowieka. Wynika to m.in. z faktu, ze
wszystkie prawa cztowieka majag swoj wymiar wolnoSciowy: «Konkretna bo-
wiem wolno$¢ urzeczywistnia si¢ wraz ze sprawiedliwoscia i solidarno$cia, tzn.
z mozliwoscia korzystania z okreslonych dobr w plaszczyznie spoteczno-gospo-
darczo-kulturowej, na strazy ktorych stoja bez watpienia prawa spoteczne i so-
lidarnosciowe. Wydaje si¢ zatem, ze wszystkie prawa czlowieka majg swdj wol-
nosciowy wymiar»*,

Wolno$¢, ktora jest istotnym czynnikiem dynamizujgcym zycie spoleczne,
moze ten proces skierowaé na praktyczny wymiar dzialania poszczegdlnych
obywateli kraju. Szczeg6lnym polem dziatania winna by¢ obrona wolnosci reli-
gijnej, stanowiacej podstawe wszystkich praw godnosciowych osoby ludzkiej”.

Sens prawa do wolnoSci przedstawia we wlasciwych wymiarach Instrukcja
o chrzescijariskiej wolnosci i wyzwoleniu, ktéra stwierdza, ze: «Wolno§¢ wymaga
warunkéw w porzadku ekonomicznym, politycznym i kulturalnym, umozliwia-
jacych jej pelna realizacje»®. Nalezy réwniez bra¢ pod uwage, ze wolno$é we
wspoélczesnych spoleczenstwach jest w rozmaity sposdb negowana, ogranicza-
na i deformowana. Tym bardziej jest to zjawisko niepokojace, z punktu widze-
nia istniejacych niesprawiedliwo$ci, gdy zauwazy si¢ fakt, ze wolno$¢ jest nie
tylko wartoscia czlowieka, ale stanowi istotny element jego natury. Podkre§la
to Jan Pawet II moéwigc: «Istota wolnoSci tkwi we wnetrzu cztowieka, nalezy do
natury osoby ludzkiej i jest jej znakiem rozpoznawczym»*'. Powyzsze stwier-

®H. Sk orowski, Prawa czlowieka w stuzbie wolnosci. Collectanea Theologica 58: 1988,
fasc. IV, s. 34; por. E J. M a z u r € k, Nauczanie Kosciola o prawach czlowieka. Chrzeicijanin
w Swiecie 18: 1986, z. 150, s. 6-7.

» Por. H. Sk orowsk i, Wolnos¢ religijna a prawa czlowieka. Communio. Migdzynarodo-
wy Przeglad Teologiczny 4: 1986, s. 100-112.

* Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o chrzescijariskiej wolnosci i wyzwoleniu, n. 1, Tekst
polski. Wroctaw 1986. s. 45.

“JanPawelll, Chcesz stuzyc sprawie pokoju - szanuj wolnosé. Org¢dzie na migdzynaro-
dowy Dziefi Pokoju 1981. W:J an P aw e 1 II, Nauczanie spoleczne. T. 4. Warszawa 1984, s. 11.
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dzenie Papieza oznacza w konsekwencji, ze wolnos$¢ bedac wynikiem zagwa-
rantowania w spoleczefistwie podstawowych praw osoby ludzkiej, musi nie-
ustannie odwolywac si¢ do warto$ci duchowych, ktére stanowia gwarancje jej
autentycznoSci i chronia ja przed deformacja w warunkach naciskdw réznych
ideologii politycznych czy ekonomicznych® Swiadomo$¢ wolnosci, widoczna
we wpolczesnym §wiecie na poziomie nie tylko konkretnych oséb, ale takze
w wymiarze pafnstwowym i mi¢dzynarodowym, idzie wigc w parze, jak podkre-
Sla Instrukcja o chrzescijariskiej wolnosci i wyzwoleniu, z uznaniem niezbywal-
nych praw osoby ludzkiej”. Zostaly one réwniez uznane na forum wielu orga-
nizacji migdzynarodowych jako powszechnie wazne i obowiazujace zalozenia
wszelkiej polityki spolecznej. We wspoiczesnym $wiecie postrzega sie w ich
Swietle znaczenie godnosci osoby ludzkiej w spotecznych, politycznych, ekono-
micznych i kulturowych uwarunkowaniach. Faktem jest, ze dzieki licznym de-
klaracjom prawnym o zasiggu miedzynarodowym osobiste i wewnetrzne prze-
konanie 0sdb zyskalo powszechng aprobate. Dzigki temu powszechnemu $wia-
dectwu Kodciola oraz organizacji pafistwowych i miedzynarodowych godnosé
cztowieka zyskuje uznanie w najszerszych kregach spotecznych. Stanowi to
niewatpliwie wielki krok naprzod w realizacji cywilizacji mitosci w dzisiejszym
Swiecie, ktory jednak w swojej aktualnej historii ma wiele jeszcze punktéw za-
grazajacych prawom czlowieka™.

Swiadectwa Kosciota i organizacji migdzynarodowych, w kontekscie istnie-
jacych probleméw i konfliktéw ideologicznych w §wiecie wspoiczesnym, stano-
wig element jednoczacy ludzi dobrej woli. Zblizenie stanowisk organizacji pan-
stwowych i koScielnych jest wynikiem wspoiczesnego spojrzenia na cziowieka
ijego godno§¢ w perspektywie niezbywalnych praw ludzkich, ktérym odpowia-
daja rowniez wlasciwe obowiazki. Prawa czlowieka i jego spoleczno-moralne
zobowiazania zyskuja wigc w oczach wspdlczesnych ludzi i organizacji coraz
wieksze zrozumienie i aprobate, szczegdlnie w $wietle koniecznoSci prawnego
zagwarantowania sprawiedliwo$ci spoleczne;.

