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WSTEP

Teksty zebrane w niniejszym tomie s3 owocem XIX edycji Dni Jana Pawta II,
ktéra miata miejsce w Krakowie w dniach 18-21 listopada 2024 roku. Tre$¢ roz-
dziatu prof. dra hab. Zbigniewa Stawrowskiego zostala przedstawiona na kilka
dni przed gléwnymi wydarzeniami, podczas wyktadu na Uniwersytecie Eko-
nomicznym w Krakowie 14 listopada 2024 roku. Analizy zawarte w rozdziale
dr hab. Teresy Grabinskiej, prof. AWL zostaly zaprezentowane podczas pa-
nelu dyskusyjnego, ktory odbyl sie w Katolickim Liceum Ogdlnoksztalcacym
im. Swietej Rodziny z Nazaretu w Krakowie, organizowanego przez Towarzy-
stwo Naukowe ,,Fides et Ratio” 18 listopada 2024. Trzy z prezentowanych w ni-
niejszej publikacji rozdzialow zostaly wygloszone na konferencji naukowej na
Uniwersytecie Ignatianum 19 listopada 2024 — s3 to teksty dr hab. Jolanty Dudek,
prof. U], dra hab. Mirostawa Lakomy, prof. UIK oraz dra Dariusza Dankow-
skiego SJ. W trakcie gléwnej sesji naukowej, ktéra odbyla sie 21 listopada 2024
w Collegium Novum Uniwersytetu Jagiellonskiego, zaprezentowali swoje refe-
raty ks. prof. Piotr Mazurkiewicz, prof. Rocco Buttiglione, George Weigel oraz
prof. Aleksander Surde;j.

Wstep, [w:] Praca, wolnos¢, solidarnosé, red. E. Laskowska, Krakéw 2025, s. 5-6 (Dni Jana Pawta II),
https://doi.org/10.15633/9788383700960.00.
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SLOWO NA OTWARCIE
GLOWNE]J SESJI NAUKOWE]

Magnificencjo, Panie Rektorze Uniwersytetu Jagiellonskiego, Magnificencje,
drodzy Rektorzy uczelni wyzszych—organizatorzy Dni Jana Pawta II w Kra-
kowie, Czlonkowie Komitetu Organizacyjnego, drodzy Profesorowie i Studenci,
Czcigodni Ksieza i Ojcowie, Panie i Panowie, Prelegenci i Stuchacze naszej sesji,
takze uczestnicy online.

»Praca, wolno$¢, solidarno$¢” —to temat przewodni tegorocznej edycji Dni
Jana Pawta IT i dokladnie ten temat wpisuje si¢ jako znak czasu w dzisiejsza per-
spektywe swiata. Ciesze¢ si¢ bardzo, ze go podejmujemy oraz szukamy odpowie-
dzi na trudne pytania i od nich nie uciekamy. Dziekuje wszystkim prelegentom
dzisiejszej sesji naukowej. To wyjatkowa okazja, ze podczas tej sesji spotykaja si¢
$wiaty nauki i polityki, a takze jako$ciowego dziennikarstwa. To nie przypa-
dek, gdyz wszystko, o czym bedzie mowa, bardzo bliskie bylo Janowi Pawlowi
II. W kazdej sytuacji codziennego zycia stuzyl Bogu i czlowiekowi. Nie uchylat
sie od trudnych pytan i poszukiwal madrosci oraz prawdy. W prawdzie stal do
ostatnich chwil, dajac nam poruszajacg lekcje mitosci, pokory, godnosci ludzkie-
go zycia do konca oraz bezgranicznego zawierzenia Bogu w cierpieniu. On byl
czlowiekiem wielkiej i wytezonej pracy, ale byt w tym wszystkim wolny i co wie-
cej—solidarny z kazdym czlowiekiem.

12 czerwca 1987 roku w Gdansku, podczas swojej kolejnej pielgrzymki do Pol-
ski, papiez Jan Pawel II w homilii wygloszonej do wieluset tysiecznego ttumu
wiernych nawigzal do symbolicznych krzyzy —Pomnika Poleglych Stoczniow-
cow i fragmentu wyrytego tam psalmu. Calo$¢ przemoéwienia koncentrowa-
fa si¢ na, wielorako ujmowanej, kwestii ,,pracy”. Powiedzial wowczas: ,,Soli-
darnos¢ —to znaczy: jeden i drugi, a skoro brzemig, to brzemie niesione razem,
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we wspoélnocie. A wiec nigdy: jeden przeciw drugiemu. Jedni przeciw drugim.
I nigdy brzemie dZwigane przez czlowieka samotnie. Bez pomocy drugich. Nie
moze by¢ walka silniejsza od solidarnosci”. Te stowa wypowiedziane prawie
40 lat temu sg nadal aktualne i to nie tylko w polskiej, ale $wiatowej rzeczywisto-
$ci. Tak bardzo potrzeba wspolnoty i jej budowania. Nie myslenia w kategoriach
»tylko dla sobie i o sobie”, ale w kategoriach ,,my i to razem”.

Podczas inauguracji nowego roku akademickiego na Uniwersytecie Papieskim
Jana Pawtla IT wyktad wyglosil kard. Grzegorz Rys, metropolita tédzki i jeden
z ojcow synodalnych. Opowiadal nam o tym, czego dotyczy synod w Rzymie,
a byto to w polowie jego obrad w dniu 16 pazdziernika 2024 roku, kolejnej rocz-
nicy wyboru kard. Karola Wojtyty na papieza. Mowil, ze jestesmy Kos$ciotem

ktéry podejmuje rozeznawanie wspdlnotowe, zwlaszcza tam, gdzie chodzi o misje,
kiedy pytamy: Co mamy zrobi¢? Na uniwersytecie to pytanie dawno ma swoja od-
powiedz, znam t¢ odpowiedz: EUNTES DOCETE! Ale jesli trzeba by bylo podja¢
refleksje, jak te misje realizowaé, to Synod powinien to rozeznawaé wspdlnotowo.
W tym rozeznawaniu wspdlnotowym liczy si¢ kazdy. Lud Bozy nie jest nigdy prosta
sumg ludzi ochrzczonych. Jest raczej ,my” Kosciota. Papieski Uniwersytet nie jest
prosta suma uczonych i studentdw. Jest jakim$ ,my”. Potraficie je zdefiniowa¢, po-
traficie je opisac¢, ale konkretnie, co sktada si¢ na to ,,my”? Co bedzie, jesli nie bedzie

takiej $wiadomosci tego ,,my”?

By¢ moze i ta sesja jest okazja do tego, by poszukiwaé owego ,,my” w kontek-
$cie wszystkich naszych krakowskich i matopolskich uczelni. Bo to z tej jednosci,
z tej wspolnoty naszych uczelni powstalo dzielo, jakim sg Dni Jana Pawla I, i te
dni owg jedno$¢ umacniaja. Ale teraz jest pytanie, przed ktérym stoimy: jak by¢
dzisiaj wspolnota i jednoscia, w zmieniajacym si¢ Swiecie, takze i w sytuacji, gdy
zdaje si¢ on gubic¢ wartosci, ktére sg jego fundamentem?

Zycze wszystkim Panistwu owocnych przemyslen i wnioskéw po dzisiejszej
sesji naukowej. Zycze odczuwania takze tego ,my” uniwersyteckiego $wiata.
Dzigkuje komitetowi organizacyjnemu XIX edycji Dni Jana Pawtla II, na czele
z o. prof. Jarostawem Kupczakiem OP, za organizacje¢ i szans¢ —dla nas wszyst-
kich —na spotkanie, jak zawsze, fides et ratio. Bo to nasze zadanie i odpowie-
dzialno$¢ tu i teraz.

R. Tyrala, Stowo na otwarcie gléwnej sesji naukowej, [w:] Praca, wolnos¢, solidarnosé, red. E. Laskowska,
Krakow 2025, s. 5-8 (Dni Jana Pawta II), https://doi.org/10.15633/9788383700960.01.
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NIEDOKONCZONA REWOLUCJA?

Temat, ktory zostanie poruszony, to niedokonczona rewolucja. Chodzi oczy-

wiscie o rewolucj¢ Jana Pawta II. Do jakiej rewolucji wzywal Papiez i w jakim

sensie mozemy powiedzie¢, ze jest to rewolucja niedokonczona? Zacznijmy od

jego stow. W dniu swojego wyboru, w swoim pierwszym oredziu Ubi et Orbi Jan
Pawel II zaprosil ludzi, aby si¢ nie bali, nie bali si¢ obecnosci i mitosci Chrystusa
w zyciu jednostek i narodow:

Nie lgkajcie si¢, otworzcie, otworzcie na osciez drzwi Chrystusowi. Dla Jego zbawczej
wladzy otworzcie granice panstw, systemoéw ekonomicznych i politycznych, szerokie
dziedziny kultury, cywilizacji, rozwoju! Nie lekajcie si¢! Chrystus wie, co nosi w swo-
im wnetrzu czlowiek. On jeden to wie!'.

Kilka miesiecy pozniej, podczas swojej pierwszej pielgrzymki do ojczyzny,

kontynuowal i wyjasnit te stowa:

Kosciol przynidst Polsce Chrystusa—to znaczy klucz do rozumienia tej wielkiej
i podstawowej rzeczywistosci, jaka jest czlowiek. Czlowieka bowiem nie mozna do
konca zrozumie¢ bez Chrystusa. A raczej: czlowiek nie moze siebie sam do kornca
zrozumie¢ bez Chrystusa. Nie moze zrozumie¢ ani kim jest, ani jaka jest jego wtas-
ciwa godnos¢, ani jakie jest jego powolanie i ostateczne przeznaczenie. Nie moze
tego wszystkiego zrozumie¢ bez Chrystusa. I dlatego Chrystusa nie mozna wylacza¢
z dziejow czlowieka w jakimkolwiek miejscu ziemi. Nie mozna tez bez Chrystusa

1

Jan Pawet II, Homilia wygloszona w czasie mszy sw. rozpoczynajgcej uroczyscie pontyfikat, 22.10.1978,
https://mateusz.pl/JPII/habemusp/hpapam3.htm.
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zrozumie¢ dziejow Polski—przede wszystkim jako dziejow ludzi, ktérzy przeszli
i przechodzg przez te ziemie. Dzieje ludzi! Dzieje narodu sg przede wszystkim dzie-
jami ludzi. A dzieje kazdego czlowieka toczg sie w Jezusie Chrystusie. W Nim staja
sie dziejami zbawienia®.

Co dokladnie wnosi obecno$¢ Chrystusa do historii narodu? Jaki dar ona
wnosi? Jest to tajemnica mitosci Chrystusa, dzigki ktorej wielu staje sie jednoscia,
uczy sie mysle¢ o sobie i zy¢ nie wlasnym interesem, ale $wiadomoscia komunii
z Chrystusem i ze sobg nawzajem. W ten sposéb rodzi si¢ nowy czltowiek i razem
rodzg si¢ wspolnoty ludzkie, rodziny i narody.

Kilka dni p6zniej w Auschwitz $w. Jan Pawel II rozpoczal homili¢ stowami
z Pierwszego Listu $w. Jana: ,,To jest zwyciestwo nasze, wiara nasza”>. Mowa tu
o metodzie walki, ktora gleboko zmienia losy ludzi, rodzin i narodéw; metoda
walki, z ktdrg zadna ludzka potega nie moze wygraé, poniewaz angazuje w ludzka
historig zwycigska chwale samego Boga: wiare, a wrazz nig nadzieje i mitos$¢ Chry-
stusa. Pamietam, jak Jozef Tischner powiedzial mi: ,,Nic nie moze by¢ jak dawnie;j.
Musi sie co§ wydarzy¢. Nie wiem co, ale co§ musisi¢ sta¢”. Nieco ponad rok p6zniej
Lech Walesa przeskoczyt przez brame Stoczni Gdanskiej i rozpoczela si¢ epopeja
»Solidarnoéci”.

Co taki ruch polityczny jak ,,Solidarnos¢” ma wspolnego ze $w. Janem Pa-
wlem II i wiarg chrzescijanska? By¢ moze to, ze $w. Jan Pawel II wzywal do
buntu przeciwko komunizmowi i wlaczyl si¢ w ogélnoswiatowa walke miedzy
komunizmem a kapitalizmem?

Tak mysli wielu ludzi, ktérzy nie pojmuja tego, co wydarzyto si¢ w tamtych
dniach, i rozumieja przestanie $w. Jana Pawla II w powierzchownym sensie po-
litycznym. W rzeczywisto$ci chrzescijanskie przeslanie jest gleboko polityczne,
ale jego polityczno$¢ jest na innym poziomie niz walka miedzy partiami i mo-
carstwami tego §wiata; jest na poziomie, na ktorym ksztaltuje si¢ sumienie ludzi
i narodow. Jan Pawet II wzywal Polakéw, aby zyli miloscig Chrystusa do siebie
nawzajem i w ten sposob ukonstytuowali si¢ jako wolni ludzie i jako nar6d. No-
woczesna doktryna polityczna od Hobbesa do Hegla wyjasnia, ze ludzie moga
by¢ trzymani razem tylko przez wladze. Kazdy czlowiek dazy do wlasnego ego-
istycznego interesu, ktéry nastawia go przeciwko innym ludziom.

2 Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy sw. odprawionej na placu Zwyciestwa, 2.06.1979, [w:] Jan Pawet II,
Pielgrzymki do Ojczyzny: 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999, 2002. Przeméwienia, homilie, Krakow
2005, 8. 23.

3 Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy Swigtej odprawionej na terenie bytego obozu koncentracyjnego,
Oswiecim-Brzezinka, 7.06.1979, [w:] Jan Pawet II, Pielgrzymki do Ojczyzny: 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1
997, 1999, 2002. Przeméwienia, homilie, Krakdw 2005, s. 154.
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Wspotpraca spoleczna jest mozliwa tylko wtedy, gdy wyzsza sita o nieod-
partej mocy narzuca ludziom zasade wspdlpracy i w ten sposéb trzyma ich ra-
zem. Zasada spoleczenstwa politycznego jest sita. Kultura zachodnia réwniez
zna wariant tej zasady. Nie sila, ale dobrze pojety interes kazdej osoby trzyma
spoleczenstwo razem: rynek. Rynek jest jednak dostepny tylko dla tych, ktérzy
maja co$ do sprzedania, a nastepnie kupienia. Dla niego liczy si¢ to, co ma sie
do sprzedania lub jest sie w stanie kupi¢. Wdowy, sieroty, osoby starsze, chorzy,
jednym stowem — stabi, nie maja dostepu do rynku. To jest to, co papiez Franci-
szek nazywa ,,spofeczenistwem marnotrawstwa”*, w ktérym kazdy ma tyle samo
praw, co wladzy, a ci, ktorzy nie maja wladzy, nie majg zadnych praw.

Podczas pierwszej pielgrzymki do ojczyzny $w. Jan Pawel II zaproponowat
inng zasade wspdlzycia obywatelskiego i fadu spolecznego: milos¢ Chrystusa,
ktéra sprawia, ze wielu staje si¢ jednym, czyli staje si¢ wspolnota i potrafi te
wspdlnote zorganizowac i prowadzi¢ zgodnie z zasada dobra wspdlnego. Do-
bro wspdlne nie jest sumg partykularnych intereséw ani dobr kazdej jednostki.
Dobro wspolne jest dobrem ludzi, ktérzy w swojej samoswiadomosci obejmuja
dobro innych wraz z wlasnym dobrem w taki sposdb, ze nie moga zdefiniowac
swojego dobra bez uwzglednienia w nim réwniez dobra innych. Brazylijska pio-
senka, ktorg $piewano, gdy bytem mlody, Balada da caridade, méwi o tym bar-
dzo dobrze:

Como posso ser feliz
Se ao pobre meu Irmao
Eu fechei meu coragio
Meu amor eu recusei?

Jak moge by¢ szczesliwy,

Jesli dla mojego biednego brata
Zamknalem swe serce.

Moja mito$¢ odrzucitem?

Mito$¢ Chrystusa tworzy nowego cztowieka, ktory nie moze zdefiniowac swo-
jego dobra bez wlaczenia do niego, w uporzadkowany sposéb i w koncentrycz-
nych kregach, swoich rodzicéw, braci i sidstr, zony i dzieci, krewnych, przyjaciot,
wspolobywateli, rodakow i ostatecznie calej ludzkosci.

Jan Pawet II wzywal Polakéw do ponownego odkrycia poczucia tozsamosci
narodowej w chrzcie §wietym i w dzieleniu si¢ tym sposobem bycia czlowiekiem,

4 Franciszek, Przeméwienie do uczestnikow konferencji z okazji trzeciej rocznicy encykliki ,Laudato si”,
6.06.2018, ,,’Osservatore Romano” wyd. pol. 39 (2018) nr 8-9, s. 35.
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ktéry rodzi sie z wiary. Czescig tego sposobu bycia czlowiekiem, tej chrzesci-
janskiej praktyki osoby ludzkiej, jest zdolno$¢ do regulowania zycia swojej spo-
tecznosci poprzez dialog o wspolnym dobru, a nie poprzez przemoc i oszustwo.
To wlasnie z tego chrzescijaniskiego obrazu osoby ludzkiej narodzila sie idea so-
lidarnosci. Jest to roszczenie narodu do swobodnego decydowania o wlasnym
losie. Solidarno$c jest $wieckg wersjg komunii’.

Ukazuje sie teraz wyrazniej polityczny charakter przestania sw. Jana Pawta II:
nie wzywa on do budowania partii, ale raczej do budowania ludu, do bycia
ludem. Jest to przestanie gleboko polityczne i trudne do zrozumienia w kate-
goriach polityki tego $wiata. Mozna powiedzie¢, ze w pewnym sensie jest ono
przeciwne wobec wszystkich lub wigkszosci rzadéw tego $wiata, ktérych celem
nie jest budowanie ludéw ani narodéw, ale raczej anonimowych mas, ktérymi
mozna zarzadzaé poprzez polityke, ekonomie i przemyst rozrywkowy.

Apel $w. Jana Pawta II nie byl apelem przeciwko komukolwiek. Nawet nie
przeciwko totalitarnemu rezimowi komunistycznemu. Zamiast tego byt to apel
o bycie narodem, o czerpanie z pamieci o historii narodu i z obecnego do$wiad-
czenia solidarnosci, a takze komunii chrzescijanskiej, energii potrzebnej do
odzyskania swojej roli i praw jako narodu. Wszyscy wiemy, co wydarzylo si¢
w tamtych latach w Polsce i na calym $wiecie. Przez wiele lat nardd i wladza staty
naprzeciw siebie. Nar6d walczyt orezem prawdy i odwolywat si¢ do sumienia
przeciwnika, bez przemocy, bez rozlewu krwi. Jedyng przelang krwig byta ta na-
szych meczennikow, a wspominamy tutaj blogostawionego Jerzego Popieluszke.
W koncu niemozliwe stato si¢ mozliwe: wladza ustgpila.

Apel $w. Jana Pawla II byl skierowany nie tylko do Polski. Byt skierowany
do calej Europy. Zapraszal Europe do odkrycia siebie na nowo, do odnalezie-
nia korzeni swojej tozsamosci kulturowej we wlasnym chrzcie. Nie nalezy tego
rozumie¢ w sensie konfesyjnym. Wiara chrzescijaniska, ktdra staje si¢ kultura,
odciska w $wiadomosci Europejczyka pewien obraz czlowieka. Jest to obraz
czlowieka, ktéry nie jest tylko egoistyczng jednostka, ale ktory uznaje, ze zo-
stal stworzony dla wspolnoty z innymi ludzmi i kiadzie na szali wtasng wolnos¢
w relacji z innymi ludZmi, budujac wspdlnote. Nawet ci w historii Europy, ktérzy
buntowali si¢ przeciwko Ko$ciotowi, a nawet ci, ktérzy sprzeciwiali sie chrzes-
cijanstwu, nosili ten obraz w swoich sercach. Oswiecenie, ktére na wiele spo-
sobow lezy u podstaw systemoéw instytucjonalnych wspodtczesnych demokraciji,
bylo buntem przeciwko Kosciolom w imie¢ zasad chrzescijanskich, ktére Koscio-
ty w swojej konkretnej rzeczywistosci historycznej zdradzity®. Dlatego papiez,
ktéry z mocg prosil narody, by otworzyly drzwi swoich serc Chrystusowi, byt

5 Por.]J. Tischner, ,,Etyka solidarnosci” oraz ,,Homo sovieticus”, Krakow 2018.
6  Por. Jan Pawet II, list apostolski Tertio millennio adveniente, 33.
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réwniez papiezem, ktory z wielkg pokorg i przekonaniem prosil o przebaczenie
za grzechy Koéciota’.

Przestanie Jana Pawla II bylo skierowane poza granice Polski i Europy do
wszystkich ludzi. Niewielu podkresla fakt, ze w latach jego pontyfikatu upadty
nie tylko komunizm, ale takze autorytarne rezimy ,bezpieczenstwa narodowe-
go” w Ameryce Lacinskiej i innych czesciach swiata. Wielka fala nadziei i de-
mokratycznych przemian ogarneta narody ziemi®. Jan Pawel IT wezwal rowniez
do nowego sojuszu wolnego rynku i solidarnosci. Wolny rynek jest najlepszym
sposobem regulowania transakeji gospodarczych w sposéb zaréwno skuteczny,
jak i wolny. Jest on jednak, jak powiedzial przyjaciel $w. Jana Pawta II Michael
Novak, jedng z instytucji wolnego spoleczenistwa, ale nie jedyna’. Dlatego po-
trzebuje sojuszu z solidarnoscia.

Rewolucja ducha, do ktérej wzywat §w. Jan Pawel II, osiagneta imponujace
rezultaty, ktore zmienily $wiat, w ktorym zyjemy. W Polsce rezim policyjnej
kontroli, totalitarnych represji i ubostwa zostat obalony, a Polacy cieszg sie teraz
wysokim poziomem wolnosci i dobrobytu. Wiele narodéw w Europie srodkowej
i wschodniej odzyskalo wolno$¢, radykalnie poprawilo swoje standardy zycia
i dofaczylo do Unii Europejskiej, ktdra zjednoczyla duza czes¢ naszego konty-
nentu. Na $wiecie globalizacja przyniosta ogromne korzysci: duza czes¢ ludzko-
$ci wydostata sie z zacofania i glodu, a w ciagu zaledwie kilku lat osiagneta waz-
ne gospodarcze i spoteczne kamienie milowe. Mamy powody do zadowolenia.
A moze jednak nie? Zadajemy sobie pytanie: to drzewo wydalo wiele owocow,
ale jak bardzo jego korzenie wzmocnity si¢ lub ostabity?

Nasze demokracje sg skorodowane przez bledna polaryzacje, ktora systema-
tycznie stawia jedng stron¢ narodu przeciwko drugiej. Poszukiwanie wspdlne-
go dobra, ktére musi koniecznie obejmowac¢ dobro drugiego, tego, ktéry mysli
inaczej niz ja i musi przejs¢ przez swoje sumienie, zostalo zastgpione walka na
$mier¢ i zycie, aby zapewni¢ sobie wladze przeciwko drugiemu. Niektérzy chca
narzuci¢ swoje wartosci sifa. Inni widzg w narzucaniu wartosci zaprzeczenie
wolnosci. Walka polityczna zostata zredukowana do wzajemnego oczerniania
i zapraszania do walki.

Wydaje sig, ze jednos¢ miedzy ludzmi mozna osiagnac¢ jedynie poprzez wal-
ke, a nie poprzez cierpliwe wspolne poszukiwanie prawdziwego wspolnego do-
bra, to jest: poszukiwanie dobra w prawdzie. Kryzys idei prawdy niesie za soba
$mier¢ polityki. Kazdy ma swoja wlasng prawde i nie moze ani nie chce jej ar-

7 Por. Jan Pawel I, bulla Incarnationis mysterium, 11.

8  Por. S. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego, thum. H. Jankowska, Warsza-
wa 2007 (Spectrum).

9  Por. M. Novak, Duch demokratycznego kapitalizmu, thum. T. Syryjczyk, Krakow 1986 (Biblioteka Poli-
tyki Polskiej).
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gumentowac, po prostu probuje ja narzuci¢ sita. Autentyczna demokracja jest
natomiast mozliwa tylko dzigki metodzie dialogu i cierpliwemu poszukiwaniu
prawdy o dobru wspélnym. Dialog ten jest jednak mozliwy tylko wtedy, gdy
drugi cztowiek jest dla drugiego dobry i chce budowa¢ dobro wspdlne, ktdre
przechodzi réwniez przez uznanie jego sumienia. Sw. Jan Pawel II zaprasza nas
do afirmacji prawdy metoda wolno$ci'®.

W ten sposob rewolucja ducha pozostata niedokonczona i istnieje ryzyko, ze
zostanie przeksztalcona w nowg forme totalitaryzmu. Jesli spojrzymy na nasz
kontynent, zobaczymy, ze wielki projekt budowy nowej Europy zakonczyl sie
kleska. Chcielismy chrzescijaniskich wartosci w konstytucji i ich nie otrzymali-
$my. Chcieli$my ich, jak juz wyjasnilismy, nie z powodéw konfesyjnych, ale aby
da¢ Europie solidng podstawe kulturowa, aby potwierdzi¢ chrzescijanski obraz
osoby ludzkiej, ktory lezy u podstaw naszej kultury. W tym obrazie zbiegaj si¢
z chrzedcijanstwem wielka filozofia grecka, prawo rzymskie i, jak widzielismy,
takze dziedzictwo o$wiecenia. Nie mieliSmy ich. Chcielismy konstytucji. Tego
tez nie dostaliémy. Bog zaoferowal nam szans¢ ukonstytuowania si¢ jako naréd
europejski, a my, Europejczycy, powiedzieliSmy ,,nie”. Istnienie tego narodu za-
czyna sie od uznania faktu, ktdry jest darem: jestesmy powolani do bycia razem
i do bycia czescig siebie nawzajem.