2 Por, H. Sk orowski, Prawa cziowieka w stuzbie wolnosci, s. 27-38; L. G éralczyk, Wy-
zwolenie z niewoli do wolnosci w Chrystusie, Communio. Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny
5:1993, 5. 30-42; J. M. Sw o m 1 e y Jr, Liberation Ethics. New York 1972;J. Tischner, Spo-
wiedz rewolucjonisty. Czytajgc fenomenologi¢ ducha Hegla. Krakow 1993.

* Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o chrzescijariskiej wolnosci i wyzwoleniu, n. 1, s. 45;
por.J. M. Swom ey lJr, Liberation Ethics. New York 1972.

* Por. dokumenty organizacji migdzynarodowych podnoszacych kwesti¢ praw czlowieka,
m.in: Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka oraz podstawowe dokumenty Kosciola na ten te-
mat, ze szczegblnym uwzglednieniem encyklik papieskich od czaséw Leona XIII do Jana Paw-
fa II. Por. takze: Papieska Komisja ,Iustitia Et Pax”, Dokument ,Koscidt i prawa czlowieka”.
Wiez 1978, nr 3, s. 7-31; Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Godnos¢ i prawa osoby ludz-
kiej. Chrzescijanin w Swiecie 1985, nr 11, s. 80-96; K. P a p ¢ i a k, Stolica Apostolska wobec ro-
dziny naroddw. Status i zasady zaangazowania, Saeculum Christianum 1994, nr 1, s. 205-217.
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Powszechna akceptacja godnosci i praw cztowieka, wyrazana w licznych do-
kumentach, deklaracjach i wypowiedziach organizacji pafstwowych i kosciel-
nych, moze by¢ fundamentem bardziej sprawiedliwej przysziosci dla wielu spo-
feczenstw. Ten optymistyczny charakter wypowiedzi w stosunku do otaczajacej
nas rzeczywistosci spoteczno-politycznej, ujawnia si¢ m.in. w samym dzialaniu
Jana Pawta II, ktdry z gloszenia praw godnoSciowych osoby ludzkiej uczynit
program naprawy sytuacji mi¢dzynarodowej w dobie wspodiczesnej®. Jego po-
stuga w Kosciele i §wiecie wspdlczesnym wyrazajaca zainteresowanie czlowie-
kiem i jego prawami, wyrasta z transcendentnej koncepcji osoby ludzkiej jako
istoty powotanej do przeobrazania ziemi sobie poddanej. Swiadomos¢ chrze-
Scijanskiego powotania obejmuje roéwniez aktywne uczestnictwo w zyciu spo-
feczno-politycznym, ekonomicznym i kulturowym®.

Religijno-spoleczny charakter dziatafi KoSciola na rzecz sprawiedliwoSci
spolecznej wynika z antropologicznej koncepcji Kosciota, w my$l ktorej szczy-
tem antropologii chrzeicijafiskiej jest chrystologia. Te prawde Kosciot glosi od
zawsze, a Sobdr Watykanski II uczynit z niej wizj¢ do zrozumienia i pogiebie-
nia wlasnego stanowiska na temat praw godnoSciowych osoby ludzkiej. W ta-
kiej perspektywie Kosciét w swoim nauczaniu spolecznym nadaje prawom
czlowieka charakter apostolskiego postannictwa w §wiecie wspolczesnym na
rzecz dobra osobowego oraz dobra spotecznego ujetego w kategoriach bonum
commune®. Antropologiczny punkt widzenia chrzeScijafistwa jest fundamen-
tem nauki spotecznej KoSciota, ujmujacej prawa cztowieka w kategoriach god-
noéci osoby ludzkiej. Nalezy wiec stwierdzi¢, ze antropologiczny wymiar chrze-
Scijanstwa pozwala lepiej zrozumie¢ samego czlowieka, ktorego podstawowym

¥ Por. O. H 6 f f e, Prawa czlowieka jako podstawa politycznej ,humanitas”. Communio.
Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny 1981, nr 6, s. 65-77; t € n Z e, Prawa ludzkie jako zasady
chrzescijariskiego humanizmu. Spoteczno-etyczne zaangazowanie Jana Pawla II. T a m z e 1988,
nrS5,s.67-78; P Poupard, Od Pawla VI do Jana Pawla Il. Tamze,s. 6-13;JanPawell],
Godnos¢ osoby ludzkiej fundamentem sprawiedliwosci i pokoju. Przemdwienie wygloszone na
XXXIV sesji Zgromadzenia Ogdlnego Organizacji Narodow Zjednoczonych. W: Nauczanie Papie-
skie 11, 2, 1979, (lipiec — grudzief). Poznah — Warszawa 1992, s. 258-269; t e n z e, Koscidt
w Swiecie wspdilczesnym broni godnosci kazdego czlowieka. Przemdwienie do Kolegium Kardynal-
skiego 22 XII 1979. W: Nauczanie Papieskie 11, 2, 1979, (lipiec — grudzief). Poznan — Warszawa
1992, s. 715-726.

*Por. H. Sk o r o ws k i, Znaczenie sakramentu pokuty w Zyciu malzonkdw. Studia Theolo-
gica Varsaviensis 1991, nr 2, s. 209-219; J. K o p e r e k, La formazione della coscienza nel sa-
cramento della riconciliazione secondo l'insegnamento di Giovanni Paolo II. Roma 1989.

¥ L. M. R ull a, Antropologia della vocazione cristiana. T. 1: Basi interdisciplinari. Casale
Monferrato 1985, s. 23; por. M. Flick - Z. Alsze g hy, Fondamenti di una antropologia
teologia. Firenze 1973,s. 3-5; A . Raffelt- K Rah n er, Antropologie und Teologie.
W: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft. T. 24. Freiburg-Basel-Wien 1981, s. 5-55;
K. R ahn er, Theological Investigation. T. 2. Man in the Church, thum. angielskie K.-H. Kruger.
NewYork 1975; t e n z e, Grundsitzliche Uberlegungen zur Anthropologie und Protologie in
Rahmen der Teologie. Einsideln 1967, s. 405-420.
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zadaniem w rzeczywistoSci ziemskiej jest obrona praw godno$ciowych osobo-
wych i wspolnotowych.

Wspolczesne zrozumienie praw osoby ludzkiej jest zblizone w stanowisku
Koéciola oraz organizacji panstwowych i miedzynarodowych. To zblizenie sta-
nowi optymistyczny akcent rozwazahn nad cziowiekiem i jego rola w spote-
czefstwie, naznaczonym réznego rodzaju uwarunkowaniami ekonomiczno-
-politycznymi. Z punktu widzenia nauki spolecznej KoSciota nie moga one
jednak determinowaé zachowan osoby ludzkiej, ale winny by¢ zawsze podpo-
rzadkowane jej dobru w wymiarze naturalnym i nadprzyrodzonym. Ten aspekt
zagadnienia stanowi wazny argument na rzecz obrony praw czlowieka we
wszelkich decyzjach elit rzadowych. Pomimo wiec liberalnej opcji spolecznej
w polityce i ekonomii, w okresie transformacji systemowych w krajach Europy
Srodkowo-Wschodniej, godno§¢ osoby ludzkiej rozwazana w nauce spotecz-
nej Kosciola ma podstawowe znaczenie w rozwoju kulturowym spoteczefistw,
pafistw i narodow.

2. Chrzescijanska tozsamos¢ kultury europejskiej

Powiazanie wiary z kultura, tj. wplyw wiary na zycie spoleczno-kulturowe
spoleczenistwa, narodu i pafistwa, jest jednym z podstawowych akcentéw wypo-
wiedzi Jana Pawtla II. Odnajdywanie religijnych korzeni kultury europejskiej
stanowi istotny elementem poszukiwania i uzasadniania tozsamosci Europy®.

2.1. Religijna interpretacja kultury europejskiej

Zainteresowanie stosunkiem religii do wspoiczesnego spoleczefistwa euro-
pejskiego wynika migdzy innymi z potrzeby patrzenia w przyszio§¢ Europy
i poszukiwania jej tozsamo$ci. Droga spoleczefistw europejskich do jednoSci

*® Temu zadaniu po§wigciia si¢ Fundacja Agnelli, ktéra analizujac fenomen religijnej inte-
repretacji kultury europejskiej zajela si¢ badaniem wplywu religii na zZycie spoteczno-kulturo-
we Europy. Przeanalizowano religijny fundament kultury w krajach Europy Zachodniej:
Francji, Italii, Hiszpanii, Wielkiej Brytanii, Niemczech. Natomiast z krajéw Europy Srodko-
wo-Wschodniej wybrano jedynie przyklad Wegier. Wyniki badaf fundacji zostaly zawarte
w pracy zbiorowej: D. Hervieu-Leger — F. Garelli — S. Giner — S. Sarasa - J. A. Beckford —
K. F. Daiber — M. Tomka, La religione degli europei. Fede, cultura religiosa e modernita in Fran-
cia, Italia, Spagna, Gran Bretagna, Germania e Ungheria. Torino 1992.

Podstawowe rezultaty badan Fundacji Agnelli stanowig cenny wkiad w poglebienie stosun-
ku miedzy religia a wspdlczesnoscia, szczegblnie w Europie ekonomicznie, technologicznie
i politycznie zaawansowanej. W tych badaniach brakuje, co prawda, polskiego akcentu w prze-
zywaniu wiary chrzescijafiskiej na plaszczyZnie kultury europejskiej, to jednak przypadek We-
gier postuzyt tu do wykazania politycznej roli religii w krajach Europy Centralnej i Wschodnie;.
Jednym z podstawowych wynikéw badan jest dostrzezenie réznic i odleglosci oddzielajacych
spoteczenstwa naznaczone do$wiadczeniami komunizmu od spoteczefistw Europy Zachodniej.
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ekonomiczne;j i politycznej wraz z wielkimi przeobrazeniami spoleczno-poli-
tycznymi w Europie Srodkowej i Wschodniej wzbudza pytania, na ktore kultu-
ra europejska powinna szuka¢ rozwigzania. Kierunek poszukiwania stosow-
nych odpowiedzi moze m.in. prowadzi¢ poprzez studia na temat zmiany struk-
tur demograficznych i ekonomicznych wraz ze zmianami w §wiadomosci i toz-
samofdci kulturowej Europy.

Z tych studiéw wynika, iz pomimo réznych do$wiadczen historycznych
1 kulturowych, Europejczycy odnajduja w chrzescijanstwie jeden z gtoéwnych
punktéw odniesief i w tym wymiarze szukaja wspoiczesnej sobie tozsamosci
europejskiej. W kontekScie powyzszego stwierdzenia pojawia si¢ potrzeba
rozwazenia problemu wplywu religii na kulture spoteczefistw najbardziej
zsekularyzowanych. Z przeprowadzonych badahn mozna wnioskowaé, ze
spoleczefistwa europejskie kierujg si¢ w ich rozwoju kulturowym chrzesci-
janskim modelem etyki i wartoSci. Refleksja etyczna w naszych czasach jest
wiec nieunikniona ze wzgledu na stosunki migdzy pafstwem a KoScioiem,
rynkiem i spoleczno$cig cywilna, a takze z racji na etyczng strone spolecz-
nych efektéw postepu naukowego i technologicznego. W przypadku braku
etycznych podstaw w rozwazaniach na polu nauk spolecznych i ekonomicz-
nych zatraca si¢ w duzej czesci ich peine znaczenie oraz uzyteczno$¢ nauko-
w3 i praktyczna®.