Kazdy moze ttumaczy¢ ten fakt tak, jak uwaza za stosowne; jesli jednak go
nie uznajemy, nie jeste$my czescig ludu. Prawo rynku, wymiana ekwiwalentéw,
suma indywidualnych egoizméw nie wystarcza, by stworzy¢ narod. Postuchaj-
my glosu poety Thomasa S. Eliota:

When the Stranger says: “What is the meaning of this city?
Do you huddle close together because you love each other?”
What will you answer? “We all dwell together

To make money from each other”? or “This is a community”?

Kiedy Nieznajomy pyta: ,Jakie jest znaczenie tego miasta?

Czy mieszkacie jeden na drugim, bo si¢ kochacie?”,

co odpowiesz? ,Wszyscy mieszkamy razem,

by zarabia¢ na sobie nawzajem”? A moze méwisz: ,,To jest spoteczno§c?”™'.

Odmoéwiliémy ukonstytuowania sie jako wspdlnota polityczna, poniewaz ba-
lismy si¢ kulturowych zalozen istnienia polityki. Myslelismy, ze prawa rynku
i gospodarki wystarcza, by nas zjednoczy¢, i stworzylismy, jak to si¢ méwi, Eu-

10 Por. Jan Pawel I1, enc. Centesimus annus, 46.
11 T.S. Eliot, Choruses from the Rock III, 1934.
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rope bankow i bankieréw. Jednak nie moga oni stanowi¢ fundamentu wspolnoty
politycznej.

Nie mielismy konstytucji i nie byli§my narodem europejskim. Nasza propo-
zycja nie zostala zaakceptowana, a ci, ktorzy wygrali, nie mieli alternatywnej
propozycji. W ten sposob narodzila si¢ nowa Europa, z traktatem lizbonskim,
bez kultury, bez ludzi i bez polityki. Bez kultury Europejczycy nie moga ukon-
stytuowac sie jako naréd. Jesli nie ma powolania do bycia razem, ktore wynika
zich historii i kultury, Europejczycy sa skazani na bycie jedynie odizolowanymi
jednostkami. Europa praw, o ktorej wiele méwiono w ostatnich latach, moze by¢
tylko Europg praw odizolowanych jednostek. Sg to jednak tylko indywidualne
prawa bez odpowiadajacych im obowiazkéw. Z obowigzkéw jednak wyrastajg
prawa innych, prawa stabszych, prawa wspdlnot, rodzin i narodéw. Temat praw
oddzielonych od obowigzkéw, a tym samym —od odpowiedzialnosci, zacheca
do tworzenia narcystycznych osobowosci, ktore zyja tylko dla siebie, ale s3 nie-
zdolne do tego daru z siebie, dzieki ktéremu osoba naprawde realizuje siebie
i buduje rodziny, spolecznosci, narody. Samotny ttum odizolowanych jednostek
tworzy mase, ktora moze zosta¢ zjednoczona jedynie przez zewnetrzng sile. Ta
niezdolnos$¢ do tworzenia ludu znajduje odzwierciedlenie nawet w najbardziej
intymnych relacjach: liczba malzenstw spada, liczba urodzen spada, a w rezulta-
cie wielkie narody s3 na najlepszej drodze do znikniecia z historii.

Europa bez kultury i ludzi nie moze mie¢ polityki. Miejsce polityki zajmuje
biurokracja. Jest ona absolutnie uzytecznym i niezbednym narzedziem do jed-
nolitego stosowania regul w sytuacjach, ktore powtarzaja si¢ w czasie; nie moze
jednak poradzi¢ sobie z nowymi i nieprzewidzianymi zjawiskami w historii. Za-
miast tego potrzebny jest polityczny proces decyzyjny. Traktaty staraja si¢ szcze-
gétowo przewidzie¢ wszystko, co moze si¢ wydarzy¢, i dyktuja zasady, ktore to
reguluja, ale nie tworza przestrzeni dla decyzji politycznych. Kiedy nadchodzi
kryzys, Unia jest sparalizowana i nie wie, co robic¢!

Wszystkie kryzysy podkreslaja potrzebe prawdziwej politycznej jednosci Eu-
ropy z europejskim rzagdem, ktéry proponuje do zatwierdzenia przez Parlament
Europejski i Rad¢ Europejska (odpowiednio zreformowane) europejski budzet
i europejska polityke gospodarcza, europejska polityke obronng i europejska
polityke zagraniczna. Europa traktatu lizbonskiego wywotala reakcje suwereni-
styczng. Wielu krzyczalo, w kilku krajach europejskich, ale w Polsce moze nawet
bardziej: ,,precz z Brukselg”, ,,precz z Europg”. Jest to reakcja, ktérg rozumiem,
ale jest to reakcja btedna. Dokad péjdziemy poza Europa? Czy przeniesiemy sig¢
do Azjilub Afryki? W koncu jestesmy Europejczykami. Zachecam raczej moich
suwerenistycznych przyjaciét do powiedzenia: ,,Nie podoba nam si¢ ta Europa.
Chcemy lepszej Europy”. Chcemy wznowic¢ europejski projekt tam, gdzie zostal
przerwany. Chcemy nada¢ Unii Europejskiej kompetencje polityczne, ktérych
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potrzebuje, by funkcjonowa¢ w polityce gospodarczej, zagranicznej i obronne;j.
Chcemy konsekwentnego stosowania zasady pomocniczosci i chcemy bronic su-
werennosci kulturowej narodéw tworzacych Unie. Chcemy europejskiej konsty-
tucji i chcemy stanowi¢ narod europejski.

Ostatnie wybory w Stanach Zjednoczonych po raz kolejny pokazaly, jak bar-
dzo nasze interesy sklaniajg nas ku jednosci Europy, ku ustanowieniu Europy
politycznej. Jesli, co wydaje si¢ prawdopodobne, prezydent Donald Trump od-
mowi zagwarantowania Europie bezpieczenstwa, co zrobimy w §wiecie pelnym
zagrozen: od islamskiego fundamentalizmu po rosyjski imperializm? A jesli
bedzie chcial ponownie przedyskutowaé fundamenty miedzynarodowego po-
rzadku gospodarczego, jak bedziemy godnie prowadzi¢ te¢ dyskusje, jesli nie be-
dziemy zjednoczeni? Interesy naciskaja na jednos$¢, ale to nie wystarczy, aby ja
osiagna¢. Swiety Jan Pawet 1T powiedzial kiedys, ze aby dostrzec swoje $rednio-
i dlugoterminowe interesy, ludzie muszg najpierw wznies¢ oczy ku niebu wiel-
kich warto$ci. Samoswiadomo$¢ narodu europejskiego nie opiera si¢ wylacznie
na interesach.

Europejski patriotyzm nie ma nic wspdlnego z powierzchownym kosmopoli-
tyzmem tych, ktérzy mowia: nie czuje si¢ Polakiem (ani Wlochem, ani Hiszpa-
nem itd.), czuj¢ sie Europejczykiem. Mysla, ze sa Europejczykami, a zamiast
tego s3 po prostu wykorzenionymi, pozbawionymi tozsamosci konsumentami
$wiatowego rynku, ktorzy swoja tozsamo$¢ czerpig po prostu z towaréw'?. Nie
mozna by¢ Europejczykiem, jesli nie ma si¢ silnej tozsamosci narodowej. Jestem
Europejczykiem, poniewaz jestem Wtochem, poniewaz wiem, ze wloska toz-
samo$¢ i kultura zyje w dialogu z innymi europejskimi kulturami. Poza tym
dialogiem wiednie i umiera. Narod europejski rodzi si¢ z dialogu narodéw. Tak
jak cztowiek odkrywa swoja prawdziwa tozsamo$¢ w dialogu z innymi ludzmi,
zaczynajac od tych, ktérzy tworzg jego rodzine i najblizsze otoczenie, tak kazdy
nardd odkrywa swojg tozsamos¢ i historyczng misje w dialogu z innymi naro-
dami europejskimi. Warto o tym zawsze pamieta¢ w obliczu ryzyka odrodzenia
sie nacjonalizméw, ktére niejednokrotnie rozdzieraly naszg Europe. Swiety Jan
Pawet IT uczyl nas réznicy miedzy nacjonalizmem a prawdziwym patriotyzmem,
ktéry jest miloscig dla wlasnego narodu, innych narodéw i wspoélnej europej-
skiej ojczyzny*’.

Jesli spojrzymy poza granice Europy na cala rodzing ludzka, zobaczymy, ze
globalizacja weszta w kryzys, a sojusz wolnego rynku i solidarnosci nie zostat
zrealizowany. Benedykt XVI w swojej encyklice Caritas in veritate podnidst

12 Por. S. Weil, Zakorzenienie i inne fragmenty. Wybér pism, oprac. A. Wielowieyski, Krakow 1961 (Biblio-
teka ,Wiezi”, 2).

13 Por. Jan Pawel 11, Homilia w czasie Mszy sw. na Wzgérzu Lecha, [w:] Jan Pawel I1, Pielgrzymki do Ojczy-
zZny: 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999, 2002. Przemowienia, homilie, Krakow 2005.
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alarm, wskazujac, ze globalizacji gospodarki nie towarzyszy globalizacja etyki
i polityki i wlasnie z tego powodu grozi jej niepowodzenie'*. Dzi§ papiez Fran-
ciszek z gorycza mowi nam, ze to si¢ nie udato i ze wkroczylismy w ere ,trzeciej
wojny $wiatowej w kawatkach”'®. Globalizacja ekonomiczna, ktdrej nie towa-
rzyszg etyka i polityka, wywolata szalejace konflikty. Mamy zwycigzcéw i prze-
granych globalizacji. Przegrani organizuja populistyczne ruchy, ktore protestuja
i domagaja sie konca globalizacji. Taryfy i bariery celne powracaja. Tworzg si¢
zamknigte bloki handlowe, ktdre szybko staja sie blokami politycznymi i mili-
tarnymi. Na peryferiach imperiéw wybuchaja wojny o kontrole nad surowcami
i rynkami.

Przez krotki czas mieli$my iluzje ery pokoju gwarantowanego przez amery-
kanska hegemonie. Ta iluzja si¢ skonczyta. Musimy raczej mysle¢ o przejsciu do
nowego wielobiegunowego porzadku, w ktérym Stany Zjednoczone nadal beda
wiodaca potega, ale beda musiaty dzieli¢ si¢ z innymi mocarstwami fundamen-
talnymi decyzjami dotyczacymi pokoju, rozwoju, ochrony $rodowiska i dobro-
bytu ludzko$ci. W zyciu wewnetrznym narodéw, w Unii Europejskiej, na arenie
$wiatowej, rewolucja solidarnosci zapoczatkowana przez Jana Pawla II weszla
w faze impasu, a nawet regresu.

W tym momencie naturalnie nasuwa si¢ pytanie: co robi¢? Jest to pytanie
zrozumiale, ale tez bledne. To samo pytanie zadal sobie Wlodzimierz Lenin
w 1902 roku, kiedy napisal broszure zawierajaca program rewolucji bolszewic-
kiej: zbudowac¢ partie, zaja¢ patace wladzy, a stamtad przeksztalci¢ calg struk-
ture spoteczng'®. Jest to pytanie Lenina, ale nie Jana Pawta II. Gdyby byt wéréd
nas dzisiaj, zaprositby nas do rozpoczecia od innego pytania: ,,jak by¢?”. Jak by¢,
aby przezy¢ etap historyczny, ktory jest przed nami, w sposéb godny cztowieka?
Latwo byloby w tym momencie nakresli¢ rzeczy do zrobienia: nowa polityka
dialogu wewnatrz panstw, tworzenie prawdziwej politycznej Europy, budowanie
wspdlnoty, ktora jest w stanie zjednoczy¢ sie z Europg, budowa nowego multi-
lateralnego porzadku politycznego. Byloby to tatwe, ale i bezcelowe. Wiemy, co
nalezy zrobi¢. Komisje ekspertow wysokiego szczebla od lat opracowujg mozli-
we $rodki zaradcze na bolaczki Europy i $wiata. A jednak nic si¢ nie dzieje.

Powdd jest prosty: brakuje Podmiotu. Brakuje nam wiasciwego Podmiotu do
wykonania zadania. W swoim czasie propozycja Jana Pawla II nie byta progra-
mem politycznym, zestawem rzeczy do zrobienia. Chodzilo o zbudowanie no-

14  Por. Benedykt XV1, enc. Caritas in veritate.

15 Franciszek, Przeméwienie Ojca Swigtego Franciszka do czlonkéw Korpusu Dyplomatycznego akre-
dytowanego przy Stolicy Apostolskiej z okazji sktadania Zyczer noworocznych, Sala Blogostawienstw,
9.01.2025, https://www.vatican.va/content/francesco/pl/speeches/2025/january/documents/20250109-
-corpo-diplomatico.html.

16 Por. V. Lenin, Co robi¢? Palgce zagadnienia naszego ruchu, Warszawa 1948.
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wego Podmiotu. Méwiac dokladniej, byla to propozycja otwarcia drzwi serca
dla Chrystusa, aby mégl On stworzy¢ w nas nowy podmiot, zdolny do jednos-
ci, komunii i solidarnosci. Wtedy nadejda rodziny, ludy i narody, nowa Europa
i nowy porzadek miedzynarodowy. Jesli chcemy kontynuowac niedokonczong
rewolucje $w. Jana Pawta IT, musimy zacza¢ od nowa. Janowi Pawlowi II zalezalo
na tym, aby Chrystus byl solidnym fundamentem, na ktérym mozna budowa¢
jednos$¢ miedzy ludzmi.

To samo wezwanie kieruje teraz do nas papiez Franciszek w encyklice Dilexit
nos (On pierwszy nas umitowat)’. Musimy ponownie zaczg¢ od serca. Wielu
krytykowalo papieza Franciszka, a nawet probowalo przeciwstawi¢ jego postaé
i nauczanie nauczaniu $w. Jana Pawla II. Krytykowano Laudato si*® ,ten papiez
mowi o ekologii, to nie jest jego temat, niech méwi nam o Chrystusie”. Krytyko-
wano Fratelli tutti'® ,ten papiez méwi nam o ekonomii, to nie jest jego temat”.
»Niech méwi nam o Chrystusie”. Teraz papiez méwi do nas o Chrystusie i zapra-
sza nas do ponownego przestudiowania od tej ostatniej encykliki, tj. poczawszy
od Chrystusa, takze calego jego wczesniejszego nauczania. W tym $wietle widzi-
my, ze Laudato si’ jest przypomnieniem Logosu Boga, w ktorym wszystkie rze-
czy zostaly stworzone, i w kazdej z nich dostrzegamy odbicie cienia Jego chwaty.
A Fratelli tutti jest zaproszeniem do spotkania Jego oblicza w obliczu wszystkich
ludzi, ktérych stworzyl na swéj obraz i podobienstwo. Kosciél méwi o ekologii,
ekonomii i polityce, ale w inny sposéb niz moce tego swiata, poniewaz czyni to
z ludzkiego serca odnowionego obecnoscig Chrystusa. Karol Marks napisat kie-
dys, ze wszystkie filozofie ograniczajg si¢ do prob zrozumienia $wiata, a zamiast
tego musimy stara¢ go zmieni¢*.

Jan Pawet II odpowiedzial, ze podmiotem, ktéry zmienia $wiat, jest ludzkie
serce odnowione przez wiare. Przed jakimkolwiek ludzkim, kulturowym, spo-
tecznym badz politycznym projektem pojawia si¢ pierwotne wezwanie: ,,Ot-
worzcie, otworzcie szeroko drzwi Chrystusowi”. Stamtad ptynie energia, ktéra
pozwala stawi¢ czota wyzwaniom zycia. Dlatego raz jeszcze powtarzamy z prze-
konaniem wspdlnie z Janem Pawlem: ,,Niech zstagpi Duch Twoj! Niech zstapi
Duch Twoj i odnowi oblicze ziemi. Tej Ziemi!”*".

17 Por. Franciszek, enc. Dilexit nos.

18 Por. Franciszek, enc. Laudato si’.

19 Por. Franciszek, enc. Fratelli tutti.

20 K. Marks, Tezy o Feuerbachu XI, £.6dz 1945.

21 Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy sw. odprawionej na placu Zwycigstwa, 2.06.1979, dz. cyt.
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Abstrakt
Niedokoriczona rewolucja?

Rozdziat analizuje idee ,niedokonczonej rewolucji” zapoczatkowanej przez $w. Jana Pawta II,
rozumianej jako radykalne wezwanie do odnowy duchowej i kulturowej Europy oraz calego
$wiata. Apel Papieza nie mial charakteru czysto politycznego ani nie byt skierowany wylacznie
do Polski—byla to zacheta do ponownego odkrycia tozsamosci narodowej, korzeni kulturowych
i chrzescijaniskich podstaw europejskiej jednosci. Wzywajac do ,otwarcia drzwi Chrystusowi”,
Jan Pawel II proponowat przemiang oséb i narodéw oparta na wierze, wzajemnej solidarnosci
i trosce o dobro wspdlne—wizje przekraczajaca egoizm jednostkowy i budujaca wspolnoty, ro-
dziny i narody w duchu pojednania i braterstwa. Rozdzial ukazuje rewolucyjny wplyw tego prze-
stania: przyczynito sie ono do upadku reziméw totalitarnych, powstania wolnych spoteczenstw
oraz nowych porzadkéw politycznych i gospodarczych. Autor zwraca uwage takze na rozczaro-
wanie po tej epoce, gdy Europa zwrdcita si¢ ku biurokracji, indywidualizmowi i zatracita wiez
z dziedzictwem chrze$cijanskim, co spowodowatlo renesans nacjonalizméw i dezintegracje spo-
teczna. Podsumowujac, wskazuje, ze ukonczenie tej niedokonczonej rewolucji wymaga na nowo
podjecia idei solidarnosci, tozsamosci kulturowej i dialogu—czyli powrotu do ewangelicznych

idealow wolnego rynku, braterstwa i wspdlnoty oraz afirmacji wspélnych wartoéci europejskich.

Slowa kluczowe: wspdlnota, braterstwo narodéw, Europa, korzenie kulturowe

Abstract
Unfinished revolution?

This chapter examines the concept of the “unfinished revolution” initiated by St. John
Paul II, contextualizing it as a radical call for cultural and spiritual renewal in Europe
and beyond. John Paul II’s appeal was not simply political or restricted to any nation;
rather, it was a summons to rediscover national identity, cultural roots, and the founda-
tional Christian principles underlying European unity. By inviting individuals and na-
tions to “open wide the doors to Christ,” he called for transformation grounded in faith,
mutual solidarity, and the pursuit of the common good—a vision that transcends nar-
row self-interest and builds communities, families, and nations oriented toward recon-
ciliation and fraternity. The chapter highlights the revolutionary impact of this message,
which contributed to the collapse of totalitarian regimes, the rise of free societies, and
new political and economic orders. It also addresses the disappointment that followed,
as Europe shifted toward bureaucracy, individualism, and a loss of connection with its
Christian heritage, fueling nationalist reactions and societal fragmentation. The author
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concludes that to complete this unfinished revolution, there must be a renewed focus on
solidarity, cultural identity, and dialogue—a return to the Gospel-inspired ideals of free
market, fraternity, and community, and a fresh affirmation of shared European values.

Keywords: John Paul II, community, brotherhood of nations
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George Weigel

ETHICS AND PUBLIC POLICY CENTER.
JOHN PAUL II: HUMAN WORK AND
THE WORK OF THE CHURCH'

Thank you for inviting me to join you. I wish I could be with you in Krakow and
in person, but we are united in the bonds of faith and in our devotion to St. John
Paul the Great.

I wish to share three sets of thoughts with you today, which I hope will form
a unity in diversity on the theme of human work and the work of the church.

First, I want to summarize the key points in John Paul IT’s first social en-
cyclical Laborem Exercens, which addresses the phenomenology, theology, and
spirituality of human work. Then I want to suggest how the analysis of human
work in Laborem Exercens was amplified and developed in the Pope’s third social
encyclical, Centesimus Annus. And then I want to turn to the work of the church,
drawing on John Paul’s final encyclical, Ecclesia de Eucharistia, “The Church
[Born] from the Eucharist,” both for what he teaches us about the essential na-
ture and mission of the Church and to challenge some misconceptions about the
Church’s work that have arisen in recent years.

So, first, Laborem Exercens. Although modern Catholic social doctrine traces
its intellectual roots to mid-19t" century Germany and France, it begins in ear-
nest with Pope Leo XIII’s 1891 encyclical Rerum Novarum. Pope Pius XI marked
this historic document’s fortieth anniversary in 1931 with the encyclical Quadra-
gesimo Anno, and Pope John XXIII extended the tradition of an anniversary
encyclical with his 1961 letter, Mater et Magistra. John Paul I had intended to

1 Transcript of the speech delivered during the main scientific session on November 21, 2024, in the Aula
of the Collegium Novum of the Jagiellonian University.
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continue that custom on Rerum Novarum’s got" anniversary, but that fell on
May 15, 1981, just two days after the attempt on his life. During his convales-
cence, the Pope continued to develop the text of the Laborem Exercens, which
we know as “On Human Work,” and the encyclical was finally published on
September 14?, 1981.

In Laborem Exercens, John Paul II took the discussion of the social question
in a more humanistic direction than his papal predecessors by focusing on the
nature of work and the dignity of the human worker. In this respect, Laborem
Exercens is the most tightly focused social encyclical in the history of modern
Catholic social doctrine. It’s also the most personal, as John Paul brought his
own distinctive experience as a manual laborer during the Second World War
to bear in analyzing the moral and spiritual meaning of human labor. The most
theologically creative sections of Laborem Exercens unfold John Paul’s teaching
that, through work, men and women participate in the very action of the creator
of the universe, in fulfillment of God’s initial command to be fruitful and mul-
tiply, fill the earth and subdue it. In work, human beings are called to share in
the ongoing divine creativity that sustains the world. Work is thus a vocation to
which all human beings have been called from the beginning.

And our work is about who we are, not simply what we do and produce,
whether we be agricultural, industrial, post-industrial or artistic laborers. Work-
ers are above all persons, which means that work, properly understood is a mat-
ter of human beings always becoming more, not just making more. This spiritual
and moral character, this subjectivity, gives work its genuine value and gives
workers their special and specific dignity.

Work can often be hard. Yet in spite of this, and perhaps in a sense because of
it, work is a good thing for human beings. For in work, John Paul writes, man
not only transforms nature, adapting it to his own needs; he also achieves ful-
fillment as a human being and indeed in a sense becomes more a human being,
deepening and ennobling his humanity. Work is thus a signal of transcendence,
an ordinary reality on the far side of which is an extraordinary truth about hu-
man dignity.

That is why, following the tradition of Catholic social doctrine, John Paul
teaches the principle of the priority of labor over capital, and rejects what he
terms economism, i.e., considering human labor solely according to its cash
value, so to speak. The priority of labor over capital also touches the question of
ownership. John Paul affirms the right to own private property, but places it un-
der what we might call a “social mortgage:” what we own should be understood
as an invitation to freedom and creativity, and what we own should held advance
the common good. Thus workers enjoy certain rights, because they are sharers in
responsibility and creativity at the work bench to which they apply themselves.
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Sharing in decision making and profits in a corporation are expressions, the
Pope concludes, of an economic system that recognizes the worker as “a true
subject of work with an initiative of his own.” In discussing the rights of workers,
John Paul defends a right to employment, a right to a just wage and appropriate
benefits, and a right to organize free associations of workers, which includes the
right to strike: a teaching that, in 1981, had a particular resonance in Poland, af-
ter the formation of the free and self-governing trade union, Solidarity.

These were traditional Catholic themes, as was the Pope’s affirmation of
what the social doctrine had called a “family wage.” i.e., one sufficient to sus-
tain a family without both parents working simultaneously. John Paul gave this
teaching a modern twist by proposing as an alternative certain social benefits,
such as family allowances or grants to mothers devoting themselves exclusively
to their families.

John Paul’s argument that society will benefit when mothers are primarily
engaged in child rearing may have offended proponents of some forms of fem-
inism, but it was based on the experience of the communist attempt to erode
family life by requiring both parents to work. In any case, the Pope insisted that
mothers should not be penalized or suffer what he called psychological or prac-
tical discrimination if they devoted themselves to raising children for various
periods of their lives. The argument, as was always the case with John Paul II,
was a humanistic one, and paralleled to proposals for flex time arrangements
and generous maternal leave policies that were already being developed in West-
ern societies.

Catholic social doctrine had always regarded unions as what the Pope calls
movements of solidarity or instruments for promoting social justice. Unions, the
Pope taught, should not only agitate for better wages and conditions, important
as these are; they should also promote the subjective dimension of work so that
workers will not only have more but will realize their humanity more fully in
every respect. Throughout the encyclical, John Paul uses the phrase, “the Gospel
of work” to suggest that work has a spiritual dimension born, as noted previ-
ously, from human work’s participation in God’s ongoing creation of the world.

Work has also been ennobled by Christ, who spent the greater part of his
earthly life as a worker. Work touches the mystery of redemption when the
worker identifies his or her toil and suffering with the passion and death of the
Lord. In doing so, the worker participates, John Paul writes, not only in earthly
progress, but in the development of the kingdom of God.

As this bold theological ending suggests, Laborem Exercens is another chapter
in the unfolding book of John Paul IT’s Christian humanism. Laborem Exercens
also breathes deeply of the spirit of Cyprian Kamil Norwid, the poet who taught
the redeeming power of “work accepted with love” as the highest manifestation
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of human freedom. Thus, Laborem Exercens is the first social encyclical in which
a Polish poet was a major theological inspiration.