Zagadnienia kulturowe, zwigzane z kompleksowoScia i ryzykiem rozwoju
wspoélczesnosci europejskiej, nie moga by¢ zatem pozbawione wymiaru religij-
nego. Wymiar ten z istoty swej jest no§nikiem wartosci etycznych, chocby dla-
tego, ze Koscioly i ruchy religijne sg rdwnocze$nie aktywnymi protagonistami
zycia spolecznego. Wynika to z faktu, iz religia z konieczno$ci ustanawia ze
wspolczesnoscia relacje kompleksowe, ktore maja charakter dynamiczny, a za-
razem specyficzny dla spoleczefistwa europejskiego®.

W analizie wplywu religii na spoteczefistwo europejskie nalezy przyjac, ze
religia jest traktowana jako fenomen caloSciowy, a nie tylko jako sentyment re-
ligijny czy tez sama pobozno$¢. Waznym elementem, z punktu widzenia socjo-
logicznego, jest takze caloksztalt struktur, organizacji oraz praktyk koscielnych
i wspolnotowych, ktore przedstawiajg widzialny aspekt religii w spoteczefistwie
europejskim. Podstawowe pytania dotyczq m.in. zagadnier’l jak wielki jest za-
kres ludnosci europejsklej wyrazajqce] swoja opcje religijna, jakie sa dzi§ kon-
kretne sposoby przezywanla przez Europejczykow religii, w jaki sposob Ko-
Scioly i wspolnoty wiary znajduja dla siebie miejsce w spoleczefistwach wysoko

¥Por.tamze.

“Por. H. Sk orowski, Wiara a etos chrzescijanina. Communio. Migdzynarodowy Prze-
glad Teologiczny 1988, nr 3, s. 73-89; t € n z e, Prawo do regionalizmu jako podstawowe prawo
osoby. Saeculum Christianum 1994, nr 1,s. 189-204; Z. J. Z d y bi c k a, Religia i polityka. Ma-
gazyn — SDK 3-4-5 grudnia 1993, s. 6-11.
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rozwini¢tych oraz jak si¢ ksztaltuja stosunki miedzy religia a innymi sferami
zycia spolecznego®.

Historycznie zakorzeniong w Europie i decydujacg o tozsamo$ci Europej-
czykéw jest tradycja judaistyczno-chrzeScijafiska i dlatego ona wiasnie naj-
bardziej nas interesuje. Tym niemniej nie wolno jednak wykluczaé wplywow
innych tradycji, a zwlaszcza muzulmanskiej, obecnej szczegdlnie w Europie
Zachodniej. Nalezy jednak bra¢ po uwagg¢ fakt, ze sprawia ogromne trudno-
Sci zastosowanie tych samych instrumentéw metodologicznych i interpreta-
cyjnych do badafi relacji Chrzescijafistwa ze wspolczesnoScig oraz Islamu ze
wspolczesnoscia.

Dostrzegajac te trudno$ci, mozna stwierdzi¢, iz pomimo wielu uwarunko-
waif obecnosci religijnej w poszczegblnych krajach europejskich, religia nadal
odgrywa istotng rolg w ksztaltowaniu tozsamosci kulturowej Europy. Daje te-
mu dowdd Jan Pawel II w swojej encyklice Slavorum Apostoli® wydanej z okazji
tysigcsetnej rocznicy dzieta ewangelizacji §wigtych Cyryla i Metodego. W od-
niesieniu do wspoiczesnosci mozna powiedzieé, ze to oddziatywanie religii na
kulture przejawia sie obecnie w formach innych niz w przesztosci.

Poszukiwania indywidualnej i wspdlnotowej tozsamosci kultury europe;j-
skiej we wspoiczesnych uwarunkowaniach okreslaja takze role i przeznacze-
nie religii w spoleczefistwach ekonomicznie zaawansowanych. Przy bardziej
wnikliwe] analizie teza o niepohamowanym rozwoju europejskiej wspodicze-
snodci areligijnej i indyferentnej nie moze by¢ jednak w pelni potwierdzona.
Religia chrzescijafiska bowiem, po historycznym okresie konfliktu, stata si¢
waznym komponentem procesu postepu wspoiczesnego, uczestniczac w nim
jako protagonista.

Isniejace aktualnie formy krytycznej postawy Koscioldw europejskich w sto-
sunku do zycia wspdlczesnego, tj. do wynikéw nauki i technologii, stosunku
mig¢dzy pafistwem, rynkiem a spoteczefistwem cywilnym, podzialéw migdzy na-
rodami bogatymi a biednymi oraz do samej wartoSci osoby ludzkiej, wynikaja
z pozytywnej roli, jaka powinna spetniaé religia w wychowaniu zdrowego mo-
ralnie spoteczenstwa. Krytyka ta przebiega wewnatrz dialogu religii ze wsp61-
czesnodcia i jest ukierunkowana na konstruktywne i lepsze okreSlenie cech
wspolczesnosci. Takim gltosem krytycznym, a zarazem konstruktywnym i pozy-
tywnym w ramach proceséw gospodarki rynkowej, jako istotnej czgsci wspot-
czesnosci, jest spoteczna encyklika Jana Pawta II Centesimus Annus®.