The encyclical’s brief discussion of the world economic situation in 1981 is
perhaps its least persuasive section. The economy in Laborem Exercens remains
the economy of the industrial revolution. The dramatic transformation of the
global economy through the digital and information technology revolutions is
not on the encyclical’s horizon. The encyclical is also empirically questionable at
some points. It deplores the increasing costs of raw materials and energy, many
of which would fall over the next decade. It worries that the world is becoming
intolerably polluted, when at least part of the world, the free world was becoming
less polluted than it had been in decades. John Paul’s vigorous defense of free as-
sociations of workers was without a doubt a powerful endorsement of Solidarity;
but the encyclical’s failure to discuss the ways in which unions in free economies
can become status quo institutions weakened its analysis of contemporary trade
unionism.

When it was issued, Laborem Exercens was taken to be the pope’s philosoph-
ical defense of the Solidarity movement. It was that, but it was also more. Its
enduring value lies in adding a richly-textured analysis of the dignity of work to
John Paul’s comprehensive project of revitalizing humanism for the 21 century.

If Laborem Exercens suffered from a certain materialistic view of economic life
(viz., that wealth is “stuff” either the land or materials extracted from the earth
that are then turned into goods), Centesimus Annus, the encyclical issued in
1991 for the hundredth anniversary of Rerum Novarum corrected that deficiency
in a most creative way. From Rerum Novarum to Laborem Exercens, there was
a curious materialism in Catholic social doctrine. The social doctrine seemed to
imagine wealth as a kind of static pie, if you will. There is a finite amount of stuff,
a finite amount of wealth, in the world, and therefore the primary moral ques-
tion becomes the equitable distribution of that fixed amount of wealth. In the
years between Laborem Exercens and Centesimus Annus, however, John Paul II
came to understand that that was a far too static view of post-industrial life; that
the new information-driven economy was different; and that this meant that
wealth, poverty and work all had to be reimagined. In the 1980s, John Paul came
to understand that wealth was no longer to be considered simply as the ground,
or stuff extracted from the ground. Wealth was created, wealth was grown by the
application of human imagination, human creativity, and entrepreneurial skill
to the material world.

The perfect example of this is silicon. Silicon existed on this planet for hun-
dreds of millions of years. It was essentially worthless until someone’s creative
imagination figured out how you could print circuitry, electronic circuitry, on
a silicon ship. The result was the IT revolution that has changed all of our lives
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and that has led to the greatest explosion of wealth in history. these things. From
which John Paul drew an important conclusion: wealth is human creativity ap-
plied to material objects, material things, which once seemed to have no value.
The “Wewalth of nations” resides, not in the ground, but in the human mind and
its creative capacities.

This shifts the moral question. Yes, private property remains important, as
does the “social mortgage” on it. But what is at least as important is one’s capaci-
ty to participate in those local, national, and global networks of creativity where
wealth is developed and exchanged. And in a world of expanding wealth, the
moral question shifts from an equitable distribution of a fixed amount of wealth
to promoting access to, and participation in, those networks of productivity and
exchange where wealth is created. This also helps us understand poverty in a new
key. Yes, poverty still means a lack of the material necessities of life. But it also
means exclusion from those networks of production and exchange where wealth
is created. And anti-poverty work means, not only remedial efforts to give the
poor the means to sustain themselves, important as they are, but education and
training that foster the skills and the virtues necessary to enter the worlds of
production and exchange in which wealth is created and distributed. This is ac-
tually not a particularly new idea. I'm sure we’ve all heard the old saying, give
a man a fish and he eats for a day, teach a man to fish and he eats for a lifetime.
To empower the poor means to empower the poor to enter the networks of pro-
duction and exchange where creativity, imagination, and skill are applied to the
material world in order to create an expanding amount of wealth. That’s the task
of genuine work to alleviate poverty: bringing people into those networks of
production and exchange by allowing them to develop the God-given talents for
imagination and creative work that are theirs.

One aspect of this development in Centesimus Annus was anticipated in Sol-
licitudo Rei Socialis, John Paul II second social encyclical, where he wrote of
a “right of economic initiative” or if you will, a right to entrepreneurship. Once
again, human creativity, reflecting that spark of the divine creativity in each of
us, is a distinctive characteristic of genuinely human work. Human creativity
has a spiritual dimension in that, as discussed above, we become more even as
we participate in the growth of wealth and as our work fosters the inclusion of
more and more people in the networks where wealth is created and exchanged
in productive ways.

Finally, let’s think a bit about the work of the Church. The work of the Church,
I believe, was defined by the Lord himself in Matthew 28:18: “Go, therefore, and
make disciples of all nations, teaching them all that I have commanded you,
and baptizing them in the name of the Father, the Son, and the Holy Spirit.”
The Church exists for evangelization.
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And evangelization was the great theme of the second half of John Paul’s pon-
tificate, as he constantly called the Church to a “New Evangelization” in which
every Catholic understands himself or herself to be a missionary disciple, and
everywhere is understood to be mission territory. It’s essential that the Church
throughout the Western world grasp the truth of this. For in this twenty-first
century, there is no more ethnic transmission belt of Catholic faith; they is no
more what might be called “DNA Catholicism.: Ten, fifteen, twenty years from
now, for example, no one in Poland is going to be able to answer the question,
“why are you a Catholic?” by saying, well, of course I'm a Catholic because I'm
Polish and my grandparents were Catholics. In the post-modern world in which
we live, transmitting the faith through familial relationships, or through ethnic
or national identity, is over. In the postmodern world, the Gospel must be pro-
claimed and proposed, and lifelong catechesis —lifelong learning of the truths of
Catholic faith — must be the work of the Church.

Yet John Paul would insist, I think, that the ultimate aim of the New Evange-
lization is not simply to grow the church numerically. The ultimate aim of the
New Evangelization is to expand the circle of those who offer right worship to the
Thrice-Holy God: true worship, worship in spirit and truth, worship “in memory
of me” (Luke 22:19), because to remember the Lord Jesus, the incarnate Son of
God, is to embrace the Trinity.

That is what humanity was created for. And it is worshiping truly, worshiping
the one who alone is worthy of worship, that humanity is most itself: most truly
human, most fully attuned to the divine grace inviting us into fellowship with
Father, Son and Holy Spirit. That, in turn, means that the ultimate work of the
Church is the celebration of the Holy Eucharist.

As John Paul II wrote in the encyclical Ecclesia de Eucharistia, the Church
draws her life from the Eucharist. This truth does not express simply a dai-
ly experience of faith; it recapitulates the heart of the mystery of the Church.
The church was born of the Paschal Mystery. For this reason, the Eucharist,
which is in an outstanding way the sacrament of the Paschal Mystery stands at
the center of the church’s life. For at every celebration of the Eucharist, we are
spiritually brought back to the Paschal Triduum. Evangelization and eucharistic
worship thus constitute the essential work of the Church. For without evange-
lization and the Eucharist, the Church’s work of service to the world is simply
that of another international non-governmental organization. Moreover, evan-
gelization and the Eucharist as the essential work of the church are mutually
supportive. The Eucharist is “viaticum,” “food for the journey,” not only at the
time of our dying; it is also food for the journey. For the Eucharist empowers us
for that great work. By the same token, evangelization enlarges the eucharistic
community, the gathering of those who give right worship to the one who alone
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is worthy of worship. And in both the Eucharist and evangelization, the Church
sanctifies the world, for the world’s eternal salvation, to be sure, but also for the
here-and-now. If the world worships that which is not worthy of worship, it is
because it is not worshiping in spirit and truth, which means it has not been
properly evangelized. And false worship inevitably leads to distress both for in-
dividuals and for society.

John Paul II was the most publicly consequential pope since the High Mid-
dle Ages. On this thirty-fifth anniversary of Poland’s auto-liberation from com-
munism, on this thirty-fifth anniversary of the fall of the Berlin Wall, we should
remember with gratitude and pride that it was a son of Poland and a son of the
Church who ignited the revolution of conscience, that made possible the “when’
and the “how” of the revolution of 1989. We should also remember that he could
do this great work because he was a radically converted Christian disciple who
lived “de Eucharistia,” who lived from the Eucharist, which was the food for his
extraordinary life’s journey and the nourishment that enabled him to work for
the healing of the world through the ministries of the Church and through his
great work of evangelization: of proclaiming the truth about the dignity of the
human person who finds the truth about himself in Jesus Christ, the incarnate
son of God.

Human work and the work of the Church; work, evangelization, and Eucha-
rist: it was all of one piece in the life thought and action of John Paul the Great.
And that unity can be ours, too, if we follow his example.

Thank you for inviting me to join you.

>

Abstract
Ethics and public policy center. John Paul IT: human work and the work of the Church

This lecture explores St. John Paul II’s profound reflections on the dignity of human
work and the mission of the Church, drawing from his key social encyclicals. Firstly,
it examines “Laborem Exercens”, where John Paul II centers the phenomenology, the-
ology, and spirituality of human work, affirming that through work, each person par-
ticipates in God’s creative action. The encyclical’s personal tone, inspired by the Pope’s
experience as a laborer, articulates work as a path to human fulfillment and spiritual
growth, stressing the priority of labor over capital and the moral imperative of work-
ers’ rights. Next, building on “Centesimus Annus” to the evolution of Catholic social
doctrine and the Eucharist as the foundation of the Church, the analysis follows John
Paul IT’s shift from viewing wealth as static to recognizing wealth’s creation through hu-
man ingenuity, with poverty redefined as exclusion from creative networks. The lecture
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highlights the importance of education and economic participation as antidotes to pov-
erty. Finally, it draws from “Ecclesia de Eucharistia” to present the Church’s principal
work: evangelization and the celebration of the Eucharist. The address underscores that
true worship and missionary discipleship are inseparable, and the celebration of the
Eucharist empowers the Church’s mission in the world. In John Paul II’s vision, human
work and the Church’s work form a unified vocation—a call to fulfill human dignity
through creative labor, fellowship, and faith. The legacy offers a Christian humanism
that integrates work, social justice, and sacramental life.

Keywords: John Paul II, human work, Catholic social teaching, evangelization, Eucha-
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ROZMYSLANIA O PODMIOTOWYM
I WSPOLNOTOWYM WYMIARZE
PRACY CZLOWIEKA W POEMACIE
SKAMIENIOLOM” KAROLA WOJTYLY

Bo piekno na to jest, by zachwycato
Do pracy — praca by si¢ zmartwychwstato.
Cyprian Kamil Norwid

Opublikowany w roku 1957 (pod pseudonimem Andrzej Jawien) poemat Kamie-
niotom napisal Karol Wojtyla w roku 1956 w okresie tzw. odwilzy politycznej
i spolecznej, poprzedzonej robotniczymi protestami. Utwodr zostal ponownie
przedrukowany w roku 1978 juz po wyborze Wojtyty na Stolice Piotrowg'. Poe-
mat Kamieniotom powstal na podtozu osobistych doswiadczen autora, gdy jako
student drugiego roku polonistyki Uniwersytetu Jagielloniskiego —by unikna¢
wywozki do Niemiec —pracowal podczas wojny jako robotnik w krakowskiej
fabryce chemicznej ,,Solvay” w Borku Faleckim i przynaleznym do niej kamie-
niotomie na Zakrzowku?®. Z dzisiejszej perspektywy czasowej poemat Kamie-
niotom jawi si¢ takze jako zapowiedz wydarzen z sierpnia roku 1980 i powstania
Niezaleznego Samorzadnego Zwigzku Zawodowego ,,Solidarnos¢” we wrzesniu
tegoz roku oraz jako zapowiedz spolecznej encykliki papieza Jana Pawta II La-
borem exercens, ogloszonej 14 wrzesnia 1981, w 9o. rocznice encykliki Leona XIII
Rerum novarum, poswigconej zagadnieniu ludzkiej pracy.

1 Tekst poematu: K. Wojtyta (Jan Pawet IT), Kamieniotom, [w:] K. Wojtyla (Jan Pawet II), Poezje, dramaty,
szkice. Tryptyk rzymski, Krakow 2004, s. 112-117.
2 Por. Jan Pawel II, Autobiografia, wybrata i utozyla J. Kilianczyk-Zieba, Krakow 2022, s. 24-29.
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Utwor Wojtyly pod wzgledem formy i poruszonej tematyki nawiazuje do dia-
logicznego poematu Cypriana Kamila Norwida Promethidion (1851)* o duchowej
i spolecznej roli pracy, bedacej powotaniem kazdego czlowieka, takze artysty,
ktéry —z milosci do pigkna, prawdy i dobra, obecnych zaréwno w widzialnym
$wiecie, jak i w ludzkim sercu—pracuje w wybranym przez siebie tworzywie,
kreujac wielkie dzieta sztuki oraz dobra codziennego uzytku, ktore zaspokajaja
pragnienie piekna i prawdy, a takze materialne potrzeby cztowieka. Ide¢ te wy-
raza znany cytat z Promethidiona:

Bo nie jest $wiatlo, by pod korcem stalo
Ani s6l ziemi do przypraw kuchennych

Bo pigkno na to jest, by zachwycato

Do pracy — praca, by sie zmartwychwstalo*.

Poemat Kamieniotom Karola Wojtyly z roku 1956 sktada sie z czterech wierszy,
odpowiednikéw rozdziatéw. Ich tytuly — Tworzywo, Natchnienie, Uczestnictwo
oraz Pamieci towarzysza pracy —wskazuja aspekty ludzkiej pracy bliskie wspot-
czesnym odbiorcom. Te watki mozna réwniez odnalez¢ w przelomowej encyklice
Leona XIII Rerum novarum z 1891 roku, ktora okazala si¢ aktualna takze po dru-
giej wojnie $wiatowej. Mowi bowiem o ludzkiej pracy, czesto traktowanej tylko
jako towar, oraz o sytuacji robotnikéw — zle optacanych, pracujacych w uragaja-
cych bezpieczenstwu warunkach i spychanych na margines spoteczny, co wzbu-
dza ich stuszny gniew i wymaga zorganizowanej ochrony naleznych im praw.

Kamieniotom zapowiada tez encyklike Laborem exercens o pracy ludzkiej
z roku 1981, wydang przez Karola Wojtyle juz pod imieniem Jana Pawta II na
9o-lecie Rerum novarum. Przypomina ona ponownie o powolaniu czlowieka do
pracy w Ksiedze Rodzaju i ptynacej stad godnosci zaréwno pracy ludzkiej, jak
i godnosci wykonujacego ja czltowieka:

Stworzony bowiem na obraz i podobiefistwo Boga Samego (por. Rdz 1, 26) wéréd
widzialnego wszeché$wiata, ustanowiony, aby ziemie¢ czyni¢ sobie poddang (por. Rdz
1, 28), jest czlowiek przez to samo od poczatku powotany do pracy. Praca wyrdznia
go wsrod reszty stworzen, ktérych dziatalnodci zwigzanej z utrzymaniem zycia nie
mozna nazywaé pracg —tylko czlowiek jest do niej zdolny i tylko cztowiek ja wyko-
nuje, wypelniajac réwnoczeénie pracg swoje bytowanie na ziemi. Tak wiec praca nosi
na sobie szczegdlne znamie czlowieka i czlowieczenstwa, znamig osoby dzialajgcej

3 Tytul poematu Norwida odsyta do mitycznej postaci tytana Prometeusza i jego kulturotworczej roli.
4 C.K. Norwid, Promethidion [w:] C.K. Norwid, Poematy, t. 2, wybral i oprac. J. Gomulicki, Warszawa
1968, s. 216217 (Cyprian Kamil Norwid. Pisma Wybrane, 2).
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we wspolnocie 0sOb —a znamie to stanowi jej wewnetrzng kwalifikacje, konstytuuje
niejako samgq jej nature’.

Poprzedzajacy te encyklike poemat (Kamieniofom), reprezentuje—tak jak
wspomniany na poczatku utwoér Norwida—refleksyjng poezje mysli. Przeciw-
stawia si¢ zatem powojennej, narzuconej odgornie, czysto materialistycznej
i utylitarnej koncepcji pracy upowszechnianej w wielu tzw. produkcyjnych, pro-
pagandowych wierszach z okresu socrealizmu®.

Praca pojmowana jest tam jedynie jako pozbawiony kreatywnosci zbiorowy
wysilek stuzacy materialnemu bogactwu panstwa, ktdre arbitralnie ustanawia
normy wydajnosci i stawki placy, lecz prace poszczegdlnych jednostek traktu-
je wylacznie mechanicznie i instrumentalnie, co nadaje jej niewolniczego cha-
rakteru. Przestrzegal przed tym Leon XIII, zwracajac uwage na fakt, ze praca
czlowieka ma takze glebszy wymiar wspdlnotowy i duchowy. Podejmowana jest
z milosci, a niesprawiedliwie wynagradzana i przymusowo traktowana rodzi
stuszny gniew. Praca jest bowiem danym od Boga powolaniem cztowieka oraz
zrodtem utrzymania rodziny, ktora jest komorka spoleczng o wiele starszg od
panstwa. Swobodnie podejmowana przez robotnika praca stuzy wigec dobru
wspdlnemu w znaczeniach materialnym i duchowym najpierw w wymiarze
rodzinnym, a dopiero potem takze w znacznie szerszym. Nie moze ona zatem
by¢ jedynie instrumentem pomnazania cudzego bogactwa (kapitalizm) ani tez
bogactwa panstwa (socjalizm). Nie moze tez by¢ pracg niebezpieczng dla zycia
ani ponad ludzkie sity, nie wolno przymusza¢ do niej dzieci. Encyklika Rerum
novarum z konca XIX wieku stawia wiec pod znakiem zapytania takze postu-
lowany w utworach z lat 50. XX wieku komunistyczny ideat tzw. przodownikéw
pracy (jak przystowiowy Wincenty Pstrowski) oraz narzucanych odgoérnie pla-
néw produkcyjnych, realizowanych kosztem zdrowia i niskiej zaptaty, mierzo-
nej wylacznie normami szybkosci i ilosci produkeji albo miarg tzw. ,,czynéw
spolecznych”, z pozoru dobrowolnych, w praktyce jednak podejmowanych pod
przymusem (grozby albo leku przed utratg pracy).

Zasadniczo odmienna koncepcja pracy ludzkiej, ktérg mozna odczytac z poe-
matu Kamieniotom — podobnie jak medytacyjna forma jego biatego, zdaniowego
wiersza, zblizonego do heksametru, pelnego metafor i niedomdéwien — wolna jest
calkowicie od ciasnego gorsetu 6wczesnej (tendencyjnej) doktryny literackiej.

5 Jan Pawel II, enc. Laborem exercens, Blessing.

6  Ta materialistyczno-utylitarna koncepcja pracy odcisneta swe negatywne pietno na powojennej twor-
czo$ci nawet tak wybitnego i wrazliwego na los zwyktych ludzi poety, jak Wiadystaw Broniewski. Poja-
wila sie m.in. w jego wierszach napisanych na dzien 1 maja 1952, m.in. Wegiel. Zob. ,,Zycie Stowianskie.
Miesigcznik Spoteczno-Polityczny” 1952 nr 5, s. 17.



32 Rozmyslania o podmiotowym i wspdlnotowym wymiarze pracy...

Sporo zawdzigcza natomiast artystycznej inspiracji Cyprianem Kamilem Nor-
widem’; réwniez to, Ze poemat Wojtyty ma postac lekko udramatyzowang i po-
czynajac od czedci pierwszej, zatytutowanej Tworzywo, operuje roéwniez drugo-
osobowg forma czasownika, ktora jest drugim glosem wewnetrznego monologu
autorskiego podmiotu, a zarazem zwrotem do wirtualnego odbiorcy: ,,Stuchaj”,
»Popatrz”, ,przetniesz”, ,Nie lekaj sie” (dwukrotnie powtdérzone). Utwdr jest wiec
nie tylko rozmowg z samym sobg (soliloquium), ale tez dialogiem z potencjal-
nym odbiorcg o kreatywnym, intelektualnym, uczuciowym, spolecznym i etycz-
nym aspektach pracy ludzkiej, ktéra angazuje cala psychofizyczng i duchowa
nature cztowieka, a nie tylko jego ciato:

Stuchaj, kiedy stuk mlotéw miarowy i tak bardzo swdj
przenosze¢ wewnatrz ludzi, by bada¢ site uderzen —
stuchaj, prad elektryczny kamienistg rozcina rzeke —

a we mnie narasta mysl, narasta dzien po dniu,

ze cata wielko$¢ tej pracy znajduje si¢ wewnatrz czlowieka.

Twarda, peknieta dlon inaczej mtotem wzbiera,

inaczej sie rozwiazuje w kamieniu ludzka mysl —
kiedy energie ludzkie oddzielisz od sit kamienia

i przetniesz w wlasciwym miejscu — tetnice pelng krwi.

O, popatrz, jak mozna milowa¢ w takim gruntownym gniewie,
ktéry wpada w oddechy ludzi jak rzeka od wiatru pochyta,

i nie dochodzi do glosu, tylko struny wysokie zerwie —
przechodnie pierzchaja do bram —

kto$ gltosem $ciszonym powiedzial: to jednak jest wielka sita.

Nie lekaj si¢. Sprawy ludzkie szerokie majg brzegi.

Nie wolno ich w ciasnym tozysku wiezi¢ nazbyt dlugo.

Nie lekaj si¢. Sprawy ludzkie stoja od wiekéw

w Tym, na ktdrego patrzysz poprzez mlotéw miarowy stukot®.

7 K. Wojtyla (Jan Pawel II), Kamieniotom, dz. cyt., s. 112. Silnie zmetaforyzowane, quasi-konstruktywi-
styczne obrazowanie Kamieniolomu moze na pierwszy rzut oka kojarzy¢ sie czytelnikowi z awangar-
dowym obrazowaniem np. Juliana Przybosia z lat trzydziestych XX wieku, cho¢ de facto blizej mu do
Norwida. Zauwazyt to W.P. Szymanski, piszac: ,Wojtyle zalezy aby stowo zwigza¢ z mysla. Aby zasy-
pac te szczeling, ktora ukrywa sie migdzy mysla a stowem”. Stwierdzit réwniez, ze dla Wojtyly: ,,Stowo
pisane z duzej litery jest juz Milczeniem. Tak rozumiat Stowo Norwid”. W.P. Szymanski, Z mroku
korzeni. O poezji Karola Wotyty, Kalwaria Zebrzydowska 1989, s. 20-21.

8 K. Wojtyta (Jan Pawet II), Kamieniotom, dz. cyt., s. 112.
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Autor poematu zdaje si¢ dobrze zna¢ wyczerpujacy i niebezpieczny wysitek
kamieniarza, ktory, postugujac si¢ trzymanym w dloniach cigzkim mlotem
elektrycznym, drazy skaty, by prawidlowo umiesci¢ w nich tadunki wybuchowe,
a rownocze$nie musi sie zastanawiac, jak najbezpieczniej moze tego dokonac, by
unikng¢ $miertelnego wypadku. Wymaga to oden zaréwno koncentracji mysli,
jak i opanowania emocji. Jego odpowiedzialnej pracy towarzysza bowiem silne
uczucia (milos¢, lek, gniew). Kiedy jednak ,,poprzez mlotéw miarowy stukot”
dostrzeze w swym najblizszym towarzyszu pracy, ,w Tym, na ktdrego patrzy”,
obraz Tego, ,w ktérym sprawy ludzkie stoja od wiekéw” — obraz Stwdrcy — wow-
czas $wiadomos$¢ ukrytej obecnosci Boga pozwoli mu przezwyciezy¢ nawet lek
przed niespodziewang $miercig. Pierwsza czg$¢ poematu (Tworzywo) wskazu-
je zatem, ze w pracy fizycznej, ktérej przedmiotem jest zewngtrzne, materialne
tworzywo, na przyklad kamien, uczestniczg nie tylko dlonie, ktére bezposred-
nio wyzwalaja energie z martwej materii, ale tez cale cialo oraz umyst i wola
czlowieka, ktdre kierujg pracg jego miesni oraz kontroluja uczucia.

W kolejnym odcinku pierwszej czesci Tworzywa autor stwierdzi wiec, ze ,,Jed-
nak to nie prad elektryczny rozwigzuje w cato$ci” moc kamieni, ale czyni to
rozumny i myslacy podmiot, czyli ,ten, co ja [te moc] nosi w swych dloniach:
robotnik”. On bowiem —a nie maszyna, ktérg obstuguje —jest nieswiadomym
swej wielkosci podmiotem pracy, a jego obolate dionie, sg ,krajobrazem serca”
poniewaz wyrazaja jego uczuciowy, zaangazowany stosunek do pracy, swiado-
mie podejmowanej takze dla dobra innych ludzi. Bowiem to ,przez niego jed-
nego inni ludzie spokojnie juz idg” po réwnej nawierzchni drogi wylozonej wy-
dobytym przezen kamieniem (jak si¢ mozna domyslec). Wysitkowi jego migsni
towarzyszy praca skierowanych ku gorze mysli, ,,by sie wigzac¢ nad glowa ostrym
tukiem ramion i zyl”. Skupiony wyraz twarzy kamieniarza wskazuje na ducho-
WYy wymiar jego pracy, a pionowa postawa ciala i wzniesione ku gérze ramiona
nasuwajg poréwnanie do sklepienia gotyckiej $wigtyni”:

Przeciez nie tylko rece opadajg ciezarem mlota,

nie tylko wzbiera tors i migsnie ksztalttuja swoj styl —

ale przez prace jego mysli glebokie wioda,

by sie wigza¢ zmarszczkami na czole,

by si¢ wigza¢ wysoko nad gtowg ostrym tukiem ramion i zyt.

Gdy wigc tak si¢ na chwile przemieni w przekréj gotyckiej budowli,
ktéry przenika zrodzony z jego mysli i oczu pion —

9  Por. rzezbe Katedra Auguste’a Rodina, ktéra przedstawia strzeliste sklepienie gotyckiej katedry utwo-
rzone z ludzkich rak ztozonych do modlitwy oraz wyrazajaca gleboka zadume twarz jego Mysliciela.
Motywy rzezbiarskie sg charakterystyczne dla utworéw Norwida, np. Ad leones.
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to nie jest tylko profil!
to nie jest tylko posta¢ miedzy kamieniem a Bogiem
skazana na wielko$¢ i btad!"°

Cze$¢ druga poematu, czyli wiersz Natchnienie, kontynuuje zatem rozwaza-
nia o wewnetrznej pracy mysli i uczu¢, ktéra wspomaga wysilek wznoszonych
ku gorze dloni robotnika i sprawia, ze ,Kiedy mysl uzyskuje swa pewnos$¢/ wow-
czas razem dosiegly szczytu serce i dfon”. Praca daje wigc robotnikowi duchowa
dojrzalos¢ i ,natchnienie trudnego dobra”, usytuowanego na szczycie niemate-
rialnych wartosci. Placi si¢ za nie ,,rekg szczodrg”, czyli taka, ktora nie wzbrania
sie przed podejmowaniem wysitku:

Za ten pion, za t¢ pewno$¢ umystu, za pewnos$¢ oka

placi sie reka szczodra.

Wydaje ci kamien swa moc, a przez prace dojrzewa cztowiek,
ona bowiem niesie natchnienie trudnego dobra'.

Praca sprawia bowiem, Ze martwe tworzywo ,wydaje” czlowiekowi ,swa
moc”, energie zastygla w skalnej materii. Rozpala w sercu mito$¢ i niweluje
gniew, wywolany przez opér kamienia i niesprzyjajace okolicznosci zewnetrzne.
Dlatego cigzka prace kochajacych ojcéw doceniajg ich dzieci, dla ktdrych jest
ona przeznaczona:

I od niej si¢ to zaczyna, co narasta w sercu i my$lach,

co tyle waznych wydarzen i ludzi tylu osacza

— jakaz milo$¢ dojrzewa w mlotach!

Grupki dzieci poniosg ja w przyszlos¢,

$piewajac: ,w sercach ojcow bezgraniczna spelniata sie praca”™

Ostatnia strofa wiersza Natchnienie zwrdcona jest do tych, ktérzy trudza si¢
w materii stéw. Mowi ona, ze jesli kto$ (na przyktad: jakis autor) chce trafi¢ do
ludzi i pozosta¢ z nimi na zawsze, musi zachowa¢ réwnowage miedzy dwoma
poteznymi uczuciami: mifoscig i gniewem, ktore towarzysza jego pracy. Poin-
ta wiersza Natchnienie, dotyczacego zdobywania owego ,trudnego dobra” we-
wnetrznej rownowagi, jest obietnica autora poety wobec czytelnika, ktory zdota
utrzymac¢ owg (domyslng) uczuciowg réwnowage: ,Woéwczas nikt Ci¢ nie wy-
drze z cztowieka, nie oderwie od niego nigdy” — nigdy nie zostanie zapomniany.

10 K. Wojtyta (Jan Pawel IT), Kamieniotom, dz. cyt., s. 113.
11 K. Wojtyta (Jan Pawet II), Kamieniotom, dz. cyt., s. 114.
12 K. Wojtyta (Jan Pawel IT), Kamieniotom, dz. cyt., s. 114.
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Sytuacja liryczna trzeciego wiersza (Uczestnictwo), a zarazem ,rozdzialu”
poematu, rozgrywa si¢ latem, w upalnej, lipcowej scenerii kamieniolomu. Pod-
miot wiersza zastanawia si¢ tu nad warunkami, ktére musi spetni¢ czlowiek, by
uczestniczy¢ ,w sprawach ziemi”. W dloni trzyma surowa deske, swiezo wycie-
ta z pnia drzewa. Pracuje teraz w nastonecznionej czesci kamieniotomu, przy
zboczu odgrodzonym na gorze plotem, ktdry chroni przed niebezpieczenstwem
przebiegajace tamtedy nieostrozne dzieci. W dole znajduja si¢ szyny, jezdza po
nich wagoniki kolejki elektrycznej. Przewozg one dzienny urobek kamieniarzy,
tnacych z pomoca pradu elektrycznego skaty lub zaktadajacych tadunki wybu-
chowe, ktore wysadzaja w powietrze kamienne bloki, a po pracy sktadajacych
kilofy na torach kolejki:

Oto $wiatto surowej deski niedawno wyjete z pnia
uptywa w twoja dlon ogromem wszelkiej pracy.

A cale tej dfoni napiecie o taki opiera si¢ Akt,

Ze wszystko przenika i gladzi.

[...]

Czyz rece moje naleza do $wiatta, co blaskiem przecina
tory kolejki, kilofy i w gorze nad nami plot?

Moje rece naleza do serca, a serce nie przeklina —
(oddalaj serce od ust, gdy usta prostacko klna!)*.

Wiersz Uczestnictwo nasycony jest symbolika biblijna: pojawiaja si¢ tu mo-
tyw stonecznego $wiatla, ktore przenika deske $wiezo wycieta z pnia drzewa,
oraz obraz trzymajacej ja dloni, napietej od wysitku, lecz stabilnej i pewnej. Nie
jest ona tozsama z reka Stworcy. Nasladuje jednak Jego plynacy z mitodci akt
tworczy powolujacy do istnienia $wiat. Przypomina takze inny, réwniez wy-
nikajacy z milosci akt unizenia si¢ i samotnej, dobrowolnej, milczacej ofiary
z samego siebie —akt Odkupiciela §wiata, ktérego bezbronne dlonie, przybite
do belki krzyza, s domy$lnym przykladem réwnowagi wewnetrznej w obliczu
cierpienia, wykluczajacej gniew, bunt, destrukcje, ztorzeczenia i przeklenstwa.
Pokojowy cel trudnej pracy czlowieka, ktéry nie leka sie ofiarnego wysitku, syg-
nalizujg réwniez obrazy przywotane w dwdch ostatnich strofach trzeciej czesci
poematu, ktdrej tematem jest ,,uczestnictwo w sprawach ziemi”. Sg to tatwo roz-
poznawalne symboliczne motywy znane z Nowego Testamentu: $wiatfa, nagie-
cia si¢ i wspigcia sie, obolalych dloni, drzewa i skaly ofiarnej oraz samotnosci
i znoszonego w milczeniu cierpienia. Jawig si¢ one jako istotne wskazniki owego
»uczestnictwa” za cene zachowania réwnowagi duchowej i spokoju wobec fizycz-

13 K. Wojtyta (Jan Pawet II), Kamieniotom, dz. cyt., s 115.
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nego bolu i niszczycielskiej sily uczucia gniewu. Ewokujg one, jednak nader dys-
kretnie, scenerig¢ i okolicznosci ofiary ztozonej na Golgocie:

Stuchaj, gdyby $wiat stanal w tej rownowadze rak,

ktora przez kazdy wybuch kamienia i cztowieka
rozpos$cierasz niezmiernie nad plotem, o kilka krokdw stad
— tamtedy czasem dziecko nieostroznie przebiega.

Lecz réwnowaga ta, ktorg samotnie trzymasz,

wydaje sie rownoczesnie za blisko i za daleko.

Trzeba si¢ nagig¢ zarazem i zarazem trzeba sie wspigc.
(Dziecko jest nieostrozne i fatwo tamtedy przebiega).

I znéw zostaje milczenie miedzy sercem, kamieniem i drzewem.
Kazdy w nie moze wejs¢. Jesli wszedl, pozostanie sobg.

Jesli nie wszedl, to mimo pozoréw, we wszystkich sprawach ziemi
nie uczestniczy dotad™.

Czwarty wiersz, a zarazem ostatni ,,rozdzial” poematu zamiast tytutu ma tyl-
ko dedykacje: Pamieci towarzysza pracy. Kanwa rozwazan jest tu wspomnienie
$miertelnego wypadku pracownika kamieniotlomu, ktéry, trzymajac mlot elek-
tryczny w dloniach, poslizgnal si¢ podczas pracy, upadl, doznat obrazen glowy
i zginal na miejscu:

L

Nie byl sam. Mie$nie jego wrastaly w ogromny ttum,

dopoki dzwigaly mlot i pulsowaly energig —

Lecz trwalo to wszystko tak dtugo, dokad czut pod stopami grunt,
dokad kamien nie zmiazdzyl mu skroni

i nie przeciat komor serca.

2.

Wzigli cialo, szli milczacym szeregiem.

3.
Trud jeszcze zstepowal od niego i jakas krzywda.
Mieli bluzy szare, buty wyzej kostek w blocie.

14 K. Wojtyta (Jan Pawel II), Kamieniotom, dz. cyt., s. 115-116.
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Ujawniali wtasnie to wszystko,
co wérdd ludzi powinno sie skoriczy¢"™.

Wypadek —jak sugeruje tres¢ wiersza—spowodowany zostal urggajacymi
bezpieczenstwu warunkami pracy. Autor utworu pokazuje na tym przykladzie
wymiary zycia ludzkiego wypelnionego praca: indywidualny, spoleczny i ro-
dzinny. Uwidacznia si¢ to w chwili przedwczesnej Smierci jednego z robotnikéw,
zmuszonego pracowa¢ w zlych warunkach pogodowych (bloto, deszcz) bez od-
powiedniej odziezy ochronnej ani obuwia. Ginie on w poczuciu krzywdy, od-
czuwanej takze przez jego réwnie nedznie odzianych wspoltowarzyszy, ktdrzy,
brodzac po kostki w blocie, niosa jego cialo ,,milczacym szeregiem”, by ztozy¢ je
na ,,na plachcie zwiru” w oczekiwaniu na nadejscie jego znekanych Zony i syna.
Wszyscy oni ,,Ujawniali wlasnie to wszystko | co wérdd ludzi powinno sie skon-
czy¢” komentuje autor poruszony tragiczng $mierciag wspdttowarzysza pracy,
»ktorego czas stangt gwaltownie” i ktéry nagle upodobnit sie¢ do martwej materii,
do kamiennego tworzywa, ktére pozyskiwat swa praca:

4.

Czas jego stangt gwaltownie. W zegarach niskiego pradu
zerwaly sie nagle wskazdwki i spadly z powrotem do zera.
Przeniknat go bialy kamien, w istote jego si¢ wzart

i przejat ja wreszcie na tyle, Ze stala si¢ sama kamieniem.

5.

Kt6z z niej odwali kamien? Kto myséli na nowo rozpostrze
W skroniach gleboko peknietych —tak peka na $cianie tynk.
ZYozyli go milczac plecami na pachcie zwiru.

Przyszta znekana zona i wrdcit ze szkoty syn'®.

W zakonczeniu podmiot liryczny pyta wiec, czy przedwczesna $mier¢ tego
konkretnego czlowieka i jego gniew, ,,ktory dojrzewal w nim samym wlasng mi-
toscig i prawda”, a wigc zostal przezen wewnetrznie przepracowany, nie zosta-
ng jednak w przyszlosci wykorzystane jako tworzywo do zbiorowego wybuchu,
ktéry wyzuje go z jego dojrzatej tresci duchowej ,,najglebszej, jedynej i wlasne;j”,
czyli mitosci i prawdy zrodzonej z przezwyciezenia gniewu?

15 K. Wojtyta (Jan Pawet II), Kamieniotom, dz. cyt., s. 116.
16 K. Wojtyla (Jan Pawet II), Kamieniotom, dz. cyt., s. 116-117.
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6.

Czy dotad? Czy jego gniew ma sie tylko na innych przelac?
Czy nie dojrzewal w nim samym wlasna mifoscig i prawda?
Czyz maja go jak tworzywo zuzy¢ pokolenia

i wyzuc z treéci najglebszej, jedynej i wtasnej?"’

Milos$¢ i prawda stanowia bowiem w przekonaniu autora wewnetrzng struk-
ture $wiata i czlowieka, ukryte ,trudne dobro” duchowe, ktérego poszukuja lu-
dzie poprzez prace swych rak, serc i umystéw. Ich gniew jest wiec stuszna reakcja
na brak lub niedostatek mifosci i prawdy w danym obszarze rzeczywistosci; re-
akcja, ktéra moze przyspieszy¢ —motywowany wspdlnym poszukiwaniem owe-
go ,trudnego dobra” —wybuch milosci spotecznej, ktéry przyniesie konieczng
poprawe sytuacji wszystkich ludzi pracy. Sugeruje to ostatnia strofa Kamienio-
fomu, opatrzona dwuwersowg pointg oraz pamietna datg tymczasowej odwilzy
polityczno-spolecznej z roku 1956:

7.

I znowu ruszyly kamienie. Wagonik ginie w kwiatach.

I znowu prad elektryczny $ciany gleboko tnie.

Lecz czlowiek zabral z sobg wewnetrzna strukture $wiata,

w ktérej milos¢ tym wyzej wybuchnie, im wiekszy nasyca jg gniew.

Abstrakt

Rozmyslania o podmiotowym i wspolnotowym wymiarze pracy czlowieka w poemacie
»Kamieniotom” Karola Wojtyly

Rozdziat stanowi analiz¢ poematu Karola Wojtyly ,Kamieniolom” (1956), gleboko osadzonego
w osobistym do$wiadczeniu autora, ktéry w czasie wojny pracowal jako robotnik. Tekst inter-
pretowany jest zaréwno jako medytacja literacka, jak i filozoficzna, zapowiadajaca pdzniejsze
przelomowe wydarzenia — powstanie ruchu ,,Solidarno$¢” w 1980 roku oraz papieska encyklike
»Laborem Exercens” (1981). Przez odniesienia do Promethidiona Norwida, podkreslono temat
pracy jako powotania obejmujacego aspekt tworczy, duchowy i etyczny, nierozerwalnie zwigzany
z wymiarem wspdlnotowym. Poemat, bogaty w metafory i forme dialogu, ukazuje prace ludzka
nie tylko jako wysilek fizyczny i ekonomiczny, ale przede wszystkim jako gleboki akt samore-
alizacji, odpowiedzialnosci i solidarnosci. Poezja Wojtyly przeciwstawia si¢ materialistyczno-

-utylitarnej koncepcji pracy typowej dla socrealizmu, postulujac prace jako przejaw godnosci,

17 K. Wojtyta (Jan Pawel IT), Kamieniotom, dz. cyt., s. 117.
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mitoéci i prawdy — warto$ci wypracowywanych w trudzie, do$§wiadczeniu cierpienia i wspolno-
ty. Wspdlnotowy wymiar pracy objawia sie w relacji miedzy robotnikiem, rodzing i pamiecia
zbiorowa, ostatecznie wpisujac ludzkie dziatanie w porzadek moralny i duchowy, symbolizowa-
ny przez tradycje chrzescijanska. ,Kamieniolom” antycypuje pozniejsza etyke pracy i solidarno-
$ci Wojtyly — wezwanie do uznania wewnetrznej wartosci pracy, tworczego potencjalu jednostki

i trwalej sity wspolnoty.

Stowa kluczowe: Karol Wojtyla, Kamieniolom, praca, godnos¢, wspdlnota, solidarnos¢, Labo-

rem Exercens, Norwid

Abstract

Some thoughts on the individual and social dimensions of human toil in Karol Wojtyla’s poem
entitled “The Quarry”

This chapter analyzes Karol Wojtyla’s poem “The Quarry”, written in 1956 and deeply
rooted in the poet’s own wartime experience as a laborer. The text is interpreted as
both a literary and philosophical meditation foretelling later social milestones, includ-
ing the birth of the Solidarity movement in 1980 and the papal encyclical “Laborem
Exercens” (1981). Drawing connections to Norwid’s “Promethidion,” the analysis high-
lights themes of work as a vocation encompassing creative, spiritual, and ethical aspects,
which are inseparable from community. Through metaphors and dialogic structure, the
poem explores how human toil is not merely physical or economic but also a profound
act of self-realization, responsibility, and solidarity. Wojtyla’s poetry resists material-
istic and utilitarian models of labor prevalent in the era of socialist realism, instead
affirming work as a manifestation of dignity, love, and truth—qualities forged amid
hardship, loss, and shared experience. The communal dimension of work emerges in
the relationship between worker, family, and collective memory, ultimately embedding
human endeavor within the moral and spiritual order symbolized by Christian tradi-
tion. “Kamieniotom” thus anticipates Wojtyla’s later ethic of labor and solidarity—a call
to recognize the inner value of work, the creative potential of the individual, and the
enduring strength of community.

Keywords: Karol Wojtyla, The Quarry, labor, dignity, community, solidarity, Laborem
Exercens, Norwid
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WOLNOSC, WSPOLNOTA,
SOLIDARNOSC

Skoro poproszony zostalem do wygloszenia wykladu na Uniwersytecie Ekono-
micznym, rozpoczne od watku osobistego. Cho¢ od lat zajmuje si¢ filozofig i jako
filozof zostalem przez Panstwa zaproszony, to wlasnie ekonomia byla pierw-
szym kierunkiem, ktéry studiowalem i ukonczylem. Bylo to w drugiej potowie
lat 70. ubieglego wieku, w Warszawie, w Szkole Gl6wnej Planowania i Statystyki,
czyli dzisiejszej SGH. W tamtych czasach nie uczono tam jednak ekonomii, lecz
szkolono ekonoméw. Ekonom —przypominam—to byt ktos, kto na folwarku
panszczyznianym poganial chlopéw do roboty. No i przyszli absolwenci uczelni
ekonomicznych byli w PRL-u ksztalceni w taki sposdb, aby w przyszlosci mogli
zosta¢ poganiaczami robotnikéw w zaktadach produkcyjnych. Nic dziwnego, ze
szybko zorientowalem sig, Ze taka ekonomia i taka uczelnia to nie jest miejsce
dla mnie, i coraz czesciej spogladalem w kierunku filozofii.

Bylem wtedy poszukujacym mlodym czlowiekiem, ktéry chcial co$ rozumiec¢
z otaczajgcego go $wiata. Swiata, ktéry nie za bardzo mu sie podobal. Méwi-
my wszak o czasach chylacego sie ku upadkowi komunizmu, wszechobecnego
marazmu, poczucia beznadziei i klamstw, w ktére nikt juz nie wierzyt, facznie
nawet z samg wladzg. I nagle wydarzyl si¢ cud. Posrdéd tego ponurego krajobrazu
wydarzylo sie co$ niezwyklego. Byl to Jan Pawel II, jego pierwsza pielgrzymka
do Polski w 1979 roku i proste stowa, ktore trafialy w samo serce. Zasiane przez
niego ziarno wydatlo rok pdzniej plon w postaci fali strajkéw i powstania ruchu
»Solidarnosci”. Otworzyla si¢ wtedy wsrdd nas niesamowita przestrzen wolnosci.
Polacy wzigli swoj los we wlasne rece, starajac sie¢ nada¢ naszej ojczyznie bar-
dziej sensowny ksztalt. Mialem to szczgscie, ze moglem uczestniczy¢ w owych
wydarzeniach. W roku 1980, bedac na ostatnim roku studiéw, wspétzaktadatem
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Niezalezne Zrzeszenie Studentéw, czyli studencka galaz ruchu ,,Solidarnosci”.
Czas ,,Solidarnosci” to najwazniejsze do$wiadczenie moje i ludzi mojego poko-
lenia — doswiadczenie najglebszej wolnosci i najgtebszego poczucia wspoélnoty.
Jednak nawet najglebsze doswiadczenia i najmocniejsze przezycia, jesli nie zo-
stang poddane refleksji, przeswietlone mysla i nazwane odpowiednim stowem,
szybko traca znaczenie i rozplywaja si¢ w niepamieci. Majac tego §wiadomos¢,
staralem si¢ zapisac i ocali¢ to, co stanowilo istote owych niezwyklych wyda-
rzen. Stad wziela si¢ ksiazka Solidarnos¢ znaczy wigz. AD 2020. To nie tylko opis
doswiadczen, ale réwniez proba wydobycia z nich tego, co ponadczasowe, co do-
tyczy kazdego z nas, a wiec zaréwno tych z mojego pokolenia — pokolenia pierw-
szej »Solidarnosci”, jak i mlodszych, w tym takze studentéw obecnych na tej sali.
Jednym z najwazniejszych w tym kontekscie pytan jest dla mnie to, jak opo-
wiedzie¢ i przekaza¢ doswiadczenie pierwszej ,,Solidarnosci” nowym pokole-
niom, jak rozmawia¢ z mlodymi ludZzmi—uczniami, studentami, dla ktérych
»Solidarnos$¢” i caly z nig zwigzany etyczny ferment jest dzis juz jedynie mitem,
watpliwg opowiescia zastyszang z drugiej reki, a nie osobistym przezyciem. Jest
to o tyle trudniejsze, ze wielu uczestnikéw owego ruchu zapomnialo o tym do-
$wiadczeniu, wielu je dzi§ z pamieci wypiera badz sie go wrecz wstydzi. Nie
powinno nas to jednak dziwi¢, gdy spogladamy na pdzniejsze powiklane losy
i zagubienie tych, ktérzy kiedy$ byli uwazani za symbol ruchu ,Solidarnosci”,
na czele z jego legendarnym przywoédca. To juz jednak zupelnie inna historia.
Jednak ostatnio co$ sie wydarzyto i zmienito. Na naszych oczach dokonat sie
niejako drugi cud solidarnosci, ktéry stat si¢ zbiorowym do$wiadczeniem réw-
niez pokolenia obecnych dwudziesto- i trzydziestolatkéw. Atak Rosji na Ukra-
ine, tragedia ofiar i fala uciekinieréw poruszyly nasze sumienia, wzbudzity po-
wszechng gotowo$¢ udzielania pomocy — czynienia dobra nie pod przymusem,
ale z odruchu serca. Nagle kto$ podpalil dom naszych sgsiadow, zobaczylismy
ludzi w potrzebie i ruszylismy, by im pomdc. Dokladnie to samo wydarzylo sie
w czasie pierwszej ,Solidarnosci”, z ta jedna réznica, ze wtedy troszczylismy
sie przede wszystkim o sasiadéw z ,,naszego podworka”, a teraz o ludzi, ktérzy
mieszkali nieco dalej: sgsiadow zza granicy. Wobec krzywdy i nieszczes¢, ktore
spadty na Ukraincéw, Polacy znowu odkryli solidarno$¢ takze miedzy sobg, bo
zobaczyli, Ze ogromna cze$¢ naszego spoleczenistwa ma podobng postawe wo-
bec ogromu cierpien, jakich doswiadczajg obywatele Ukrainy. Byl to moment,
w ktorym zobaczylismy siebie nawzajem w innym lepszym $wietle. Gdy dotkne-
ta nas ludzka niedola, okazalo si¢, ze niezaleznie od politycznych i ideologicz-
nych pogladéw oraz sporéw bylismy w stanie poswieci¢ swoj czas, otworzy¢ na-
sze domy, przekaza¢ pienigdze lub cokolwiek innego, czego wymagata potrzeba
chwili, by ratowa¢ skrzywdzonego blizniego. I oto znéw pojawita si¢ wsrod nas
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»spontanicznie powstata wspolnota ludzi dobrej woli”'. Obserwujac to wszystko
i tez w tym jako$ uczestniczac, odczulem znowu dziatanie tego samego ducha,
ktdéry potaczyt Polakéw w sierpniu 1980 roku.

Jest rowniez jedna istotna rdznica, o ktdrej tez warto powiedzie¢. Tym razem,
w radykalnym przeciwienstwie do lat 1980-1981, spontaniczna wrazliwo$¢ i ak-
tywnos¢ Polakow spotkata sie w solidarnych dzialaniach z mocnym wsparciem
i wspoldziatlaniem instytucji panstwa.

Przejdzmy jednak do gtéwnego watku naszego spotkania, do opisu tego, czym
jest wspolnota solidarnosci.

Podstawowa praca filozoficzna polega na porzadkowaniu poje¢—znajdowa-
niu odpowiednich stéw dla opisania rzeczywistoéci, precyzowaniu ich znaczen,
a takze wskazywaniu na laczace jej zwiazki. Te trzy slowa: wolnos¢, wspolno-
ta, solidarnos¢, pozostaja ze sobg $cisle zwigzane. Dobrze pamietam, jak w la-
tach 80. na antykomunistycznych demonstracjach rozbrzmiewaly okrzyki: ,,Nie
ma wolnosci bez solidarnosci”. W 1999 roku w Sopocie uslyszelismy od Jana
Pawta II: ,,Nie ma solidarnosci bez mitosci”. Mozna jednak powiedzie¢ réwniez
odwrotnie: nie ma solidarnosci ani mitosci bez wolnosci. Gdyby$my nie byli
istotami wolnymi, nie byliby$my zdolni ani do milosci, ani solidarnosci; co wie-
cej—nie tworzyliby$my zadnych wspdlnot, lecz co najwyzej jakies zbiorowiska
albo stada.

Z tego wzgledu moje wystapienie, cho¢ to opis solidarnosci ma by¢ gtéwnym
jego celem, chcialbym jednak zacza¢ od kwestii wolnosci. Chetnie wespre sie tu
autorytetem Jana Pawla II, ktéry w encyklice Veritatis splendor napisal: ,,Ludz-
kie problemy najszerzej dyskutowane i rozmaicie rozstrzygane we wspolczesnej
refleksji moralnej sprowadzaja sie wszystkie —cho¢ na rézne sposoby—do za-
sadniczej kwestii: do kwestii wolnosci cztowieka™.

Czy dzi$ dla mlodego pokolenia kwestia wolnosci jest rzeczywiscie pierw-
szoplanowa? Nie wiem. Mysle, Ze nie do konca. Inne sprawy zdajg si¢ poruszac
ludzi mlodych: bezpieczenstwo, ekologia, walka o réwne — prawdziwe i rzeko-
me — prawa. Kwestia wolno$ci byta natomiast i jest nadal szczegélnie wazna dla
mojego pokolenia, ktére dobrze pamieta, co to znaczy zy¢ w niewoli —w komu-
nistycznej niewoli. Ostatecznie nic tak nie wyostrza pragnienia jak nieobecnos¢
upragnionej rzeczy. Wystarczy przypomnie¢ wieszcza: ,,Litwo, Ojczyzno moja!
ty jestes jak zdrowie; | Ile cie ceni¢ trzeba, ten tylko sie dowie, | Kto cie stracil”;
albo jego poprzednika: ,Szlachetne zdrowie, | Nikt sie nie dowie, | Jako smaku-
jesz, | Az sie zepsujesz”.