Ten wzajemny stosunek religii do wspoiczesnosci doprowadzit do waznych
mentalno$ciowych zmian w sposobach przezywania wiary przez wierzacych

“Por.D.Hervieu-Leger-FEGarelli-S.Giner-S.Sarasa-J. A Beckford
~-K.EDaiber—M. Tomka, La religione degli europei....

“Por.JanPawelll, Encyklika ,Slavorum Apostoli” (1985). Tekst polski. Watykan 1985.

“Por.JanPaw e tIl, Encyklika ,Centesimus Annus”, s. 4-30
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Europejczykéw. Zmiany dotycza rowniez faktu wptywu wspodiczesnosci na spo-
soby wyrazania si¢ religii, takie jak: istotna redukcja praktyk religijnych i zwia-
zane z tym krytyczne podejscie do bardziej technicznie przedstawianych do-
gmatéw oraz specyficznych przepiséw moralnych Kosciola. Ma to takze okre-
§lony, zaréwno negatywny, jak réwniez i pozytywny wplyw na zycie i organiza-
cje Kosciola oraz na spoleczny i kulturowy wymiar wspélnot chrzescijafiskich.

W kontekécie tych uwarunkowan dostrzega si¢ role Kodciola na terenie zy-
cia publicznego, a szczegélnie zycia politycznego i instytucjonalnego poszcze-
g6lnych spoleczenstw europejskich. W tym zakresie wida¢ ponadto znaczenie
wypowiedzi Kosciola w debatach na tematy legislacyjne, ktére wymagaja od-
niesienia sie do wartosci etycznych. Te zapytania natury etycznej pafstwa euro-
pejskie stawiaja sobie w kwestii innowacji naukowych i technologicznych, jak
réwniez spraw zwigzanych z ochrong Srodowiska. We wszystkich krajach euro-
pejskich rola KoScioléw jest znaczaca i nie tylko akceptowana, ale nawet
wprost wymagana dla zdrowia organizméw pafistwowych i rozwoju kulturowe-
go spoleczenstw*.

Na podstawie badaf socjologiczno-etyczno-religijnych mozna wnioskowaé
o chrzescijanskiej tradycji kultury europejskiej i w tym $wietle rozumie¢ stowa
Jana Pawtla II o chrzedcijaniskich korzeniach Europy®. Ma to réwniez znacze-
nie w dialogu o obecnosci wartosci chrzescijanskich w zyciu publicznym. Ta
dyskusja dotyczy zardwno spraw legislacyjnych w odniesieniu do zapisu warto-
Sci chrzescijafiskich w konstytucji demokratycznego paistwa prawnego, jak
réwniez ich obecnosci w calej kulturze narodowej. Wydaje sig, ze tysigcletnia
historia chrze$cijafistwa na ziemiach polskich i jego istotny udzial w tworzeniu
sie panstwowosci polskiej oraz pomoc w zachowaniu tozsamosci narodowej
przez cale wieki wspdlistnienia pafistwa i KoSciota, moga by¢ najlepszym klu-
czem do zrozumienia samej dyskusji oraz do wyciagniecia odpowiednich wnio-
skow na przyszio§¢ dla zagwarantowania wlaSciwego rozwoju kulturowego
panstwa i narodu polskiego.

2.2. Dekadentyzm kultury zachodnio-europejskiej

Chrzeécijaniska kultura europejska przezywa w dobie obecnej kryzys warto-
§ci. Pochodzi on przede wszystkim z zanegowania transcendentnego charakte-
ru osoby ludzkiej, a tym samym prowadzi do podcigcia korzeni moralnego wy-

“Por. H. Jur os, Kosciot - Kultura — Europa. Lublin — Warszawa 1997.

“Por. JanP aw eI, Nowe przymierze mi¢dzy Kosciolem a kulturg. Spotkanie z przedsta-
wicielami §wiata kultury i nauki. 5 wrze$nia — Wilno, s. 16-19; Ewangelia i kultura. Doswiad-
czenie Srodkowo-europejskie. Sladem Tizeciej Pielgrzymki Jana Pawia II. Red. M. R adw an,
T.Styczeh Rzym 1988;J. Ko p e r e k, Wiara w kulturze europejskiej. Widoki. Pismo Spo-
feczno-Kulturalne 1994, nr 6, s. 10-11.
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miaru cztowieka. W cywilizacji zachodniej ten problem istnieje z racji na wyso-
ki stopiefi rozwoju materializmu praktycznego i zwigzanego z nim konsump-
cyjnego stylu zycia.

Krytyke tego zjawiska podejmowal takze nurt ,filozofujacy” liberaldw, kt6-
rego klasycznym przedstawicielem w osatnich latach byt Raymond Aron. Jego
obrona dekadenckiej Europy zmierzata do podkres§lania pozytywne;j roli cywi-
lizacji zachodniej jako jedynej mozliwosci praktycznego wdrozenia zasad spo-
tecznej gospodarki rynkowej i demokratycznego ustroju spoteczno-polityczne-
go. Negatywne aspekty — zdaniem wielu krytykéw spotecznych uktadéw w kul-
turze zachodnio-europejskiej — pojawiajace si¢ w tej cywilizacji s3 w stanie do-
prowadzi¢ do faktycznego jej dekadentyzmu.