1 Por. J. Tischner, Etyka solidarnosci, Krakow 1981, s. 7.
2 Jan Pawel Il, enc. Veritatis splendor, 31.
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Czym jest wolno§c¢?

»Nie zamierzam tu dyskutowa¢ ani historii, ani ponad dwustu znaczen tego
stowa, odnotowanych przez historykéw idei” —to zdanie pochodzi od Isaiaha
Berlina, do ktdrego z przyjemnoscia si¢ dzisiaj zastosuje. Berlin, autor znanego
eseju z 1958 roku pod tytulem Dwie koncepcje wolnosci®, za te dwie najwazniej-
sze uznal: wolno$¢ negatywng i wolno$¢ pozytywna, albo—inaczej to ujmu-
jac—,wolnosé¢ od” oraz ,wolnos¢ do”. Méwiac o wolnosci, nie musimy jednak
siega¢ do zagranicznych autoréw. Lepiej bedzie po prostu odwotac si¢ do nasze-
go wlasnego, osobistego doswiadczenia.

Sprébuje Panstwu pokazaé —w kilku krotkich punktach —czym w swej isto-
cie jest wolno$¢. Pomocny moze nam by¢ sam jezyk —jezyk polski. Ot6z w pol-
szczyznie posiadamy dwa slowa na jej okreslenie: ,wolnos¢” oraz ,,swoboda”.
Stowo ,,swoboda” odnosi nas do przestrzeni, w ktérej mozemy si¢ bez proble-
mu porusza¢, dopoki nie natrafimy na jaka$ przeszkode. Swobodna przestrzen,
w ktorej poruszamy sie i dzialamy, ma zawsze jakis zakres —wigkszy lub mniej-
szy. Najwazniejsze, ze sfowo ,,swoboda” nie jest okresleniem nas samych — tego,
co zawiera si¢ wewnatrz nas samych, lecz raczej tego, co zewnetrzne, co by¢
moze stanowi konieczny warunek realizacji naszej wolnosci, ale samg wolnoscia
nie jest.

Drugie stowo —wlasnie ,wolnos¢” —odsyta nas natomiast juz samym swym
rdzeniem do naszej woli, a wigc do naszego duchowego wnetrza. To wola jest
albo nie jest wolna*.

A jak dziata nasza wola? Ma ona w sobie dwa istotne wymiary. Pierwszy to na-

buntu, powiedzenia ,nie” wszelkim bodZcom, ktére do nas ptyng ze §wiata.

Prosze Panstwa, gdyby ukazal mi si¢ teraz sam Bog Wszechmogacy otoczony
zastepami anioldéw i zapraszal mnie do swego krolestwa, mégtbym —bo mam
w sobie taka mozliwo$¢ badz tez moc — powiedzie¢ Mu ,,nie” —i kazdy z nas to
dobrze wie! A jak nie wie, to mu przypomne sfowa Jana Pawla Il wypowiedziane
w Krakowie na krakowskich Bloniach 10 czerwca 1979:

Czlowiek jest wolny. Czlowiek moze powiedzie¢ Bogu: ,nie”. Cztowiek moze po-
wiedzie¢ Chrystusowi: ,nie”. Ale—pytanie zasadnicze: czy wolno? I w imie czego
»wolno”? Jaki argument rozumu, jakg warto$¢ woli i serca mozna przedlozy¢ sobie

3 1. Berlin, Cztery eseje o wolnosci, ttum. H. Bartoszewicz, Warszawa 1994, s. 182.
Tak pisat o tym Georg Wilhelm Friedrich Hegel: ,Wolno$¢ jest mianowicie tak samo podstawowym
okreéleniem woli, jak ciezar podstawowym okresleniem ciata [...] Wola bez wolnosci jest pustym sto-
wem, podobnie jak wolno$¢ jest czyms rzeczywistym tylko jako wola” (G. W. F. Hegel, Zasady filozofii
prawa, thum. A. Landman, Warszawa 1969, s. 343).
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samemu i bliznim, i rodakom, i narodowi, azeby odrzuci¢, azeby powiedzie¢ ,nie”
temu, czym wszyscy zyliSmy przez tysigc lat? Temu, co stworzylo odstawy naszej
tozsamosci i zawsze ja stanowito®.

Trudno zresztg przeoczy¢, ze ta nasza zdolnos¢ negacji i buntu budzi si¢ w nas
zapewne jako pierwsze swiadome doswiadczenie wolnosci. Cho¢ sami tego nie
pamigtamy, to dobrze znamy—zwlaszcza jako rodzice —obraz malego dziec-
ka, ktére tupie ndzka i krzyczy ,nie”. Tak rodzi si¢ nasza niezaleznos¢, nasza
zdolno$¢ negowania i oporu stanowigca konieczny warunek wszystkich innych,
wyzszych form wolnosci, i zawsze im towarzyszy jako realna mozliwos¢.

Wymiar niezaleznosci to jednak dopiero poczatek i etap wstepny naszej wol-
nosci, bo wazne jest w niej réwniez to, czemu méwimy ,,tak”, co aprobujemy i co
wybieramy jako cel naszego dziatania. Chodzi wigc teraz o wolnos¢ rozumiang
jako wolno$¢ wyboru, jako wolne podejmowanie decyzji, czyli—jak to nazywa-
my od czaséw $w. Augustyna— o liberum arbitrium.

To wlasnie wolny wybdr, nasza zdolno$¢ wybierania jest chyba intuicyjnie
najbardziej oczywistym wyrazem naszej wolnosci i najbardziej rozpowszech-
nionym jej pojeciem. Bezustannie przeciez co§ wybieramy. Ale—uczynmy
kolejny krok—przeciez wybér wyborowi nieréwny i réwniez nierdwne jest
doswiadczenie wolnosci z réznymi wyborami zwigzane. Kiedy na przyklad
w kawiarni wybieramy miedzy americano a cappuccino, nie przezywamy tego
wyboru szczegolnie gleboko. Zupelnie innej wagi nabierajg dla nas wybory do-
tyczace kwestii egzystencjalnych, etycznych —tam, gdzie stawka jest wybor mo-
ralnego dobra lub zta. Wtedy odstania si¢ przed nami to, ze wolno$¢ —jak pisal
Jozet Tischner — jest sposobem istnienia dobra. Co wiecej, ze im wieksze dobro,
przed ktérego wyborem stoimy, tym wieksza jest nasza wolno$¢ i glebsze do-
$wiadczenie wolnosci. Kiedy potrafimy wybrac i realizowa¢ dobro, doswiadcza-
my duchowego badz moralnego wzrastania, gdy za$ zwycieza w nas zto —jakie-
go$ ponizenia i upadku.

Nasza ludzka wolnos¢ nie sprowadza si¢ wiec po prostu do wolnosci wyboru
i wolnosci decydowania. Jest ona $cisle zwigzana z naszym wzrastaniem ku do-
bru, podobnie jak kazdy nasz moralny upadek rodzi w nas poczucie zniewolenia.
Pisal Tischner: ,W wielkiej metaforyce wolnosci kojarzy si¢ wolno$¢ ze skrzyd-
fami. Jestes wolny, kiedy masz skrzydla. A zatem jestes wolny, kiedy nie idzie

o to, czy w prawo, czy w lewo, tylko o to, by w gore”®.

5 Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy $w. odprawionej na Bloniach, Krakéw, 10.06.1979, [w:] Jan Pawel II,
Pielgrzymki do Ojczyzny: 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999, 2002. Przemdwienia, homilie, Krakow
2005, . 200.

6 ] Tischner, J. Zakowski, Tischner czyta Katechizm, Krakéw 2009, s. 145.
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Skad jednak wiemy, co jest dobre, a co zte? Co nas buduje i dodaje skrzy-
del, co za$ prowadzi do upadku? Otéz przede wszystkim zawdzieczmy to naszej
wspolnocie.

Czym jest wspolnota?

Nalezaloby tutaj najpierw oddzieli¢ wspdlnote od tego, co lepiej nazwaé stowa-
rzyszeniem. Stowarzyszenie to zwigzek oparty na umowie, zwigzek co najmniej
dwdch osoéb, ktdry stuzy ich interesom i ktory w kazdej chwili moga rozwigzaé
swoja zgodna decyzja. Sa jednak inne zwiazki miedzyludzkie, duzo glebsze, kto-
rych sami nie zawieraliSmy, lecz ktére nas poprzedzaja, przenikajg i stanowia
podstawowe zrodto naszej tozsamosci, bo w ich wnetrzu przyszlismy na $wiat.
To tak zwane wspodlnoty naturalne: rodzina, ojczyzna, wspolnota polityczna,
wspolnota religijna. Mozemy je réwniez nazwac wspdlnotami etycznymi, ponie-
waz to w nich i dzieki nim uzyskujemy elementarng $wiadomos¢ etyczng — wie-
dz¢ o tym, co jest dobre, a co zle i 0 co przede wszystkim powinni$my si¢ w na-
szym zyciu troszczy¢. Troska za$ nie jest niczym innym niz przejawem mitosci.
Wspdlnoty etyczne sg przenikniete troskliwa, opiekunczg miltoscig — doswiad-
czamy tego w rodzinie najpierw jako dzieci. Pdzniej, kiedy dorastamy i sami
zakladamy rodziny, doswiadcza tego z kolei nasze potomstwo. Doswiadcza-
ja tego od nas takze nasi rodzice w podesztym wieku, ktérzy sami potrzebuja
troski i opieki. Podobnie jest z nasza ojczyzng, ktéra—ujmujac to metaforycz-
nie—karmi nas sobg, roztacza opiekuncza przyjazng przestrzen, w ktorej wzra-
stamy — intelektualnie, kulturowo i duchowo, przejmujac to wszystko, co w niej
obecne. Nic dziwnego, ze kiedy ojczyzna okazuje sie zagrozona, jesteSmy gotowi
broni¢ jej, a jesli trzeba — odda¢ nawet za nig zycie. Taka postawa troski o swoja
wspolnote tez jest forma milosci; miloscig ojczyzny — patriotyzmem. Powtorzy-
my: wspdlnoty etyczne ze swej istoty przeniknigte s3 mitoscia. A od milosci nie
daleko juz do solidarnosci.

Czym jest solidarno$c¢?

Czym zatem jest solidarno$¢? Nie ta pisana wielka litera, ktora czterdziesci czte-
ry lata temu przyczynila si¢ do odnowy oblicza polskiej ziemi, lecz ta pisana
malg literg — fenomen zwyktej miedzyludzkiej solidarnosci, ktérej mozemy do-
$wiadczy¢ na co dzien, ale ktérg mozemy réwniez bez trudu odnalez¢ u podstaw
wielkich zjawisk spotecznych, takich jak w Polsce w latach 1980-1981, a takze
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w tym, co widzieliSmy i w czym uczestniczyliSmy po agresji Rosji na Ukraing
w lutym 2022 roku.

Fenomenologiczne analizy, ktére chcialbym Panstwu zaprezentowa¢, przed-
stawilem wczeéniej w eseju Solidarnosé, mitosierdzie, sprawiedliwos¢” napisanym
dziesie¢ lat temu, moze wigc czas, by je dzi$ powtérzy¢ i przypomniec.

Solidarno$¢ mozna by wstepnie okresli¢c wlasnie jako pewna forme czy tez

................ ®—by przywola¢ ponownie
stowa Jana Pawta II. Potwierdzenie takiej intuicji odnajdziemy rowniez w Kate-
chizmie Kosciota katolickiego: ,zasada solidarno$ci nazywana takze «przyjaznig»
lub «miloscig spoteczna» jest bezposrednim wymaganiem braterstwa ludzkiego
i chrzescijanskiego™.

Milos¢ oczywiscie niejedno ma imie: mifos¢ matzenska i rodzicielska, przy-
jazn i braterstwo, jest takze patriotyzm — milo$¢ ojczyzny. Katechizm wspomi-
na o do$¢ niesprecyzowanej i abstrakcyjnie brzmigcej ,,mitosci spoteczne;j”. Jest
wreszcie milosierdzie, uznawane niekiedy za najglebsza forme mifosci. Cho¢, jak
dobrze wiemy, z miloscig wigzg si¢ czesto silne uczucia, nie one sg tutaj tak waz-
ne jak szczegélna postawa, z ktérej wynika okreslone dziatanie. Milo$¢ w niemal
wszystkich swoich postaciach to postawa zatroskania o drugiego, wyrazajaca si¢
w konkretnym czynie. Niektore z wymienionych wyzej form milosci wydaja si¢
blizsze, inne—bardziej odlegte od doswiadczenia solidarnosci. Dlatego warto
przyjrzec¢ im sie dokladniej.

Jako ilustracja i punkt wyjscia niech nam postuzy dobrze wszystkim znana
sytuacja opisana w przypowiesci o milosiernym Samarytaninie (Lk 10, 30-37),
bedaca odpowiedzig na pytanie: ,,Kto jest moim bliznim?” (Lk 10, 29), zadane
przez uczonego w Prawie Jezusowi, aby doprecyzowal on przykazanie mifosci:

»Bedziesz mitowal Pana, Boga swego, calym swoim sercem, calg swoja dusza,
cala swoja mocg i calym swoim umystem; a swego blizniego jak siebie samego”.
Odwotlanie sie do tej przypowiesci ma dodatkowe racje, gdy staramy si¢ zrozu-
mie¢, czym jest miedzyludzka solidarnos¢.

W stynnym kazaniu do przywédcéow NSZZ ,Solidarnos¢”, wygloszonym
w katedrze na Wawelu 19 pazdziernika 1980 roku, ktére zainaugurowato cykl
rozwazan znany jako Etyka solidarnosci, ksiadz Jozef Tischner przywolat dwa
fragmenty Pisma Swietego, ktére odtad w sposéb nierozerwalny okreslaja nasz
polski sposob myslenia o solidarnosci. Pierwszy z nich to stowa $w. Pawta: ,je-

7 Z. Stawrowski, Solidarno$é, mitosierdzie, sprawiedliwos¢, [w:] Z. Stawrowski, Solidarnosé znaczy wiez.
AD 2020, Krakdw 2020, s. 325-340.

8  Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy sw., Sopot, 5.06.1999, [w:] Jan Pawet II, Pielgrzymki do Ojczyzny:
1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999, 2002. Przemdwienia, homilie, Krakdéw 2005, s. 1019.

9  Katechizm Kosciota katolickiego, 1939.
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den drugiego ciezary noscie, a tak wypelnicie prawo Boze” (Ga 6, 2), drugi zas to
wlasnie przypowies¢ o milosiernym Samarytaninie:

Solidarno$¢ —mowit Tischner w swoim kazaniu—ma jeszcze jedng strone: solidar-
nosci nie potrzeba narzuca¢ cztowiekowi z zewnatrz, przy uzyciu przemocy. Ta cnota
rodzi si¢ sama, spontanicznie, z serca. Czy zmuszal kto§ Mitosiernego Samarytanina,
aby pochylil si¢ nad lezagcym przy drodze rannym? Mifosierny Samarytanin porato-
wal blizniego, bo taka byta jego dobra wola. Cnota solidarnosci jest wyrazem dobre;j

woli cztowieka®®.

W drugim rozdziale Etyki solidarnosci, zatytutowanym Wspdlnota, Tischner

ponownie siega do owej ewangelicznej przypowiesci, aby poszuka¢ w niej odpo-
wiedzi na pytanie o to, jaki zwigzek taczy zjawisko solidarnosci z polityka:

Oto przypowies¢ o Milosiernym Samarytaninie. On takze zyje w okre$lonym spole-
czenstwie, w §wiecie okreslonej religii i polityki. Niemniej jego czyn jest jakby troche
poza $wiatem — poza strukturami, ktére $wiat ludziom narzucil. Dobry uczynek Sa-
marytanina jest odpowiedzia na konkretny krzyk konkretnego czlowieka. To proste:
kto$ wota o ratunek. Ranny lezy w przydroznym rowie. Jego bol ma szczegdlny cha-
rakter: nie jest wynikiem choroby, nieszczesliwego zbiegu okolicznos$ci, podesziego
wieku, lecz bélem z powodu drugiego czlowieka. To czlowiek czlowiekowi zgotowat
taki los. Wlasnie ten fakt jest wazny, to wlasnie w sposdb szczegdlny porusza sumie-
nia i wzywa do solidarnosci. Nic tak nie oburza, jak rana niepotrzebna —rana, ktéra
zadaje czlowiekowi drugi cztowiek. Nad chorymi operowanymi—litujemy si¢. Nad
skrzywdzonymi—litujemy si¢ i oburzamy zarazem. Z widoku takich boléw rodzi si¢
szczegolnie gleboka solidarnos¢.

Dla kogo zatem jest nasza solidarno$¢? Jest przede wszystkim dla tych, ktérych
poranili inni ludzie i ktérzy cierpig cierpieniem mozliwym do unikniecia, przypad-
kowym i niepotrzebnym. Nie wyklucza to solidarnosci dla innych, dla wszystkich
cierpigcych. Ale solidarno$¢ dla cierpigcych przez ludzi jest szczegélnie zywa, mocna,
spontaniczna.

Czy to dotyka polityki? Owszem, ale tylko wtedy, gdy polityka jest zta polityka.
Gdy polityka jest dobra polityka, sama jest przepojona duchem solidarnosci. Czyz
bowiem polityce nie o to winno chodzi¢, by tak zorganizowaé przestrzen zycia ludz-
kiego, aby cztowiek nie zadawatl ran drugiemu cztowiekowi? Wierna samej sobie po-
lityka jest budowaniem przestrzeni, w ktorej moga dziata¢ sumienia Samarytan. [...]
Milosierny Samarytanin nawet nie biegnie, by pochwyci¢ zbdjcow. Najpierw trzeba
opatrzy¢ rany chorego. Zbdjcami zajma sie ci, ktorzy stoja w poblizu polityki. Soli-

10

J. Tischner, Etyka solidarnosci, dz. cyt., s. 6-7.
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darnos¢ to blisko$¢ —to braterstwo dla porazonych. [...] Solidarnos¢ stanowi szcze-
gblne wiezi miedzyludzkie: czlowiek wiaze si¢ z drugim cztowiekiem dla opieki nad
tym, kto potrzebuje opieki. Ja jestem z toba, ty jeste$ ze mna, jestesmy razem —dla
niego. My —dla niego. My, ale nie po to, by patrze¢ na siebie, lecz dla niego. Co tu
jest pierwsze? Czy pierwsze jest ,my”, czy pierwsze jest ,,dla niego”? Wspolnota soli-
darnoéci rézni si¢ od wielu innych wspélnot tym, ze w niej pierwsze jest ,,dla niego”,
a ,my” przychodzi potem. Najpierw jest ranny i jego krzyk. Potem odzywa si¢ su-
mienie, ktore potrafi stysze¢ i rozumie¢ ten krzyk. Dopiero stad roénie wspdlnota'’.

Przytoczylem dluzszy fragment rozwazan Tischnera, poniewaz sposrod zna-
nych mi tekstow ten zawiera chyba najbardziej wnikliwg analiz¢ fenomenu mie-
dzyludzkiej solidarnosci. Krakowski filozof —zgodnie z formg i poetyka swego
tekstu —rzuca jedynie krétkie zdania, lapidarnie wyrazone mysli, ktdre jednak
moglyby bez trudu zosta¢ obudowane wieloma stronicami gtebokich traktatéow.
Wskazmy najwazniejsze punkty, na ktére Tischner zwraca naszg uwage.

Po pierwsze, zrédlowe doswiadczenie opisane w przypowiesci jest uniwer-
salng sytuacjg egzystencjalna, w ktdrej —niejako poza strukturami tego $wia-
ta—moze si¢ znalez¢ kazdy z nas oraz ktéra moze dotyczy¢ i by¢ rozumiana
przez kazdego niezaleznie od kontekstow historycznego, kulturowego badz
politycznego. Jest to sytuacja naturalnej reakcji ludzi obdarzonych sumieniem
na spotkanie z cierpigcym czlowiekiem, co wiecej— cierpiacym, bo skrzywdzo-
nym przez innych. To wlasnie sytuacja ludzkiej biedy, cierpienia, krzywdy staje
si¢ zapalnikiem, ktéry powoduje reakcje wrazliwego, milosiernego czlowieka.
Tischner, wychodzac juz tutaj poza ewangeliczng przypowies¢, zauwaza, ze po-
wstanie wspoélnoty solidarnych ludzi jest tutaj wtérne. Moze ona zosta¢ zbu-
dowana dopiero na fundamencie bardziej pierwotnej wigzi, faczacej czlowieka
cierpigcego z tymi, ktorzy ustyszeli jego wolanie o pomoc oraz odpowiedzieli

Druga wazna mysl zawarta w zacytowanym fragmencie to postawienie pyta-
nia o relacje solidarnosci i polityki. Tischner ma tu znakomitg intuicje (bliska
skadinad klasycznym liberatom): polityka ma przede wszystkim organizowac
bezpieczna przestrzen, to znaczy taka, w ktorej ludzie wzajemnie by sie nie
ranili. Co wiecej, chodzi o przestrzen nie tylko bezpieczng, ale takze przyja-
zng —taka, w ktorej beda mogty dziata¢ sumienia Samarytan i nikt im nie be-
dzie tego zabranial. Formalne struktury dobrego panstwa i dobrej polityki po-
winny by¢ otwarte na dziatania tych wszystkich, ktérzy chca opatrywaé rany
ludzi dotknietych réznymi cierpieniami. W tym wiasnie sensie polityka oraz

11 J. Tischner, Etyka solidarnosci, dz. cyt., s. 12-14.
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panstwo majg by¢ przenikniete i przepojone duchem solidarnosci. Nie wynika
z tego jeszcze, Ze to panstwo, jego instytucje i dzialania jego funkcjonariuszy
same majg by¢ milosierne i solidarne —tapanie zbojcéw i pomoc blizniemu to
jednak co$ zupelnie innego.

Jak wida¢, owa przypowies¢ stala si¢ dla Tischnera okazja do snucia reflek-
sji wychodzacych juz poza kontekst ewangeliczny, co w Zaden sposéb nie obni-
za wartosci jego intuicji. Oczywiscie, sg to tylko wlasnie refleksje i glebsze ich
rozwiniecie spowodowaloby natychmiast lawine nowych pytan i probleméw.
Niestety Tischner nigdy ich nie rozwinat. Idac poniekad jego sladami i przyj-
mujac jego metode ,myslenia z wnetrza metafory” —twoérczego odczytywania
tekstu — sprobujmy raz jeszcze, ale juz samodzielnie, przyjrzec si¢ sytuacji opisa-
nej w archetypicznej przypowiesci, a nastepnie podejmijmy probe poddania jej
pewnym modyfikacjom, aby lepiej unaoczni¢ sens podstawowych do$wiadczen,
a takze doprecyzowac pojecia, ktérymi postugujemy sie na co dzien, usitujac wy-
razi¢ w jezyku potocznym to wszystko, co wigzemy z fenomenem solidarnosci.

Milos¢ a milosierdzie

W powszechnym zwyczaju jezykowym, okreslonym przeciez przez wielowieko-
wa obecnos¢ w naszej kulturze owej ewangelicznej przypowiesci, nie mamy zad-
nych watpliwosci, ze to, co 6w Samarytanin okazal poranionemu cztowiekowi,
nalezy nazwa¢ wiasnie miltosierdziem. Czy jednak kazda pomoc cztowiekowi
w potrzebie moze by¢ tak wlasnie nazwana? Czy na przykiad matka, zajmujac si¢
swym zaplakanym dzieckiem, rzeczywiscie okazuje mu mitosierdzie? Czy nie
jest tak, ze gdyby$my mianem ,milosiernych” nazwali ludzi opiekujacych sie
swoimi starymi, niedot¢znymi rodzicami, to mogliby oni si¢ poczu¢ wrecz obra-
zeni takim okresleniem lub przynajmniej nim zazenowani? Z pewnoscia woleli-
by, aby méwi¢, ze to, co czynia, jest po prostu objawem ich mifosci, a nie zadnym
milosierdziem.

Wydaje sie wigc, ze milosierdzie to szczegdlna forma mitosci— taka, ktéra nie
dotyczy oséb bliskich, a zwlaszcza tych najblizszych. Wrecz przeciwnie — mito-
sierdzie dotyczy obcych, tych, ktérzy nie naleza do naszej wspolnoty. Na poczat-
ku jest jakas obcos$¢, ktdrg czyn milosierdzia niweczy, odslaniajac i potwierdza-
jac bliskos¢. Milosierdzie to (od)tworzenie wspdlnoty niejako od zera, wspdlnoty,
ktdrej nigdy nie bylo albo byla i zostata calkowicie zerwana. Nie bez powodu
bohaterem ewangelicznej przypowiesci jest wtasnie Samarytanin —kto$, kto dla
Owczesnych Zydéw byt kim$ catkowicie obcym, wrecz wrogim, niczym Zyd
dla Niemcéw w realiach III Rzeszy. Podobny sens tego stowa odnajdujemy row-
niez w epoce $redniowiecza, kiedy to za akt milosierdzia uwazano rycerski gest
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okazywany pokonanemu przeciwnikowi. Tak tez wlasnie — misericordia —nazy-
wal si¢ sztylet, ktérym dobijano na polu bitwy ciezko rannego wroga, aby sie
wiecej nie meczyl.

Mozemy zatem stwierdzi¢: mitosci blizej do milosierdzia, im wieksza obcos¢.
Czyste milosierdzie pojawia si¢ wobec cztowieka, ktéry ma podstawy sadzié, ze
uznajemy go za §miertelnego wroga. Aby unaocznic¢ ten fenomen, warto siegnac¢
do polskiej literatury. Nie ma chyba bardziej poruszajacej sceny obrazujacej czy-
sty akt milosierdzia niz ta z Krzyzakéw Henryka Sienkiewicza, kiedy o$lepiony
Jurand ze Spychowa rozcina wigzy i uwalnia swego najwiekszego wroga — opraw-
ce i morderce jego corki Zygfryda de Lowe. Obraz ten zostal przejmujaco oddany
w filmie Aleksandra Forda z 1960 roku pod tym samym tytulem.

Przeprowadzona powyzej analiza pokazuje, dlaczego w ewangelicznej przy-
powiesci faktycznie mamy do czynienia z milosierdziem. Samarytanin okazat
si¢ wobec poranionego czlowieka bez watpienia kim§$ milosiernym, ale czy oka-
zal si¢ réwniez solidarny? Mozemy, oczywiscie, stosowac to drugie stowo tak
szeroko, ze odpowiedz okaze sie pozytywna —wtedy ,solidarnos¢” stanie sie sy-
nonimem ,milosierdzia”. Mozemy jednak sprobowa¢ oddzieli¢ od siebie oba te
fenomeny. O ile postawa milosierdzia jest niesymetryczna badz tez jednostron-

brzemiona noscie” sugeruja pewna dwustronnos¢ (lub wielostronnos¢), pewna
symetrie, ktérej nie sposéb dostrzec w literalnie traktowanej przypowiesci o mi-
losiernym Samarytaninie. Aby z owej opowiesci o mitosierdziu wydoby¢ czysty
fenomen solidarnosci, musimy ja wzbogaci¢ o nowe elementy.

Solidarnos¢ a mitosierdzie

Uzupelnijmy wigc ten ewangeliczny obraz o jeszcze jedna osobe. Wyobrazmy
sobie, ze obok lezacego przy drodze pobitego i poranionego czlowiek przejez-
dza nie tylko Samarytanin, lecz réwniez, jadacy z przeciwnej strony, na przy-
ktad: Grek —tez kto$ obcy w rozumieniu Zydéw. Obaj zatrzymuijg sie i ruszaja
na pomoc rannemu. Jeden podaje mu wode, drugi obmywa rany, potem wspdl-
nie —albo moéwigc wprost: solidarnie —zanoszg poranionego do najblizszej sta-
cji pogotowia ratunkowego i solidarnie ponosza wszystkie koszty niezbednej
kuracji. Potem rozjezdzaja si¢ w przeciwne strony. Cho¢ do tej pory byli sobie
zupelnie obcy i nie mieli ze sobg nic wspdlnego, to nawet gdyby nigdy wiecej sie
juz w zyciu nie spotkali, beda niesli w sobie pamig¢ doswiadczenia tej szczegol-
nej wspolnoty, ktora ich polaczyla—poczucie potwierdzonej, sprawdzonej czy-
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nem bliskosci lub braterstwa. Wtasnie to doswiadczenie precyzyjnie wychwycit
i opisat Tischner:

Solidarno$¢ stanowi szczegdlne wiezi ludzkie: cztowiek wigze sie z drugim cztowie-
kiem dla opieki nad tym, kto potrzebuje opieki. Ja jestem z toba, ty jeste$ ze mna,
jestesmy razem dla niego. My—dla niego. My, ale nie po to, by patrze¢ na siebie,
lecz—dla niego. Co tu jest pierwsze? Czy pierwsze jest ,my”, czy pierwsze jest ,dla
niego”? Wspdlnota solidarnosci rézni si¢ od wielu innych wspdlnot tym, ze w niej
pierwsze jest ,,dla niego”, a ,my” przychodzi potem. Najpierw jest ranny i jego krzyk.
Potem odzywa si¢ sumienie, ktdre potrafi styszec i rozumie¢ ten krzyk. Dopiero stad

ro$nie wspolnota'>.

Solidarnos¢ faczy tych, ktérzy odpowiadaja czynem na wolanie czlowieka
w potrzebie. To poczucie wspolnoty, ktora wigze ze soba ludzi gotowych oka-
za¢ innym opiekunczg, wspierajacg mitos¢ (tym bliskim) lub milosierdzie (tym
pozornie obcym). To jasna, potwierdzona czynem $wiadomos¢, z kim ma sie
w tym wspélnym dziataniu do czynienia—z kims, kto jest zdolny do milosci
blizniego, do zwigzanego z nig wysitku i ryzyka, do poswigcenia swoich inte-
resow i swojego czasu; z kims, ktéoremu wlasnie dlatego mozna zaufa¢ i na nim
polegac. Solidarnos¢ nie jest wigc sama miloscia, ale wyrasta na podlozu mitosci.
Jest wspolnota nie tych, ktorzy patrza sobie prosto w oczy i sobie samym okazuja
milo$¢, ale tych, ktorzy szeroko otwartymi oczami rozgladajg sie wokot siebie
i dostrzegaja innych oczekujacych na ich pomoc. Jest wspolnotg ludzi, ktorzy
pokazali czynem, Ze potrafig troszczy¢ si¢ o drugiego i jako tacy wlasnie rozpo-
Znaja sie wzajemnie.

Sprawe mozna zresztg jeszcze bardziej uscislic. Gdyby nawet poranionego nie
udalo si¢ uratowac albo gdyby si¢ okazal skonczonym tajdakiem, gotowym od-
gryz¢ pomocng dlon tym, ktérzy ja do niego wyciagneli, to przeciez ich czyn
nadal bytby czynem mitosci badz mitosierdzia, a ich solidarnos¢ — solidarnoscia.
Nie efekty si¢ tu licza, ale dobra wola czltowieka albo—ujmujac to inaczej—de-
cyzja ich sumienia obudzonego krzykiem ludzkiej biedy. Tischner mial racje:
»solidarno$¢ rodzi si¢ z dobrej woli i budzi w ludziach dobrg wole™"’, ,najgleb-
sza solidarnos¢ jest solidarnoécig sumien™*. Solidarnoé¢ to zatem $wiadomos¢
wspolnoty i zarazem rzeczywiscie istniejaca wspolnota ludzi dobrej woli —ludzi,
ktérzy wiedza, Ze majg sumienie, i chcg sie nim kierowaé. To wspdlnota oséb
polaczonych dziataniem wywotanym troska o tych, ktorzy potrzebuja pomocy.

12 J. Tischner, Etyka solidarnosci, dz. cyt., s. 13-14.
13 J. Tischner, Etyka solidarnosci, dz. cyt., s. 7.
14 J. Tischner, Etyka solidarnosci, dz. cyt., s. 8.
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Wszystko to, co moglismy do tej pory uchwyci¢ i wydoby¢, rozwazajac pro-
sty model relacji opisanych w ewangelicznej przypowiesci, jest oczywiscie tylko
pierwszym krokiem do analiz relacji bardziej ztozonych. Kazdy z nas moze si¢
znalez¢ w rozmaitym polozeniu, moze by¢, niekiedy nawet w tym samym czasie,
pod jednym wzgledem wezwany do udzielenia pomocy, a pod drugim wzgle-
dem —cierpiacg ofiarg. Ci, ktdrzy solidarnie pomagaja innym, sami przeciez
czesto potrzebuja wsparcia. Jak sie wydaje, historia milosiernego Samarytani-
na—nawet uzupelniona i zmodyfikowana —wyczerpuje juz mozliwosci wyjas-
niania fenomenu solidarnosci.

By¢ moze te bardziej skomplikowane, nakladajace sie¢ na siebie i powigzane
relacje lepiej oddalby inny obraz: oto zaloga fodzi walczaca z zywiotem: jedni
wytrwale wiostuja, kto$ steruje, kto$ na dziobie wypatruje brzegu, inni jeszcze
wybierajg z fodzi wode; wszyscy sg wyczerpani, poranieni, ale solidarnie wyko-
nuja swoje zadania. Troszczg si¢ o siebie wzajemnie oraz o zagrozone wspdlne
dobro — o los calej zalogi, ktora wspolnie tworzg i bez ktérej zgodnej wspdtpracy
ich szanse przezycia spadlyby do minimum. Tak chyba jawilby sie obraz solidar-
nej wspolnoty'® —obraz, ktéry w duzym stopniu odpowiadat temu, co w latach
1980-1981 wydarzylo sie w Polsce, co powtdrzylo si¢ w nowych okolicznosciach
i formie w roku 2022, i co réwniez dzi$, a takze w nadchodzacej przyszlosci sta-
nowi¢ moze dla nas wzor oraz ideal solidarnosci.

Niech zakonczeniem mojego wystapienia beda sklaniajace do refleksji stowa
ks. Jozefa Tischnera, ktére wprost dotykaja naszej wolnosci, naszej wspdlnoty
i naszej solidarnosci: ,,Jeden drugiego brzemiona noscie [...]. Chwila, w ktorej

zapomnieliby$my o tym, bytaby chwilg naszego samobdjstwa”®.

Abstrakt
Wolnos¢, wspolnota, solidarnos¢

Solidarno$¢ kojarzymy przede wszystkim z wielkimi wydarzeniami spotecznymi w Polsce w la-
tach 1980-1981. Mozemy ja rowniez stusznie odnosi¢ do spontanicznej pomocy, jakiej polskie
spoleczenstwo udzielifo uchodzcom przybywajacym z Ukrainy po agresji Rosji w lutym 2022
roku. Jednak u korzeni ,,solidarnosci”, ktéra niejako wybucha i rozwija si¢ na masowa skale, lezy
najprostsza solidarno$¢ miedzyludzka, ktérej doswiadczamy w naszych codziennych spotka-
niach z innymi ludZmi. Taka wlasnie zwykla solidarno$¢ jest przedmiotem niniejszego wyktadu.

Fenomenologiczny opis doswiadczenia solidarnoéci zostal przedstawiony w szerszym konteks$cie

15 Obraz przedstawiajacy wlasnie te ide¢, namalowany w XIX wieku przez Iwana K. Ajwazowskiego,
umiescilem na oktadce mojej ksiazki Solidarnosé znaczy wiez. AD 2020.
16 J. Tischner, ,,Etyka solidarnosci” oraz ,Homo sovieticus”, Krakdw 1992, s. 6.
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i poprzedzony zwiezla analizg innych waznych poje¢é, bez ktorych solidarnos¢ nie moze zostaé

uchwycona i zrozumiana. S to wolnos¢, wspélnota i mito$¢.

Slowa kluczowe: wolno$¢, solidarno$é, wspdlnota, mitosierdzie

Abstract
Freedom, community, solidarity

We associate “solidarity” primarily with the large-scale social events in Poland in 1980-
1981. We can also rightly relate it to the spontaneous assistance that Polish society gave
to refugees arriving from Ukraine after the aggression of Russia in February 2022. How-
ever, at the root of “solidarity”, which, as it were, erupts and develops on a massive
scale, is the simplest human solidarity, which we experience in our everyday encounters
with other people. Such ordinary solidarity is precisely the subject of this lecture. The
phenomenological description of the experience of solidarity is presented in a broader
context and preceded by a brief analysis of other important concepts without which
solidarity cannot be grasped and understood. These are freedom, community and love.

Keywords: freedom, solidarity, community, mercy
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SOLIDARNOSC: JEDEN I DRUG]I,
NIGDY JEDEN PRZECIW DRUGIEMU'

Wiara wyznacza obszar, na ktérym dozwolona jest dla nas dziatalno$¢
polityczna — obszar lezacy miedzy buntem przeciwko zniewoleniu a obo-
wigzkiem milosci do naszych nieprzyjaciot (Dzielski, 2001, s. 47).

Mogloby sie wydawac, ze po ponad czterdziestu latach od powstania zainspiro-
wanego nauczaniem Jana Pawla II pierwszego w $§wiecie komunistycznym wol-
nego i niezaleznego zwiazku zawodowego ,,Solidarno$¢” wszystko na temat idei
solidarnosci zostalo w Polsce juz powiedziane. Poniekad tak jest. Stad ryzyko, ze
zabierajac po raz kolejny glos na ten temat, bedziemy si¢ jedynie powtarzaé. Pa-
trzac jednak na rozmaite konflikty toczace si¢ wokot nas, takze w naszym kraju,
musimy powiedzie¢, ze od teoretycznej refleksji nad solidarno$cig do postawy
solidarnosci w praktyce zycia spolecznego droga wcigz daleka. By¢ moze po cze-
$ci jest to takze skutkiem jakiego$ braku w naszej refleksji.

»Znosic¢ stabosci tych, ktorzy sg slabi”

Nowozytna kariera sfowa ,,solidarno$¢” rozpoczyna si¢ w okresie oswiecenia.
Pierre Leroux podaje si¢ za tego, ktdry jako pierwszy wprowadzil do filozofii
spolecznej to pojecie zapozyczone z jezyka prawniczego. Uwazal on, ze obec-
no$¢ ludzi biednych w spoteczenstwie wynika z braku odpowiednich instytucji

1 Tekst wygloszony w auli Collegium Novum Uniwersytetu Jagiellonskiego 21 listopada 2024 roku w ra-
mach XIX edycji Dni Jana Pawla II. Tekst jest przedrukiem artykutu, ktory ukazat sie w ,,Warszawskich
Studiach Teologicznych” 38 (2025) nr 1, s. 148-163, https://doi.org/10.30439/WST.2025.1.8.
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panstwowych, ktére rozwigzatyby skutecznie problem ubostwa. Postulowal, aby
chrzescijaniska caritas, odwolujaca si¢ do przykazania milosci blizniego, zasta-
pi¢ ludzka solidarietas, tzn. systemem racjonalnie zorganizowanej panstwowej
redystrybucji’. Jan Pawel II, dokonujgc reinterpretacji o$wieceniowej idei so-
lidarnosci, odwoluje si¢ bezposrednio do Listu sw. Pawla do Galatéw: ,Jeden
drugiego brzemiona noscie i tak wypelniajcie prawo Chrystusowe” (6, 2) (Jan
Pawel 11, 1997, s. 494)°. Sw. Pawel wypowiada te stowa w kontekscie sporéw
w konkretnej chrzescijaniskiej gminie. ,,Brzemiona” —jak ttumacza Albert Van-
hoye i Peter S. Williamson — oznaczajg ,,wszystkie trudy, ktére niesie zycie: wy-
czerpujaca prace, chorobe i bol fizyczny, cierpienia psychiczne, samotnos¢, zndj,
niepowodzenia, [a takze] grzechy, utomnosci i stabosci naszych braci i sidstr”
(Vanhoye i Williamson, 2022, s. 222). O ,,noszeniu cie¢zaréw” w tym drugim zna-
czeniu $w. Pawel wspomina w Li$cie do Rzymian, piszac: ,,powinnismy znosi¢
stabosci tych, ktorzy sa stabi” (Rz 15, 1). W przypadku rzymskiej gminy chodzi
o rozdzwiek miedzy ,,silnymi” i ,,stabymi” w wierze. Ci drudzy to chrzescijanie
pochodzenia zydowskiego, ktorzy doswiadczali wewnetrznych rozterek i wy-
rzutéw sumienia w zwigzku odstgpieniem od przestrzegania rytualnych wyma-
gan Tory (Hahn, 2021, s. 341). ,,Niesienie brzemienia” drugiego czlowieka ozna-
cza w tym przypadku poczucie moralnej odpowiedzialnosci za brata w wierze,
towarzyszenie mu w duchowej wedrdwce, bycie wsparciem w chwilach jego sta-
bosci, a takze cierpliwe znoszenie niedogodnosci z tytulu jego przywiazania do
Prawa Mojzeszowego. Jednym z powoddéw tagodnosci i cierpliwosci okazywanej
w takiej sytuacji jest Swiadomos¢ wlasnej moralnej krucho$ci. Cho¢ w tym przy-
padku stabos¢ przejawiala si¢ w postaci zbednych wyrzutéw sumienia wynikaja-
cych z braku zaufania Kos$ciotowi, zdajemy sobie sprawe, ze w innych sytuacjach
sami mamy trudno$ci w pokladaniu calej nadziei w osobie Jezusa. Drugi powod
to che¢ nasladowania postawy Jezusa, ktory ,obarczyt sie naszym cierpieniem”,
»dzwigal nasze bolesci”, zostal ,,przebity za nasze grzechy, zdruzgotany za nasze
winy”, ,oreduje za przestepcami” (Iz 53, 4-5.12). Apostot wskazuje na pyche jako
konkretng przeszkode w praktykowaniu takiej postawy. ,,Bo kto uwaza, ze jest
czyms, gdy jest niczym, ten zwodzi samego siebie” (Ga 6, 3). Zwigzana jest ona

2 “En 1859, dans La Gréve de Samarez, Leroux rappelle qu’il a ,,le premier, utilisé le terme de solidarité
pour Iintroduire dans la philosophie, c’est-a-dire [...] dans la religion de I’avenir” et il ajoute qu’il
a ainsi ,voulu remplacer la charité du christianisme par la solidarité humaine” (Leroux, 1859, s. 254).
Cest effectivement dans un ouvrage de 1840, De I’humanité, qu’il propose cette substitution en la justi-
fiant par le passage nécessaire du sens juridique a une signification politique et sociale, celle-la méme
que revendiqueront explicitement les révolutionnaires de 1848” (Policar, 1997, s. 7). W lacinie klasycznej
mamy pisownig solidaritas, w sredniowiecznej i koscielnej (np. Centesimus annus) solidarietas.
3 Oczywiscie miedzy Leroux a Janem Pawlem I mamy calg grupe myslicieli, ktorzy pracowali nad kato-
lickim rozumieniem zasady solidarnosci, jak np. Heinrich Pesch, Gustav Gundlach, Oswald von Nell-
-Breuning, Goetz Briefs, Franz Mueller, Rupert Ederer w Niemczech oraz Bernard Dempsey, William
Waters i Peter Danner w Stanach Zjednoczonych (Neul-Breuning, 2024, s. 48-49; O’Boyle, 2020).
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z przyjeciem niewlasciwego punktu odniesienia: ,,Niech kazdy bada wlasne po-
stepowanie, a wtedy powdd do chluby znajdzie tylko w sobie samym, a nie w ze-
stawieniu siebie z drugim” (Ga 6, 4). Poréwnywanie si¢ z drugim cztowiekiem
i wyrabianie na tej podstawie opinii o sobie samym prowadzi do nadmiernego
krytycyzmu wobec braci. Wydaje si¢ nam, ze jesteSmy pod jakims wzgledem
od nich lepsi, wpadamy w zachwyt nad sobg i odwracamy uwage od wiasnych
stabosci. Tymczasem ,,Bog bedzie nas sadzil nie na podstawie naszej wyzszosci
w stosunku do innych, lecz na podstawie wartosci naszych wlasnych czynéw
w Jego oczach” (Vanhoye i Williamson, 2022, s. 223). ,,Kazdy bowiem poniesie
wlasny ciezar” (Ga 6, 5).

Uczy¢ sie od jeleni

Sw. Augustyn, komentujac stowa Listu do Galatéw, zauwaza, ze wspomniane
»prawo Chrystusowe” to nic innego jak przykazanie wzajemnej mitosci. Przy-
chodzenie sobie z pomoca i znoszenie siebie nawzajem jest wiec realizacja je-
dynego przykazania, ktére Jezusa nazwat ,swoim”. Biskup Hippony, chcac po-
ruszy¢ wyobraznie stuchaczy, przywoluje dokonang przez Pliniusza Starszego
obserwacje z zycia jeleni przemieszczajacych sie przez morze w kierunku Cypru:

zwierzeta te, przemierzajac cie$ning, aby popasaé na wyspie, formuja szereg i jeden na
drugiego kfada ciezar swych tbéw obarczonych rogami, w taki sposéb, ze ten z tytu,
wyciagnawszy szyje, kladzie feb na tym, co go poprzedza. A poniewaz musi by¢ jeden
taki, ktory bedac na przedzie, nie ma na kim ba przed soba zlozy¢, to, [...] nastepuje
zmiana: ten, co byt pierwszy, zmeczony swego tba brzemieniem, wraca jako ostatni
za tym, ktérego teb dzwigal, gdy byl przed nim. Tak noszac jeden drugiego brzemio-
na, przemierzaja cie$nine, az dotrg do stalego gruntu (Augustyn, 2012, s. 243-245).

Ciezar rogdw sprawia, ze zwierzeta nie s3 w stanie zbyt dlugo utrzymac glowy
nad woda. Nie jest to jednak przeszkods, skoro moga liczy¢ na pomoc ,,przy-
jaciot”. ,Nihil enim sic probat amicum quemadmodum oneris amici portatio”
(Nic bowiem nie dowodzi lepiej przyjazni jak noszenie ci¢zaru przyjaciela) (Au-
gustyn, 2012, S. 244-245).

Bezpieczng podrdz przez cie$ning zapewnia solidarnos¢, tzn. poczucie wiezi,
bliskosci, przynaleznosci do grupy polaczonej wspdlnym losem. Jej cztonkowie
albo wspolnie doptyna, albo razem utong. W pierwszym momencie mozna by
pomyslec, ze celem solidarnosci jest fizyczne przetrwanie. Gdyby jelenie zna-
lazty sie w wodzie na skutek naglej powodzi lub tsunami, celem rzeczywiscie
byloby przetrwanie kryzysowego momentu. W okoliczno$ciach opisanych przez
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Pliniusza celem jest jednak dotarcie na Cypr i osiggniecie tam stanu zwierzecego
szczgscia. Podobnie bywa w przypadku ludzi. Samarytanin pojawia si¢ na dro-
dze w krytycznym momencie i ratuje zycie napadnietego czlowieka. Gdybysmy
jednak tylko tyle potrafili wyczytaé z ewangelicznej przypowiesci, czy byloby
jeszcze nad czym si¢ zatrzymywac w czasach rozwinietej publicznej stuzby zdro-
wia? Refleksja nad solidarnosdcig zaklada ustanowienie pewnego typu relacji
miedzy ludzmi i pewnego typu wspoélnoty, istniejacych w pewnym celu. Tym
celem nie jest fizyczne przetrwanie, ale mozno$¢ realizowania wyzszych warto-
$ci. Pierwszy cel —fizyczne przetrwanie — dobrze oddaje metafora szpitala polo-
wego. A przeciez szpital polowy jest jedynie miejscem przejsciowym. Powaznie
rannych staramy si¢ jak najszybciej ewakuowac do szpitala specjalistycznego
z dala od pola walki. Pojawia si¢ zatem pytanie: gdzie znajduje si¢ nasz Cypr
rozumiany jako miejsce docelowe? W jaki sposob definiujemy dobro, ktére jest
celem osigganym przez ludzi polaczonych wigziami solidarnoséci? Fakt, ze nie
chodzi tylko o przetrwanie, dobrze ilustruje scena nakreslona przez Josefa Pie-
pera, w ktdérej matki i zony przesladowanych chrzescijan stojg przed rzymskim
prokonsulem albo przed sagdem w nowoczesnym panstwie totalitarnym.

Oczywiscie— pisze Pieper—te kobiety nie chcg straci¢ ukochanych synow
i mezoéw, oczywiscie przeraza je mysl o oczekujgcych ich cierpieniach i oczy-
widcie calym sercem pragna, by w jaki§ cudowny sposéb ocalili Zycie i wroci-
li do domu. Czyz jednak zupelnie szczerze, powotujac sie na swa milos¢, mo-
glyby pragna¢, aby tak bardzo kochany czltowiek wykorzystal nadarzajacy sie
moze (lub nawet proponowang) okazj¢ i uwolnit si¢, popelniajac podlos¢? (Pie-
per, 2000, s. 61).

Czy nie napelnia nas glebokim bdlem sytuacja, gdy ukochana istota zejdzie
na zlg droge? Czy smutek nie zalewa serca, gdy nie postepuje tak, jak w danej
sytuacji powinno si¢ zachowac? Czy nie jeste$my najbardziej nieszczesliwi wow-
czas, gdy umilowany zaprze sie siebie i wszystkiego, w co wierzyl? Nawet gdy-
by ocalil w ten sposdb wlasne zycie. Czy matka zdrajcy cierpi mniej niz matka
meczennika?

W Starym Testamencie spotykamy dwa rodzaje braterstwa: poprzez stworze-
nie przez Boga i poprzez wybranie przez Boga, lub, ujmujac to samo inaczej: po-
przez pochodzenie i poprzez poznanie (Ratzinger, 2013, s. 56-57 i 60). Zaklada to
nie tylko dwoisto$¢, ale takze ,dwustrefowos$¢”. Istnieje krag wewnetrzny i krag
zewnetrzny — Izraelici i ,reszta $§wiata”. Nowy Testament zdaje si¢ catkowicie
znosi¢ granice miedzy ludZzmi. Wszak ,,nie ma juz Zyda ani Greka” (Ga 3, 28).
W omawianych tekstach Nowego Testamentu jednak solidarno$¢, rozumiana
jako ,wspoélne noszenie cigzaréw”, dotyczy wylacznie braci w wierze. Nalezy
wiec odrzuci¢ naiwng uniwersalistyczng interpretacje powyzszych stow. ,,Po-
mimo usuniecia wszelkich granic i pomimo uniwersalizmu — pisze Joseph Rat-
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zinger — pojecie braterstwa nie nabralo [...] wymiaru powszechnosci wolnego
od wszelkich zastrzezen. Kazdy czlowiek moze stac sie chrzescijaninem, jednak
bratem, jest tylko wtedy, kiedy si¢ nim rzeczywiscie stanie” (Ratzinger, 2013,
s. 54). »Iylko takie ograniczone pojecie brata — stwierdza Ratzinger —jest chrzes-
cijafiskie, usuniecie tej granicy ma posmak oswieceniowy. Tylko w ten sposéb
ograniczone pojecie brata jest w ogole realne” (Ratzinger, 2013, s. 73). Pierwot-
ne chrzescijanistwo zna wprawdzie braterstwo powszechne, ktérego podstawa
jest odniesienie do Boga Stworcy jako Ojca wszystkich ludzi, ale pamieta tak-
ze o tym, ze nie wszyscy uznaja Go za Ojca. ,Wizja [powszechnego] brater-
stwa ludzi jest koniec koncow dostepna [tzn. zrozumiala] dopiero dla tego, kto
przez wiar¢ uswiadomil sobie doskonale ojcostwo Boga” (Ratzinger, 2013, s. 59).
Stad — pisze Ratzinger — ,ludzie nie sg jeszcze w ogoélnosci bra¢mi w Chrystusie,
jednak moga i powinni sie nimi sta¢” (Ratzinger, 2013, s. 52—53). Chrzescijanstwo
odnosi idee wspdlnoty do wspdlnej wiary lub do wspolnego Ojca. Oznacza to, ze
cho¢ przynalezno$¢ do swieckiej wspdlnoty nie musi by¢ scisle zwiazana z przy-
naleznoscig religijng, tzn. zdolnoscia do rozpoznania Boga i uznania Go za Ojca
(obejmuje ludzi réznych religii, a takze niereligijnych), to jednak zawsze ma reli-
gijne uzasadnienie; odwoluje si¢ do faktu, ze Bég rzeczywiscie (tzn. niezaleznie
od ludzkiego poznania) jest Ojcem wszystkich ludzi. Ostatecznie zatem chodzi
o przynalezno$¢ do rodziny, ktérej glowa jest Bog Ojciec. Solidarno$¢ oderwana
od wspoélnego pochodzenia od Ojca, odwolujaca si¢ wylacznie do wspoélnej na-
tury, solidarno$¢ czysto gatunkowa, ma charakter abstrakcyjny.