Aron, stajac w obronie tak przedstawianej kultury europejskiej narazonej
na upadek, stoi na stanowisku, ze system spoteczny zachodni jest przez wigk-
sz0§¢ ludzi akceptowanym. Jego zdaniem byloby spoleczng utopia oczekiwaé
1 dazy¢ do innych rozwigzan, mi¢gdzy innymi takich jak na przykiad rozwigzania
socjalistycznego systemu spolecznego. Tym niemniej uleczenie systemu za-
chodniego musi i powinno dokona¢ si¢ — zdaniem Arona — przez uleczenie sys-
temu wartoSci etycznych. Bez zasad moralnych nie mozna bowiem méwic o na-
prawie cywilizacji zachodnio-europejskiej, narazonej na relatywizm etyczny
wynikly z konsumpcyjnego stylu zycia i zanegowaniu w ten sposob prawdy
o chrzedcijafiskich podstawach tej cywilizacji®.

Na-potwierdzenie swej krytyki i zarazem prdb uleczenia aktualnej sytuacji,
Aron twierdzil, ze musi nastgpi¢ odnowienie cnét obywatelskich w spolfeczen-
stwie nastawionym jedynie na wysoki stopiefi konsumpcji. Przejawia si¢ to
przede wszystkim w dazeniu do jak najwiekszego udzialu w podziale dochodu
narodowego pafistwa, nie zwazajacym na konieczno$¢ inwestowania w przy-
szlo§¢ spoteczenistwa. Ta krotkowzroczna polityka spoleczna — zdaniem Arona
— jest zaprzeczeniem owych cndt obywatelskich, o ktérych rozwoju w zdrowym
spoleczefistwie wypowiadat si¢ juz Arystoteles.

Poszukiwanie wigc takich rozwigzan spolecznych i ekonomicznych, ktore
nie pomnazalyby jedynie wzrostu konsumpcji, ale réwniez mobilizowalyby
spoteczefistwo do konkretnej pracy i powigkszania dobrobytu dla siebie i in-

“ Autor zawarl wyktadni¢ swoich pogladéw w nastgpujacych pracach: R. A r o n, Widz
i uczestnik: z Raymondem Aronem rozmawiajq Jean-Louis Missika i Dominique Wolton, ttum.
A.Zagajewski. Czasyiludzie 2, ,Polonia”, London 1984; T e n z e, Mémoires. Paris 1983;
T e nz e, Introduction a la Philosophie de L’Histoire. Paris 1981; T e n z e, In Defence of Deca-
dent Europe. Stephen Cox 1979; T e n z e, Essai sur les libertés. Calmann-Lévy 1965; Tenz e,
Koniec wieku ideologi. Paryz 1956; T e n z e, Démocratie et totalitarisme. Paris 1965; Tenz e,
Die industrielle Geselschsft. 18. Vorlesungen. Fischer Bucherei 1964; T e n z e, L'editorialiste.
Commentaire 1985, nr 28-29; zob. takze FE M. D r a u s, (editor), History, Truth, Liberty. Selec-
ted Writings of Raymond Aron. The University of Chicago Press 1985; t e n z e, Raymond Aron.
Aneks. Kwartalnik Polityczny, 1983, nr 29-30, s. 197-206.
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nych, winno by¢ w zdrowym spoleczefistwie ambicjg dziatafi prorynkowych.
Tylko wtedy nastapi¢ moze prawdziwy rozwdj ekonomiczny spoleczefistwa.
Wolnos¢ i konkurencyjno$¢, w ramach systemu demokratycznego, w ekonomii
i polityce jest warunkiem decydujacym o rozwoju kraju. Ciagle jednak istnieje
potrzeba podkreslania, w mysl encykliki spolecznej Pawta VI Populorum Pro-
gressio, ze wspomniany rozw0j pafistwa i narodu mierzy si¢ nie tylko rozwojem
ekonomicznym, ale przede wszystkim wszechstronnym rozwojem osoby ludz-
kiej tworzacej dane spoteczefistwo. Jan Pawet II, nawigzujac do etyki persona-
listycznej, ten aspekt koniecznosci uzdrawiania cywilizacji i kultury europej-
skiej przez wprowadzanie w zycie spoleczne Europy zasad etycznych, podej-
muje w swoich oficjalnych dokumentach pastoralnych, jak encykliki, listy pa-
sterskie czy homilie do wiernych katolickich i przeméwienia na forum organi-
zacji do spraw kultury i polityki. Szczegdlny wyraz troski KoSciota o trwalo§¢
cywilizacji europejskiej dawali ostatni papieze, podejmujac czgsto zagadnienie
potrzeby wprowadzenia w zycie cywilizacji mitoSci. Stanowilo to takze czesty
temat wypowiedzi Papieza Pawia VI. Jan Pawet II méwil o tym dobitnie pod-
czas wizyt w UNESCO jako organizacji §wiatowej powolanej do popierania
rozwoju kultury w jej wszechstronnym wymiarze. Podstawowym wymiarem
kultury jest cztowiek powoiany do rozwoju wiasnej osobowosci poprzez forma-
cje sumienia na drodze wspierania warto$ci moralnych i religijnych. Ten antro-
pologiczno-etyczny aspekt kultury ogdlnoludzkiej, a takze jej chrzescijanskie-
go wymiaru, jest — zdaniem Jana Pawla II — droga do uzdrowienia kultury eu-
ropejskiej narazonej na dekadentyzm.