W kontrze do walki klas

Jan Pawet II formutuje swojg teorie solidarnosci w kontrze do marksistowskiej
teorii walki klas. Nalezy tu wymieni¢ przynajmniej jej dwa elementy. Pierwszy
moze by¢ nieco zaskakujacy. W panstwie totalitarnym, w ktérym wladza oficjal-
nie reprezentuje interesy klasy robotniczej i chlopskiej, faktycznie ma miejsce
atomizacja spolteczenstwa. Prawo zabrania ludziom organizowania si¢ w jakie-
kolwiek grupy, takze w formie zwigzkéw zawodowych, poza kontrolg panstwa.
Stad wszystkie formy reprezentacji majg charakter pozorny, $cisle reglamen-
towany i nadzorowany przez komunistyczng wladze. Nawet ,klasa robotnicza”
pojawia si¢ jedynie na pochodach pierwszomajowych i wiecach zwotywanych
przez partiec w momentach, gdy ,wichrzyciele” prébuja delegitymizowac przy-
wddcza role tejze partii. Tajne stuzby powoduja, Ze zerwane zostaja wiezi spo-
tecznego zaufania. Trzeba by¢ ostroznym w mowie nie tylko w zaktadzie pracy
lub na ulicy, ale takze w domu, gdyz dzieci odpytywane w szkole moga sie sta¢
nie§wiadomymi donosicielami. W tym kontekscie nalezy odczytywac stowa Pa-
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pieza wypowiedziane na Zaspie w 1987 roku o probie redukcji osoby do wymiaru
spolecznego:

Czlowiek nie jest sam, zyje z drugimi, przez drugich, dla drugich. Cata ludzka egzy-
stencja ma wlasciwy sobie wymiar wspdlnotowy —i wymiar spoleczny. [...] Wlasnie
z punktu widzenia wspoélnoty spolecznej musi by¢ dos¢ przestrzeni dla kazdego. Jed-
nym z waznych zadan panstwa jest stwarzanie tej przestrzeni, tak aby kazdy magt
przez prace rozwina¢ siebie, swoja osobowo$¢ i swoje powolanie. Ten osobowy roz-
wdj, ta przestrzen osoby w zyciu spofecznym jest réwnocze$nie warunkiem dobra
wspolnego. Jesli cztowiekowi odbiera sie te mozliwosci, jesli organizacja zycia zbioro-
wego zaklada zbyt ciasne ramy dla ludzkich mozliwosci i ludzkich inicjatyw [...] jest,
niestety, przeciw spoleczenstwu. Przeciw jego dobru—przeciw dobru wspdélnemu

(Jan Pawel I, 1997, s. 494).

Rejestracja NSZZ ,,Solidarnosc¢”, pierwszego, poza Kosciotem katolickim, au-
tentycznie wspdlnotowego podmiotu, w rok po pielgrzymce Papieza do ojczyzny
miata olbrzymie znaczenie. Swiat pracy, rozumiany niezwykle szeroko, zaczat
by¢ autentycznie reprezentowany. ,Rzesze robotnikéw—czytamy w Centesi-
mus annus — pozbawily prawomocnosci ideologie, ktdra chce przemawiac¢ w ich
imieniu” (Jan Pawel II, 1998a, n. 23, s. 650). Fakt, ze w krotkim czasie do ,,Soli-
darnosci” zapisalo sie blisko 10 milionéw Polakéw, oznaczal, ze prysty réwniez
strach i nieufno$¢. Byly to pierwsze owoce solidarnosci. Warto jednak zauwazy¢,
ze z atomizacja spoleczenstwa, cho¢ z innych powodéw i przybierajaca inne for-
my, mamy do czynienia takze w spoleczenstwie liberalnym. Proces ten dobrze
opisal Patrick J. Deneen, nazywajac koncowy jego efekt ,etatystycznym indywi-
dualizmem” (Deneen, 2021, s. 83-109). W sytuacji zerwania wigzi spolecznych
panstwo staje si¢ bowiem jedynym gwarantem praw jednostki.

Drugim elementem, ktéry nalezy przywola¢, jest sama idea ,walki klas”.
»Marksizm uwazal, Ze jedynie zaostrzajac sprzecznosci spoteczne, mozna je roz-
wigza¢ poprzez gwaltowne starcie” (Jan Pawel I, 1998a, n. 23, s. 650). Tymcza-
sem Jan Pawel IT méwi:

Solidarno$¢ —to znaczy: jeden i drugi, a skoro brzemig, to brzemi¢ niesione razem,
we wspdlnocie. A wiec nigdy: jeden przeciw drugiemu. Jedni przeciw drugim. I ni-
gdy ,brzemie” dZwigane przez czlowieka samotnie. Bez pomocy drugich. Nie moze
by¢ walka silniejsza od solidarnoéci. Nie moze by¢ program walki ponad progra-
mem solidarnosci. [...] Gorzej jeszcze: gdy moéwi si¢: naprzdd ,walka”—chocby
w znaczeniu walki klas [albo demokracji walczacej]—to bardzo latwo drugi, czy
drudzy pozostajg na ,,polu spotecznym” przede wszystkim jako wrogowie. Jako ci,
ktérych trzeba zwalczy¢, ktdrych trzeba zniszczy¢. Nie jako ci, z ktérymi trzeba
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szukaé porozumienia—z ktérymi wspoélnie nalezy obmysla¢, jak ,,dzwigaé brzemio-
na” (Jan Pawel 11, 1997, s. 494).

Ratzinger zwraca uwage, ze marksistowskie rozumienie relacji spotecznych
ugruntowane jest w mysleniu o§wieceniowym. ,,Liberté, égalité, fraternité fran-
cuska rewolucja wypisuje na swych sztandarach, a braterstwo wszystkich row-
nouprawnionych umieszcza w polityczno-rewolucyjnym programie” (Ratzinger,
2013, . 40). O$wieceniowe rownouprawnienie zaklada, ze réznice miedzy ludz-
mi s3 owocem historii i jako takie musza by¢ wymazane poprzez odniesienie si¢
do natury, ktéra jest ostateczng instancja ,odwolawcza” (Ratzinger, 2013, s. 40).
Proponowane o$wieceniowe ,zbratanie”, oparte na wspdlnej naturze i zaklada-
jace ,identycznos$¢” wszystkich ludzi, jest ,,uprzednie w stosunku do poznania”,
a zarazem — jako zbyt szerokie — ,staje si¢ nierealistyczne i pozbawione znacze-
nia” (Ratzinger, 2013, s. 40). Wida¢ to cho¢by na przykladzie wolnomularstwa
z jego licznymi ,,stopniami braterstwa” (Koselleck, 2015, s. 175-196). W calej zas
pelni— pisze Ratzinger —ujawnito sie to w trakcie rewolucji francuskiej, ktéra
»bardzo drastycznie i w krwawy sposob odrozniata wewnetrzny krag rewolucjo-
nistéow od zewnetrznego kola nierewolucjonistow” (Ratzinger, 2013, s. 41). Mar-
ksizm, mimo iz obficie czerpat z oswiecenia, powrdcil do zasady dwustrefowosci,
wprowadzajac ja z niespotykang wczesniej konsekwencja.

Ludzkos¢ dzieli si¢ na dwie radykalnie antytetyczne grupy —kapital i proletariat, rza-
dzaca za$ nimi dialektyka wrogosci decyduje o istocie historii. [...] los a w pewnej
mierze réwniez wlasne decyzje stawiaja cztowieka po jednej lub drugiej stronie po-
dzielonej na dwie czgsci ludzkosci. Niezaleznie od tego, po ktorej znajduje si¢ stronie,
musi zaakceptowac ten podzial jako uprzednio istniejacg rzeczywisto$¢. Wyznacza
mu ona prawo jego ludzkiego dzialania. Nie moze traktowaé wszystkich ludzi jak
braci, lecz zawsze musi uwazaé jednych za braci, a pozostalych za wrogéw” (Ratzin-
ger, 2013, S. 41).

W postawie tej ziszcza si¢ hasto rewolucji francuskiej w jego integralnej for-
mie: ,Liberté, égalité, fraternité ou la mort™.

Powszechne, ale nie abstrakcyjne

W dyskusji o solidarnosci czesto przywolujemy przypowies¢ o milosiernym Sa-
marytaninie. Przypadkowo spotyka on na swojej drodze pobitego przez zbojcow
czlowieka, obok ktérego inni ludzie przeszli obojetnie. Tym, co wyrdznia jego
reakcje na tle pozostalych, jest fakt, ze ,wzruszyl sie gleboko” (Lk 10, 33). Owo-
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cem wzruszenia sg konkretne czyny. Wzruszenia nie mozna jednak wymusi¢
na czlowieku ani go nakaza¢. Jest ono spontaniczng reakcja szlachetnego serca
w obliczu nieszczescia drugiego czlowieka. Odpowiedzig na krzyk konkretnej
osoby wolajacej o pomoc (Tischner, 1992, s. 16). Dla jednego naturalnym od-
ruchem jest przejscie na drugg strone ulicy, dla drugiego— pochylenie si¢ nad
nieszczg$nikiem. Przypowie$¢ o Samarytaninie zostaje opowiedziana przez Je-
zusa w kontekscie pytania o to, kto jest naszym bliznim. Udzielona odpowiedz
brzmi: nie chodzi o czlowieka abstrakcyjnego, ,powszechnego” ani o ogélno-
$wiatowe braterstwo, ale o cztowieka znajdujacego sie w takiej sytuacji, ze je-
$li ty nie pomozesz, to on zginie. Blizni to ten, kto jest blisko. Kto$ bliski po-
przez wiegzi uczuciowe, rodzinne, narodowe, religijne, ale takze bliski w sensie
przestrzennym. Ktos, komu mozemy spojrze¢ w oczy lub kogo twarz mozemy
sobie przypomniec. ,,Z kims kogo sie w ogodle nie zna, nie mozna przeciez zy¢
w braterstwie” — pisze cytowany przez Ratzingera Heinz Schiirmann (Ratzinger,
2013, 8. 73). Gdyby kaptan rozpoznal w pobitym czlowieku wtasnego syna albo
naczelnego rabina Izraela, natychmiast by sie zatrzymal. Brak wiedzy na temat
tego, kim jest pobity, réwnoznaczny jest z brakiem wystarczajacego powodu,
aby zblizy¢ si¢ do niego. Zwrdéémy uwage, ze gdyby Samarytanin brat pod uwa-
ge te same kryteria co kaplan i lewita, prawdopodobnie przeszediby obojetnie.
On jednak nie potrzebuje zadnych informacji o tym czlowieku poza tym, ze jest
bliski §mierci. Benedykt X VI pisze:

Przypowie$¢ o dobrym Samarytaninie (por. £k 10, 25-37) prowadzi przede wszyst-
kim do dwdch waznych wyjasnien. Podczas, gdy pojecie ,,blizniego” odnosilo sie, az
do 6wczesnego czasu, zasadniczo do rodakéw i cudzoziemcdw, ktorzy osiedlili sie
na ziemi Izraela, czyli do solidarnej wspdlnoty danego kraju i danego ludu, teraz to
ograniczenie zostaje zniesione. Ktokolwiek mnie potrzebuje, a ja moge mu poméc,
jest moim bliznim. Pojecie blizniego zyskuje wymiar uniwersalny, a jednak pozostaje
konkretne. Pomimo rozszerzenia go na wszystkich ludzi, nie ogranicza si¢ ono do
wyrazenia mitosci ogdlnej i abstrakcyjnej, ktéra sama w sobie nie zobowigzuje, ale
takiej, ktéra wymaga mojego praktycznego zaangazowania tu i teraz (Benedykt XVI,
2005, N. 15).

Mozemy powiedzie¢, ze Jezus nie uniewaznia tradycyjnych kryteriéow blisko-
$ci, ale je otwiera, podajac kryterium nadrzedne, ktorym jest pilna koniecznosé
udzielenia pomocy. Naszym bliznim jest kazdy konkretny czlowiek znajduja-
cy si¢ w stanie pilnej koniecznosci. Nie chodzi tu jednak —jak w przypadku al-
truizmu— o proby zaradzania negatywnym zjawiskom spotecznym: chorobom,
ubostwu, samotnosci, masowej imigracji, ale o wyciagniecie pomocnej dioni do
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tego oto cztowieka (Frycz, 2019, s. 123)*. Nie chodzi o program ,,zero ubdstwa”,
»zero glodu” lub ,zero bezdomnosci”, ale o pomoc konkretnym glodnym badz
bezdomnym osobom. Zwlaszcza, ze ,,zero” osiaga si¢ jedynie wowczas, gdy po-
zbedzie si¢ nosicieli niepozadanej cechy.

Solidarno$¢ stanowi szczegdlne wiezi ludzkie: czlowiek wiaze sie z drugim czlowie-
kiem dla opieki nad tym, kto potrzebuje opieki [...] Wspdlnota solidarnoéci rézni sie
od wielu innych wspolnot tym, ze w niej pierwsze jest ,dla niego”, a ,my” przychodzi
potem. Najpierw jest ranny i jego krzyk. Potem odzywa si¢ sumienie, ktére potrafi
stysze¢ i rozumie¢ ten krzyk. Dopiero stad ro$nie wspolnota (Tischner, 1992, s. 17-18).

Musi dojs¢ do ,,spotkania”, objawienia twarzy drugiego cztowieka, ujawnienia
jego ropiejacych ran. Wowczas rodzg si¢ najpierw wspolczucie, a potem wspol-
nota. Abstrakcyjnos¢ jest cechg o$wieceniowych programéw spotecznych, kté-
re —jak wspomniano — zakladaja, ze ,,zbratanie si¢ jest uprzednie w stosunku do
poznania” (Ratzinger, 2013, s. 40).

Ocalié ,,przestepce”

Solidarnos$¢ mozliwa jest tylko tam, gdzie poczucie wspdlnoty juz istnieje, po-
niewaz ,juz” (tzn. w ciggu dziejow) doszlo do ,,spotkania”, lub gdzie wspolnota
wlasnie sie zawiazuje, jak w przypadku milosiernego Samarytanina. W polskim
kontekscie marksistowskiej wyobrazonej wspdlnocie klasowej przeciwstawione
zostaly wspdlnota religijna i wspdlnota narodowa. Obie w znacznym stopniu
sie pokrywaja, zaréwno z uwagi na fakt, ze katolicyzm stanowi czg¢s¢ polskiej
tozsamosci narodowej, jak i z uwagi na otwarto$¢ tego katolicyzmu, czego zna-
kami byly np. zwyczaj przemawiania ,,w imieniu narodu” przez bl. kard. Stefana
Wyszynskiego oraz obecno$¢ w stanie wojennym w salach parafialnych ludzi
demokratycznej opozycji identyfikujacych sie z inng tradycja Swiatopogladowa.
Jeszcze na poczatku lat 9go. XX w. w statystykach religijnosci istniata grupa lu-
dzi ,praktykujgcych —niewierzgcych™. Juan J. Linz i Alfred Stepan toczacy sie
w Polsce w latach 1976-1988 konflikt przedstawiaja jako starcie miedzy narodo-
wym etycznym spoleczenistwem obywatelskim (nation’s “ethical civil society”)

4 Eliminacja zjawiska moze wigza¢ si¢ np. z usunigciem osob, ktérych ono dotyka. Bytem kiedys swiad-
kiem inicjatywy politykéw unijnych zmierzajacej do eliminacji pewnych choréb rzadkich poprzez eli-
minacje ich nosicieli.

5  Fenomenem polskiego Ko$ciola byto pojawienie si¢ grupy ludzi praktykujacych-niewierzacych. We-
dlug badan z roku 1991 praktykujacych w poréwnaniu z wierzacymi jest w Polsce o 5,2% wiecej (Piwo-
warski, 1992, s. 32).
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a internacjonalistycznym autorytarnym panstwem partyjnym (the regime’s in-
ternationalized authoritarian party-state) (Linz i Stepan, 1996, s. 255). W progra-
mie spolecznym ,Solidarnosci” mozna bylo zatem wyrdznié, lecz nie oddzie-
li¢ od siebie: element ustrojowy—dzialanie na rzecz ustanowienia demokracji,
element religijny —upominanie si¢ o prawa Kosciola, element etyczny — troske
o aksjologiczne podstawy zycia spolecznego, oraz element powstanczy — dazenie
do odzyskania niepodleglosci i panstwowej suwerennosci. ,Zimny” wariant po-
kojowej ,gry o demokracj¢” uzupelniat ,,ciepty”, powstanczy i religijny element
(Mazurkiewicz, 2006, s. 270). Bylo to niezwykle istotne, gdyz obydwa zakladaja
istnienie wspolnoty ponad podziatami. Dotyczy to zaréwno przynaleznosci do
wspdlnoty narodowej, jak i przynaleznosci do wspolnoty katolickiej. W obiegu
bylo wowczas powiedzenie, ze w Polsce nie ma juz komunistéw, pozostali je-
dynie oportunisci. W obu zatem przypadkach (wspdlnoty narodowej i wspdl-
noty katolickiej) celem dzialania nie bylo osadzanie bltadzacego brata, lecz jego
odzyskanie®.

Wedtug Wlodzimierza Sotowjowa ,,odzyskiwanie” jest jedna z zasadniczych
cech chrzescijaniskiego myslenia o Zyciu spolecznym. Podaje on jako przyktad
zmiany, ktore dokonaly si¢ za sprawg chrzescijanstwa w dziedzinie prawa kar-
nego oraz w obszarze myslenia o bezpieczenstwie sanitarnym:

Zamiast poganskiej zasady odstraszania i starotestamentalnej zasady odwetu— [sto-
sunek panstwa i spoleczenstwa do przestepcy] winna ksztaltowaé chrzescijanska
zasada wspdlczucia dla tych, co wskutek przestepstwa ucierpieli i moga ucierpiec,
ale takze dla samego przestepcy; odzegnujac si¢ od niego i w zadnym wypadku nie
usprawiedliwiajac przestepstwa, panstwo chrzescijanskie nie powinno zapomina¢
o ludzkiej duszy przestepcy, zdolnej do odrodzenia (Solowjow, 1988, s. 114).

Podobnie w obszarze stuzby zdrowia:

Chorzy na choroby zakazne niewatpliwie stanowig wielkie niebezpieczenstwo dla
spoleczenstwa, panstwo [chrze$cijanskie] jednak oprdcz tego niebezpieczenstwa wi-
dzitakze wlasne nieszczescie chorych i dlatego nie ogranicza sie do usuniecia ich poza
ramy spolecznosci dla jej dobra, dla uchronienia jej od zarazy, lecz oddaje ich pod
opieke lekarzy —dla dobra samych chorych, dla ich uleczenia (Sotowjow, 1988, s. 114).

W latach 80. ocalenie ,,przestepcy” dla wspdlnoty narodowej oznaczalo prébe
reintegracji cztowieka poprzez odwolanie si¢ do kategorii patriotyzmu. Ocalenie
dla wspolnoty koscielnej oznaczalo probe nawrdcenia cztowieka poprzez odwo-

6  ,Zadaniem nie jest osgdzanie btadzacego brata, lecz jego ocalenie” (Ratzinger, 2013, s. 82).
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tanie sie do jego sumienia i wiary religijnej. Zaklada to jednak odkrycie w dru-
giej istocie osoby, tzn. uznanie, zZe nasz przeciwnik ma nie$miertelng dusze, a po-
tem doprowadzenie do tego, by takze on sam odnalazl ja w sobie (Jan Pawel II,
1998b, n. 39, s. 312-313). Jednak, ,jak sprawa leczenia fizycznego lezy nie w rekach
policji sanitarnej, lecz medycyny, tak tez sprawa uzdrowienia moralnego, czyli
poprawy przestepcow, nalezy (w normalnym ustroju) nie do sadu i wigzienia,
lecz do Kosciota i jego stug, ktéorym panstwo powinno materialnie umozliwia¢
oddzialywanie na przestepce” (Sotowjow, 1988, s. 114-115). Ustrdj jednak nie byt
wowczas normalny.

Jan Pawel II w Centesimus annus opisuje ten mechanizm uruchamiania ,,pra-
cy sumienia” po stronie przeciwnika.

Wydawalo sig, ze porzadkiem europejskim, ktdry wylonit si¢ z drugiej wojny $wia-
towej i zostal usankcjonowany przez uktady jaltariskie, moglta wstrzasnac jedynie
kolejna wojna. Tymczasem zostal on przezwyciezony wysitkiem ludzi, ktérzy nie
uciekali sie do przemocy, za§ odmawiajac konsekwentnie ustgpienia przed potega
sity, zawsze umieli znalez¢ skuteczne formy §wiadczenia o prawdzie. Taka postawa
rozbroifa przeciwnika, gdyz przemoc musi sie zawsze usprawiedliwia¢ ktamstwem,
przybieraé falszywe pozory obrony jakiego$ prawa czy odpowiedzi na czyja$ grozbe
(Jan Pawel II, 1998a, n. 23, s. 651).

W pewnym sensie wystarczy odmoéwié¢ walki, nie schodzgc przy tym z ringu.
Wymiar narodowy, nakladajacy sie na etyczny i religijny charakter wspolnoty,
znaczgco ulatwil pokojowe przejscie nie tylko od komunizmu do demokracji,
ale réwniez od okupacji do niepodleglosci (Buttiglione, 2005, s. 156). Solidar-
nos¢ pojawiata sie tu w jej pierwotnej, obecnej w rzymskim prawie instytucji in
solidum (jako calo$¢)’. Odnosita sie do sposobu uregulowania wspolnego dlugu,
ktérym bylo zobowigzanie wobec Ojczyzny i Kosciota. Istotg byt fakt rozpozna-
nia istnienia tego zobowigzania.

Uznanie, do pewnego stopnia chyba po obu stronach konfliktu, ze wigcej jest
tego, co taczy Polakéw, niz tego, co ich dzieli, otwierato pole mozliwego kom-
promisu. ,,Podczas gdy marksizm uwazal, Ze jedynie zaostrzajac sprzecznosci
spoleczne, mozna je rozwigzaé poprzez gwaltowne starcie, to walka, ktora do-

7 Wspdlne zobowigzania wynikaly z faktu istnienia wielo$ci podmiotéw po stronie dtuznikéw (solidar-
nos¢ bierna) lub po stronie wierzycieli (solidarnos¢ czynna), cho¢ $wiadczenie bylo tylko jedno. Spet-
nienie §wiadczenia przez jednego z dtuznikéw uwalniato od dtugu wszystkich pozostalych, przyjecie
$wiadczenia przez jednego z wierzycieli powodowato z kolei wygasniecie wierzytelnosci pozostatych.

»Solidarno$¢” wskazuje tutaj na prawng zdolnoé¢ kazdego z cztonkéw grupy badz do przyjecia naleznej
grupie korzysci, badZ do wziecia odpowiedzialnoéci za cato$¢ zobowigzania. Solidarnoé¢ tego typu
byta zwykle konsekwencjg testamentalnego zapisu niepodzielnych swiadczen lub zobowigzan powsta-
tych w wyniku przestepstw popelnionych przez kilku sprawcéw (Wolodkiewicz, 1986, s. 142).
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prowadzita do upadku marksizmu, poszukuje wytrwale wszelkich drég pertrak-
tacji i dialogu, daje $wiadectwo prawdzie, odwoluje si¢ do sumienia przeciwnika
i usiluje rozbudzi¢ w nim poczucie wspoélnej ludzkiej godnosci” (Jan Pawet II,
1998a, n. 23, s. 650) —pisal zaledwie kilka lat pdzniej Jan Pawet II. ,Nie walcz
przemocg! —uczyl bl. ks. Jerzy Popieluszko — Przemoc nie jest oznaka sily, lecz
stabosci. Komu nie udalo si¢ zwyciezy¢ sercem lub rozumem, usituje zwycie-
zy¢ przemocy. Kazdy przejaw przemocy dowodzi moralnej nieudolnosci. Naj-
wspanialsze i najtrwalsze walki, jakie zna ludzkos¢ jakie zna historia, to walki
ludzkiej mysli. Najnedzniejsze i najkrdtsze —to walki przemocy. Idea, ktéra po-
trzebuje broni, by si¢ utrzymac¢, sama obumiera” (Popietuszko, 2023, s. 154). Nie
tylko wiara i sumienie, ale takze rozsadek nakazywaly rezygnacje z przemocy.
W Sollicitudo rei socialis Papiez pisal:

Solidarnos¢ jest niewatpliwie cnota chrzescijaniska [...] W $wietle wiary solidarnos¢
zmierza do przekroczenia samej siebie, do nabrania wymiaréw specyficznie chrzes-
cijanskich calkowitej bezinteresownosci, przebaczenia i pojednania. Wéwczas blizni
jest nie tylko istotg ludzka z jej prawami i podstawowa réwnoscig wobec wszystkich,
ale staje sie Zzywym obrazem Boga Ojca, odkupionym krwig Jezusa Chrystusa i pod-
danym stalemu dziataniu Ducha Swietego. Winien by¢ przeto kochany, nawet jesli
jest wrogiem, ta sama miloscig, jaka mituje go Bog; trzeba by¢ gotowym do poniesie-
nia dla niego ofiary nawet najwyzszej: ,oddac zycie za braci (por. 1] 3,16).