Zwiazek, jaki ujawnia si¢ w stanowisku Arona i w wypowiedziach Koscio-
a na temat obrony cywilizacji i kultury europejskiej przez wychowanie do
wartoSci etycznych, jest jeszcze jednym punktem stycznym dwoch systemow
etycznych: personalistycznego i liberalnego, cho¢ przede wszystkim w jego
nurcie niedogmatycznym, a szukajacym podbudowy filozoficznej w wymiarze
metafizycznym i religijnym. Spoteczne nauczanie papieskie dotyczace kultu-
ry europejskiej wyraza dazenie do jedno$ci, pomimo podzialéw na Wschod
i Zachdd. Symbolami tej jednosci sa charyzmatyczni apostolowie Cyryl i Me-
tody, ktérzy do kultury wschodnio-europejskiej wniesli pierwiastek wiary
chrzeécijanskiej. Dzigki swej dziatalno$ci wniesli «decydujacy wkiad w budo-
we Europy nie tylko jako wspolnoty wiary chrzescijanskiej, ale takze jako or-
ganizmu panstwowego i kulturowego»*. Charyzmat Cyryla i Metodego pole-
gal na budowaniu duchowego pomostu pomig¢dzy tradycja wschodnig a za-
chodnia, ktdre tacza si¢ w jedna wielka Tradycj¢ KoSciola powszechnego i za-
razem w jedna chrzescijafiska kultur¢ europejska®. Jan Pawetl II okreSla tego

“JanPawelll, Encyklika ,,Slavorum Apostoli”, nr 27, s. 38.
®Tamze,s. 37.
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rodzaju jedno$¢ jako spotkanie w prawdzie i mitosci, ktére «nie jest ani
wchlonigciem ani fuzjg»®.

Wszelkiego rodzaju zamknigcie si¢ kultury regionalnej w sobie, bez
otwarcia i uwrazliwienia na inne, jest zamkni¢eciem narazajacym siebie na
niebezpieczenistwo zubozenia. Zdaniem Jana Pawla w dzisiejszej Europie,
jak i w calym S§wiecie, nie istnieje inna szansa przezwyci¢zenia wszelkich
napieé, kryzysow, rozlaméw czy antagonizméw, ktére prowadza do znisz-
czenia zycia i warto$ci, jak tylko poprzez budow¢ jednosci i komunii w Ko-
Sciele i spoleczenstwie. Dokonuje si¢ to dzigki otwarto$ci ducha ku lu-
dziom, wzajemne zrozumienie, gotowos§¢ wspoipracy droga wspaniatomysl-
nej wymiany doébr kulturalnych i duchowych. To dazenie zmierza do uczy-
nienia na calym globie ziemskim zycia ludzkiego prawdziwie godnego czlo-
wieka®.

Zupelnie nie wspo6lbrzmi z tymi nadziejami Papieza stanowisko liberalne
w sprawie wspdlpracy Zachodu ze Wschodem. Obrazowo daje temu wyraz dia-
log, w ktérym D. Wolton zadaje pytanie: «Co my Europejczycy, ludzie Zacho-
du, mozemy zrobi¢ dla krajow Europy Wschodniej?»*'. Otrzymuje on nastgpu-
jaca odpowiedz od R. Arona: «Mozemy utrzymywa¢ z nimi stosunki handlowe,
mozemy ofiarowa¢ im nasze blogostawienstwo, dodajac zarazem: jesli tylko
bedziecie mieli klopoty, nie liczcie na nas»®.

Mozna sadzié, ze ten stosunek do jednosci Europy jest podyktowany zato-
zeniami liberalnego systemu wartosci, w ktérym liczy si¢ na pierwszym miej-
scu efekt i skuteczno§¢ dziatania z korzyscig dla dziatajacej osoby. Z innych
stwierdzen wyja$niajacych takie stanowisko, nalezy wzia¢ pod uwagg liberal-
ng zasad¢ wolnosci i samodzielno$ci oséb w osigganiu wlasnych celéw. Oso-
by te zmierzaja do dobrobytu w réznych ptaszczyznach zycia indywidualnego
i spolecznego. Trudno jest tu méwié o zasadzie solidarnosci gloszonej przez
Papieza Jana Pawla II w Sollicitudo Rei Socialis oraz w innych jego encykli-
kach spotecznych.

Pojecie wolnosci formalnej, respekt dla pluralizmu i otwarto$ci wraz z em-
pirycznym nastawieniem w analizie i praktyce, stanowi charakterystyczny dla
filozofii liberalnej styl my$lenia. Jest on réwnocze$nie okreslany jako najbar-
dziej instruktywny dla polityki. Tak pojety liberalny system wartoSci, z jego
gtéwna zasadg wolnoSci, prowadzi do okres§lonego wzoru dzialania publiczne-

T e n z e, Preemowienie podczas ekumenicznego spotkania w Bazylice Sw. Mikolaja w Bari
(26 lutego 1984 r.), n. 2. W: Insegnamenti di Giovanni Paolo I, V11, 1, 1984, s. 532.

* Por. Encyklika ,, Slavorum Apostoli”, n. 27, s. 38-39; Ewangelia i kultura. Doswiadczenie
srodkowo-europejskie..., S. N a g y, Ewangelia a kultura w ujgciu Encykliki ,,Slavorum Aposto-
li”. W: Tamze,s. 106-118; por. M. A. K r a p i e ¢, Ludzki wymiar kultury chrzescijariskiej
wspdlnego dziedzictwa narodow Europy, W: Tamze, s. 284-302.

' R. Aron, Widz i uczestnik, s. 175.

2 Tamze.
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go, ktory nakazuje wigksza troske o dobro indywidualne, absolutyzujac je i sta-
wiajac ponad dobro wspdlne.

W tym kontekscie mozna méwi¢ o zagrozeniach cywilizacji zachodniej. Na
tyle sa one realne, o ile nie ma w niej otwarto$ci na los i kulture cywilizacji
wschodniej. Wizja przyszlej zjednoczonej Europy napotka¢ moze w tym punk-
cie na niemozliwa do pokonania barier¢ zamknigcia si¢ na ludzi potrzebuja-
cych pomocy. Ten wymiar wspdlpracy mogiby by¢ réwnoczesnie nastawiony na
korzystanie z ich duchowego dorobku i dziedzictwa kulturowego. Nauka spo-
teczna Kosciola, gloszac zasade solidarnosci mi¢dzyludzkiej, przy partnerskim
podejéciu os6éb do siebie nawzajem, szuka rozwigzah z korzyscig dla calej
wspolnoty miedzynarodowej, stawiajac za cel dobro wspolne wszystkich oby-
wateli i mieszkafcoéw jednoczacej si¢ Europy.

Zakonczenie

Przemiany kulturowe dokonujace sie aktualnie w krajach Europy Srod-
kowo-Wschodniej wplywaja decydujaco na catoksztalt zycia spotecznego,
politycznego, a nawet ekonomicznego. Biorac pod uwage — z personalistycz-
nego punktu widzenia — fakt, ze podmiotem kultury jest osoba ludzka, nale-
zy stwierdzi¢, ze kultura jest rdwnocze$nie noSnikiem wartosci etycznych.
Oznacza to, ze na spoteczne postawy ludzkie, ktére decyduja o przemianach
we wszystkich sferach zycia czlowieka, w sposob istotny wptywa jego wycho-
wanie i formacja etyczna, ktére dokonujg si¢ w okreslonym §rodowisku kul-
turowym.

Pomimo do$wiadczedr Europy Srodkowo-Wschodniej naznaczonych totali-
taryzmem marksistowskim, przemiany ustrojowe w tych krajach mogty doko-
nac si¢ przede wszystkim na drodze obrony praw cztowieka. Taka funkcje prze-
jat Kosciol, dzigki swojemu spolecznemu nauczaniu, dazac do tego, aby w po-
szanowaniu godnosci czlowieka dostrzega¢ podstawowy warunek sprawiedli-
woSci spolecznej. Po oficjalnym upadku totalitaryzmu negujacego transcen-
dentng prawde o czlowieku, proponuje si¢ dzisiaj liberalng koncepcje zycia
spotecznego, politycznego i ekonomicznego, oparta na zasadach skrajnego li-
beralizmu indywidualistycznego.

Po raz kolejny w doSwiadczeniu tych krajéw dostrzega sie¢ koniecznosé
obrony praw czlowieka. Katolicka nauka spoleczna stawiajac czlowieka w cen-
trum swoich zainteresowan przestrzega jednoznacznie przed popelnieniem ja-
kiegokolwiek btedu antropologicznego, ktdrego konsekwencje s3 przenoszone
na zycie spoleczne, polityczne, ekonomiczne i kulturowe. Chrzescijaniskie war-
todci etyczne pozwalajg uniknaé tego btedu, a réwnocze$nie stanowia funda-
ment jednodci kultury europejskiej.
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Nuove democrazie e 'unita culturale dell’Europa
Riassunto

La difesa dei diritti umani, nello stato democratico di diritto, prende il suo inizio dal
concetto adeguato della cultura umana, che ¢ una fonte degli atteggiamenti morali dei
cittadini. Questi valori possono essere rivelati in loro piena forza soltanto nell’ambiente
dove ¢ salvaguardato il diritto alla liberta umana. Tutte le difficolta al livello sociale, po-
litico ed economico cominciano dalla negazione di questo diritto. La persona ¢ creativa
soltanto nelle condizioni umane in cui essa puo esprimersi nella sua piu profonda espe-
rienza, la quale si rivela prima di tutto nell’esperienza religiosa. Da questo risulta la ne-
cessita di garantire la liberta religiosa, che diventa una manifestazione particolare della
dignita umana; questa dignita che ¢ stata donata alla persona umana dal suo Creatore.

La cultura cristiana ¢, nel mondo contemporaneo, per il dialogo perenne con la cul-
tura laica. Nella storia del liberalismo, come movimento intellettuale, troviamo le prove
di come sostituire la cultura cristiana con la cultura laica, che spesso era contrapposta
all’influsso della Chiesa, sul modo di pensare e agire. Prendendo in considerazione le
prove dei liberali di eliminare la cultura cristiana dalla vita sociale, economica e politica
si costata una lotta ideologica tra la dottrina sociale della Chiesa e il sistema dei valori
liberali. John Gray, ’economista e filosofo inglese, che nel passato era favorevole al li-
beralismo come filosofia e pratica, in sue recenti enunciazioni ha dichiarato la crisi tota-
le del liberalismo, causata dal processo di sviluppo delle tendenze culturali e nazionali,
che non sono state prese in considerazione dai liberali, proponendo il programma
dell’economia e politica, basate sui presupposti della filosofia liberale.

Sulla base dell’analisi dei processi nazionalistici, sempre di pi accentuati nell’Euro-
pa, sia occidentale che orientale, come pure nel mondo contemporaneo, si pud dire che
la persona umana ¢ il punto centrale delle discussioni e del dialogo di diverse opzioni
sociali, politiche, economiche e culturali. Luomo che ¢ il soggetto della cultura, sia al li-
vello cristiano che umano, richiede di essere valutato secondo la sua pil profonda di-
gnita e la sua verita integrale come persona umana. Ogni ideologia, che propone una vi-
sione limitata dell’'uomo, deve perdere sotto la pressione della natura umana, che esige
di essere profondamente accettata nella programmazione della vita sociale, economica,
politica e culturale.