Woéwczas $wiadomo$¢ powszechnego ojcostwa Boga, braterstwa wszystkich ludzi
w Chrystusie, ,,syndéw w Synu”, §wiadomos¢ obecnosci i ozywiajacego dziatania Du-
cha Swietego dostarczy naszemu spojrzeniu na $wiat jakby nowego kryterium jego
wyjas$niania. Poza wigzami ludzkimi i naturalnymi, tak juz mocnymi i $cistymi, za-
rysowuje: sie w $wietle wiary nowy wzér jednosci rodzaju ludzkiego, z ktdrej solidar-
no$¢ winna w ostatecznym odniesieniu czerpac swojg inspiracje. Ten najwyzszy wzor
jednosci, odblask wewnetrznego zycia Boga, jednego w trzech Osobach, jest tym, co
my, chrzescijanie, okreslamy stowem ,,komunia” (Jan Pawel II, 1998b, n. 40, s. 490).

Podkreslmy raz jeszcze —solidarnos¢ zakladala istnienie wspolnoty realnej
i potencjalnej. Ostatecznie za$ chodzi o ustanowienie wspdlnoty dzieci Bozych.
Wydaje sig, ze wowczas, w 1989 roku, jako nardd i spoleczenstwo potrafilismy
podnies¢ nasze ambicje do tego poziomu.

* % %

Powrdéémy jednak do naszych jeleni. Ich solidarno$¢ pojawia sie w trakcie wspol-
nego pokonywania drogi na Cypr. C6z jednak dzieje si¢, gdy dotrg juz do swojej
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»ziemi obiecanej”? Jelenie nie zawsze ze soba wspodtpracujg. W okresie rui tocza
ze sobg walki, niekiedy nawet $miertelne. Takze ludzie czasem zachowuja si¢
w ten sposob. Przestrzen, w ktorej bytujemy, potrafimy zamienia¢ w pole wal-
ki, ale potrafimy tez postrzega¢ ja jako droge, po ktorej dazymy do wspolnego
celu. Wspolny cel jest w tym przypadku niezwykle wazny i— poza sytuacjami
ekstremalnego zagrozenia—nie moze nim by¢ proste przetrwanie i dobrostan.
Tam zas, gdzie wspdlnota traci z oczu swoj telos, glebszy sens swojego istnienia,
szybko si¢ rozpada na zwalczajace si¢ nawzajem plemiona. Niestety az nadto
dobrze znamy to doswiadczenie.

Moj znajomy jezuita ocalil w Brukseli kosciol przed wyburzeniem, a nastep-
nie w bylych pomieszczeniach klasztornych zorganizowal co$ na ksztalt begi-
naza. Zamieszkalo tam kilkudziesieciu urzednikéw unijnych nizszej rangi. Bu-
dynek wymagal remontu. Drobne prace trwaly nieustannie, ale konca nie byto
wida¢. Gdy zapytalem, dlaczego prace nie posuwajg si¢ do przodu, powiedziat:
»Z mojego doswiadczenia wynika, ze gdy budowe klasztoru doprowadzi si¢ do
konca, mniej wigcej po pieciu latach rozpada si¢ wspdlnota”. Brakuje wspolnego
celu. Pytanie o nasz narodowy telos jest dzisiaj niezwykle wazne. Jesli nie znaj-
dziemy zadowalajacej nas odpowiedzi na pytanie, co chcemy wspoélnie osiagnac,
waénie miedzy nami bedg trwaly nieustannie.

Abstrakt
Solidarnosé: jeden i drugi, nigdy jeden przeciw drugiemu

Tekst stanowi refleksje nad chrzescijaniskim rozumieniem idei solidarnosci przy odwotaniu sie
gltéwnie do mysli Jana Pawla IT oraz Josepha Ratzingera. Wskazuje, ze w nauczaniu katolickim
solidarno$é¢ zaktada poczucie rzeczywistej lub potencjalnej wspdlnoty. W tradycji oswieceniowej
braterstwo uwaza si¢ za pierwotne wobec poznania, co czyni zaréwno braterstwo, jak i solidar-
noé¢ pojeciami bardzo abstrakcyjnymi. Chrzescijanstwo natomiast wigze te idee ze ,,spotkaniem”
konkretnej osoby, objawieniem jej twarzy oraz dostrzezeniem jej ran, czego przykladem jest
przypowies¢ o milosiernym Samarytaninie. Istotng réznicg miedzy tymi nurtami jest sposob
ujecia problemu ,,dwubiegunowosci”. W nauczaniu Jana Pawta IT— kierowanym poczatkowo do
Polakdw, lecz obecnym takze w encyklikach — solidarnos¢ rozwija si¢ w kontrascie do dwéch
elementéw marksistowskiej ideologii: walki klas oraz ,,odzyskiwania” przeciwnikéw dla wspél-
not narodowej i koscielnej, zamiast dazenia do ich unicestwienia. Pierwszy aspekt wyraza si¢ po-

przez obecno$¢ patriotyzmu, drugi — przez podkreslenie roli sumienia i nawrocenia jednostki.

Stowa kluczowe: solidarnoéé, braterstwo, uniwersalizm, marksizm, o§wiecenie
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Abstract
Solidarity: one and the other, never one against the other

This paper reflects on the Christian understanding of solidarity, focusing specifically
on the thought of John Paul II and Joseph Ratzinger. It demonstrates that, in Catholic
teaching, solidarity presupposes an authentic or potential sense of community. In the
Enlightenment tradition, concepts such as “brotherhood” are considered primary to
“cognition,” which tends to render both fraternity and solidarity as theoretical and ab-
stract constructs. Christianity, by contrast, grounds these ideas in concrete encounters—
where brotherhood and solidarity are revealed through face-to-face meetings with real
individuals, as epitomized by the parable of the Merciful Samaritan, and through per-
sonal engagement with people’s suffering. The paper highlights a crucial distinction be-
tween Christian and secular conceptions of solidarity: how each tradition approaches
“bipartisanship.” In John Paul II’s teaching—initially directed at Poles, but also present
in papal encyclicals—solidarity emerges as an alternative to Marxist class struggle, ad-
vocating for the recuperation of adversaries into national and ecclesial communities,
rather than seeking their destruction. This is illustrated by references to patriotism and
by the emphasis on individual conscience and conversion, setting Christian solidarity
apart as a dynamic, reconciling force.

Keywords: solidarity, fraternity, universalism, Marxism, Enlightenment
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KOMPLEMENTARNOSC
PRACY I ODPOCZYNKU

Praca jest cechg konstytutywng czlowieka' —istoty powolanej do pracy (laborem
exercens”). Tylko czlowiek ja podejmuje w sposob wolny zamiast wykonywac
co$ wiedziony wylacznie instynktem lub pod przymusem, jak to jest wlasciwe
zwierzetom.

Ludzkie dziatanie jest sktadowa wysitkéw mentalnego i fizycznego. W waskiej
interpretacji mechanicznej wynikiem wysitku fizycznego, pracy jest zmiana po-
lozenia (ciala) w przestrzeni i w czasie. W newtonowskiej teorii ruchu praca jest
mierzona przesunieciem (czyli wielkoscia owej zmiany) pomnozonym przez
czynnik je powodujacy, czyli przez site. Wykonanie pracy wymaga energii, ktéra
w fizyce, ogolnie rzecz biorac, nie musi by¢ mechaniczna, lecz moze pochodzi¢
z roznych procesdw fizycznych, a jej przemiany skutkujg réznego rodzaju zjawi-
skami, nie tylko mechanicznymi, np. termicznymi, $wietlnymi, chemicznymi
lub jadrowymi.

Rozumienie pracy jako przyczyny zmian ilo$ciowych, mierzalnych, tylko
w niewielkiej cze¢$ci wyjasnia znaczenie pracy ludzkiej. Owszem, gdy chodzi na
przyklad o prace zarobkowa, to w normalnych warunkach przeklada si¢ ona
na ilos¢ débr, ktora moze czlowiek wlasng pracg wytworzy¢ lub naby¢ za zaplate
za nig. Praca powodowana ludzkim czynem ma jednak znaczenie jako$ciowe
i to zaréwno dla wykonawcy, jak i dla otoczenia, ktore zmienia®. Dla sprawcy
czynu oraz dla otoczenia moze mie¢ konsekwencje dodatnie lub ujemne. Ich
ocena zalezy od rodzaju wybranego celu i sposobu jego osiggania, czyli od dobra,

1 Por. S. Wyszynski, Duch pracy ludzkiej. Mysli o wartosci pracy, Poznan 1957.
2 Por.Jan Pawel II, enc. Laborem exercens.
3 Por. T. Grabinska, Czlowiek i wartosci w transhumanizmie, Krakdw 2024, rozdz. I1I. 2.
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ktére niesie albo niszczy w jej procesie i wyniku. Kryteria kwalifikacji sg zarow-
no uzyteczno$ciowe, jak i moralne.

W podjetych rozwazaniach przybliza si¢ komplementarng relacje miedzy pra-
cg ludzka a odpoczynkiem, kolejno w Ksiedze Rodzaju, mechanicznie interpre-
towanej pracy ludzkiej, koncepcji czynu Karola Wojtyly oraz w starochinskim
przekazie taoizmu.

Biblijny raj i odpoczynek

Na poczatku Ksiegi Rodzaju wyraznie ukazane jest spelnianie sie czlowieka
uprawiajacego rajski ogrod w otoczeniu wszelkiego stworzenia: ,,Pan Bog wziat
zatem czlowieka i umiescil go w ogrodzie Eden, aby uprawial go i dogladal”
(Rdz 2, 15). Mozna by to przedstawic¢ jako harmonijny przekaz energii miedzy
dogladajacym a otoczeniem bez odczuwania wysitku. Czlowiek w raju zostal
bowiem stworzony ,,na obraz Bozy” (Rdz 1, 27), jako zwienczenie procesu stwa-
rzania $wiata. Bog stwarzal swiat przez sze$¢ dni: ,,ukonczyl w dniu széstym
swe dziefo, nad ktérym pracowatl i odpoczal dnia siddmego po calym swym
trudzie, jaki podjal” (Rdz 2, 2). Sygnalizowany w wersecie biblijnym odpoczynek
nie moze by¢ rozumiany jak stan wystepujacy po wyczerpaniu sit lub zmeczenia
istoty Boskiej, gdyz przystuguja jej wszak wszechmoc i nieskoniczona doskona-
tos¢, ktore wykluczajg odczucie braku sil. A wiec praca jest atrybutem boskim;
jej esencja jest przeksztalcanie (transformacja) energii,

a odpoczynek po pracy znaczy jeszcze co$ innego niz kompensacja fizjologicznej do-
legliwosci. A mianowicie to, ze akt pracy jest dzielem, tzn. §wiadomym dziataniem,
nakierowanym na okreslony cel i koficzy sie jego urzeczywistnieniem. Ow osiggniety
cel wyzwala za$§ w odpoczynku [kolejng] transformacje energii, wlozonej w caty pro-
ces. [ tak zapewne miata wyglada¢ praca czlowieka w raju. Nie miata by¢ naznaczona
przymusem, trudem i znojem*.

Czlowiek skazony grzechem pierworodnym odczuwa autentyczne zmeczenie
praca, zwlaszcza gdy jest ona przymusem. Wyczerpanie sit psychofizycznych zas
prowadzi zawsze do nieuniknionego zakonczenia zycia w doczesnosci. Czlowiek
jednak uczestniczy w doskonalacym walorze pracy, ktéry wyraza si¢ w twor-
czym wysitku transformacji ludzkiej energii witalnej w zmiane otoczenia i sa-
mego siebie. Wysitek 6w ma stuzy¢ sprawcy czynu:

« ulepszeniem wytworu pracy jego i innych,

4 T. Grabinska, Czlowiek i wartosci w transhumanizmie, dz. cyt., s. 9o.
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« wzmocnieniem jego potencjalu psychofizycznego,
 podniesieniem jego dyspozycji moralnych do doskonatosci (w wymiarze
religijnym — zastugujacej na zbawienie).

Mechaniczna wykladnia dynamizmu ludzkiego czynu

Pod koniec XVII wieku Isaac Newton przedstawil matematycznie opracowang
nowy teorie zmiany (mierzonej ilosciowo), konkretnie —zmiany w czasie i prze-
strzeni, czyli ruchu’. Nowa teoria ruchu (nazwana pdzniej mechanikg klasycz-
na) zastgpita obowiazujacg od dwoch tysiecy lat mechanike Arystotelesowska®.
Odtad rachunki rézniczkowy i calkowy, modelujace ruch, wyznaczaly ciagly
przebieg zmian w nastepujacych po sobie w sposob ciagly chwilach czasu. Stad
podstawowa i jedyna relacja miedzy kolejnymi zdarzeniami stala si¢ przyczy-
na sprawcza, to jest: zaczal obowiazywac determinizm $cisly. Arystotelesowska
przyczyna celowa zostata odrzucona, a zZrédto ruchu (zmiany) zostalo umiesz-
czone z zewnatrz poruszajacego sie obiektu (ciala).

Przewrdt Newtonowski mial i ma do dzisiaj liczne konsekwencje nie tylko
w fizyce. Ogolnie wszak chodzi o nowy charakter i przyczyne zmiany. Naj-
wczesniejszym przeniesieniem mechanicznej konceptualizacji ruchu na innego
rodzaju proces zmian jest to odnoszace si¢ do opisu (modelowania) ludzkiego
dzialania, ktorego skutek moze by¢ rozumiany jak zmiana energii. Najstynniej-
sze byty modele cztowieka-maszyny autorstwa Juliena O. de la Mettriego” i Tho-
masa Hobbesa®. Zwlaszcza ten drugi jest zardowno misternym przedstawieniem
ludzkich reakeji’, jak i wskazaniem na pochodzenie mocy sprawczej cztowieka
oraz ustaleniem szczegoélnego (efektywnosciowego) kryterium dynamiczno$ci
w wartosciowaniu ludzkich czynéw i sadu o ich sprawcy. Koncepcja Hobbesa
ma daleko idgce konsekwencje dla oceny ludzkiej pracy i organizacji ludzkiej
zbiorowosci.

5 Por. I. Newton, Matematyczne zasady filozofii przyrody, thum. J. Wawrzycki, Krakow 2011.

6  Por. Arystoteles, Fizyka, [w:] Arystoteles, Zacheta do filozofii. Fizyka, ttum. K. Le$niak, Warszawa 2010,
s. 61-355 (Biblioteka Gazety Wyborczej. Wielcy Filozofowie, 1); zob. tez T. Grabinska, Zafozenia on-
tologiczne w teoriach ruchu Arystotelesa i Newtona, [w:] Filozofia—nauka —religia, red. P. Bylica i in.,
Zielona Gora 2015, s. 321-333.

7 Por.].O. dela Mettrie, Czlowiek-maszyna, ttum. S. Rudnianski, Warszawa 1984.

8  Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza paristwa koscielnego i Swieckiego, ttum. C. Zna-
mierowski, Warszawa 2009, cz. 1; T. Hobbes, Elements of Law Natural and Politic. Part I. Human Natu-
re, Oxford 2008.

9  Por. T. Grabiniska, Zgdza mocy Hobbesa podstawg pojmowania przedsigbiorczosci i czlowieka pracy, [w:]
Mtody cztowiek wobec pracy, wyzysku, i bezrobocia, red. A. Hennel-Brzozowska, Krakow 2014, s. 65-
86; zob. takze T. Grabinska, M. Kaminska-Zabierowska, Analiza procesu decyzyjnego w koncepcjach
cztowieka—mechanistycznej i cybernetycznej, ,Kultura Bezpieczenstwa. Nauka — Praktyka — Refleksje”
30 (2018), s. 71-86, https://doi.org/10.5604/01.3001.0012.5884.



74 Komplementarnos¢ pracy i odpoczynku

Dziataniem Hobbesowskiego cztowieka-maszyny rzadzi mechanizm awersji
(wstretu) i apetytu (pragnien), to jest: oddalania sie od czego$ (odstreczajacego)
i przyblizania si¢ do czego$ (atrakcyjnego), na podobienstwo oddzialywan fi-
zycznych ze wzgledu na bilans dzialajacych na nie sil. Szybkos¢ i intensywnos¢
wypadkowej reakeji tego mechanizmu zalezg od sity go napedzajacej. Hobbes
wyprowadzit j3 z wewnetrznej mocy czlowieka'®. Im jest ona wieksza, tym sku-
tek ludzkiego dzialania jest wyrazniejszy, a wykonawca czynu sprawniej opano-
wuje otoczenie, czego oznaka jest zdobywanie bogactwa, wladzy i zaszczytow.

W procesach fizycznych zachodzi zamiana energii na rézne jej postaci. Hob-
bes reakcje cztowieka w otoczeniu takze przedstawial jak skomplikowany proces
zamiany energii w moc oddzialywania. Wazna role odgrywa w tym procesie
energia psychiczna (mentalna), ktérej wyrazem jest uzdolnienie umystu nazy-
wane przez Hobbesa dowcipem. Dowcip, ,,oparty na duzym zasobie doswiad-
czenia i na pamieci o rzeczach podobnych oraz o tym, do jakich one prowadzity
skutkéw dotychczas”, nazwal roztropnoscig (prudentia)*'.

Newtonowskie pojecie spoczynku a postawa hedoniczna

Nowa mechanika, precyzyjnie wymodelowana matematycznie znacznie przy-
spieszyla rozwoj fizyki i techniki. Mechaniczne ujmowanie wszelkich zjawisk
wplyneto takze na rozumienie pracy, ale i relacji miedzy pracg a odpoczynkiem.
W tej perspektywie praca rozumiana jak biblijny wyktadnik ludzkiej twérczo-
$ci ukierunkowanej na dobro staje si¢ szczeg6lng metafora, gdyz praca to prze-
ciez—jak w mechanice —wysilek (wydatkowanie sily) powodujacy zmiane. Od
rodzaju i wielkosci sily, przedmiotu jej dzialania oraz otoczenia, w ktérym sie¢
odbywa (oporu, tarcia), zalezy jej wynik w postaci intensywnosci zmiany. Sto-
sunek wydatkowanej sily do wielkosci zmiany staje si¢ rownoczesnie podsta-
wa oceny pracy (jej wydajnosci). To skutkowi podporzadkowany staje sie caty
proces wartosciowania pracy, podczas gdy zapomniana zostala ocena przyczyny
celowej podjecia pracy.

Praca ludzka jako wynik dzialania sily jest pokonywaniem jakiej$ trudno-
$ci, prowadzacym z czasem do wyczerpania (mocy dziatania, w fizyce —iloczyn
pracy i czasu). Konieczna jest regeneracja sit (nabycie mocy), ktéra nastepuje
w trakcie powstrzymywania si¢ od pracy, to jest: podczas odpoczynku —ludzkie
dzialanie rozklada si¢ na kolejne etapy wzmozenia wysitku i wytchnienia. Ta
mechaniczna konceptualizacja, w oczywisty sposdb odtwarzajac elementy ak-

10 Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza paristwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt., s. 152.
11 Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza panistwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt., s. 151.
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tywnosci cztowieka, jednoczesnie jg zréwnuje z dzialaniem innych organizmow
zwierzecych i ukladéw fizycznych —naturalnych i sztucznie wytworzonych.
Umniejsza walor doskonalenia wykonawczego na rzecz dyspozycyjnosci czlo-
wieka-maszyny, a walor doskonalenia moralnego eliminuje na rzecz regeneracji
psycho-fizycznego mechanizmu dzialania.

Skoro mechaniczna konceptualizacja pracy ludzkiej nie uwzglednia podpo-
rzadkowania jej celowi doskonalenia wladz intelektu i ducha, to nieaktualna si¢
staje antyczna koncepcja ludzkiego szcze$cia w postaci eudajmonii'?, na przy-
klad: arystotelesowskiej. Wymaga ona bowiem spetnienia sie cztowieka w jego
zyciowych zadaniach. Jesli za$ praca, ktora jest udziatem kazdego czlowieka, ma
by¢ utozsamiana przede wszystkim z wydatkowaniem energii, to liczy sie bi-
lans energetyczny. A wiec Hobbesowskiemu czlowiekowi-maszynie pozostaje
szczesliwos¢ hedoniczna, polegajaca na stalym doznawaniu wrazen atrakcyj-
nych (przyjemnych)". Hobbes przyjemno$¢ okreélit jako wrazenie ruchu przy-
ciggajgcego (apetytu), ktore wzmacnia ruch witalny™.

Usuniecie przyczyny celowej z dzialania mechanicznego otworzyto proces
rozwoju nowozytnej dynamiki, a nastepnie techniki. Natomiast w dynamizmie
ludzkiej sprawczosci cel czynu jest wazny i skutkuje pozytywnie albo negatyw-
nie w otoczeniu, w ktérym cztowiek dziala, jak i w nim samym. Totez wyelimi-
nowanie przyczyny celowej w zwiazku z przyjeciem tak zwanego ,naukowego”
swiatopogladu w odniesieniu do ludzkiego dzialania usun¢lo w cien eudajmo-
nistyczne pojmowanie szcze$cia na rzecz hedonicznego, ciagglego doznawania
przyjemnosci z doraznych sukcesow.

Hobbes wprost poréownal ludzkie zycie do wyscigu, ktéry nie ma zadnego
innego celu, zadnej zaszczytnej girlandy oprocz znajdowania si¢ na jego czele
i w nim'’. Uczestnictwo w wyscigu tym bardziej wyostrza rozumienie pracy
jako wysitku, wymuszonego konkurencjg'®. A skoro z wyscigu nie mozna sie
wycofa¢, aby zachowa¢ poczucie hedonicznego szczescia, to odpoczynek musi
by¢ wkomponowany w éw wyscig, w postaci po prostu doraznego zaprzestania
wysitku w celu regeneracji sity fizycznej i mentalnej (w przemianie energetycz-
nej). Hobbesowski czlowiek musi oderwa¢ si¢ na chwile od wyscigu, aby moc
sie do niego na powrdt wlaczy¢. Musi odpoczynek potraktowac jak spoczynek
wylaczajacy dzialanie, podczas gdy po newtonowsku rozumiany spoczynek jest
tozsamy z zanikiem sil, ktére mialyby powrdcic z energia dzialajacg z zewnatrz.

12 Zob. W. Tatarkiewicz, O szczgsciu, Warszawa 2003, s. 15-29.

13 Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza paristwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt., s. 141.

14  Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza paristwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt., s. 132.

15 T. Hobbes, Elements of Law Natural and Politic..., dz. cyt., rozdz. IX.21, za: T. Hobbes, Lewiatan, czyli
materia, forma i wltadza patistwa koscielnego i Swieckiego, dz. cyt., s. 133.

16 Zob. T. Grabinska, Personalizm wobec wspotczesnych zagrozen, Krakow 2022, rozdz. 6.
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Ujawnia si¢ w tym miejscu sprzeczno$¢ konceptualizacji mechanicznej cztowie-
ka, gdyz czlowiek-maszyna nie moze si¢ catkowicie wylaczy¢. A wiec odpoczy-
nek od pracy cztowieka Hobbesa nie moze by¢ nic nierobieniem, zaprzestaniem
aktywnosci. Skoro z czasem wyczerpuje swa moc, to w innych czynnos$ciach
niz stricte mechaniczne musi znajdowac swoiste ozywienie aktywnosci. Znaj-
duje je na przyktad w modlitwie lub kontemplacji, ktére powoduja wzrost
wewnetrznej mocy.

Wojtylowa autoteleologia sprawcy czynu

W mechanicznym, podobnym Hobbesowskiemu, modelu czlowieka wszelka
uczuciowo$¢ sprowadza si¢ do bodzcéw wewnetrznych, zapoczatkowujacych
tak zwane ,,ruchy rozmyélne” (a neutralnych wobec ruchéw wegetatywnych). Sa

awersja, ktdre sg uczuciami prostymi'’. Ze wzgledu na konkretne okolicznosci
subiektywne i obiektywne wystepowania tych prostych uczu¢ (emocji) Hobbes
wyrdznit 35 uczué pochodnych: od nadziei do smutku'®.

Hobbesowskie uczucia proste, czyli apetyt i awersja, w antropologii Karola
Wojtyly majg swoj odpowiednik w postaci atrakgji i repulsji'®. Jednak Hobbe-
sowski ruch rozmyslny jest powodowany zdeterminowang mechanicznie (w tym
sensie spontaniczng) emotywnoécig*’. Natomiast w personalistycznej antropo-
logii Karola Wojtyly

wola moze bezpiecznie przejmowac i czyni¢ swoja te spontanicznosé, jaka wlasciwa
jest uczuciom i calej w ogéle emotywnosci. [...] —kierujac si¢ $wiatlem umystowego
poznania—umie przejmowac w spontanicznym odniesieniu emocji, w spontanicznej
atrakcji czy repulsji, to, co prawdziwie jest dobre, i to wybiera¢. Umie takze odrzucaé
to, co prawdziwie jest zte?".

Czlowiek-maszyna Hobbesa kieruje si¢ za$ wylacznie ,,swoim dobrem. Przed-
miot za$§ swego wstretu nazywa zfem; [...] Nie ma bowiem rzeczy, ktéra by po

17 Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza panstwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt.,
rozdz. V1.

18  Por. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza panstwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt.,
s.133-138.

19  Por. K. Wojtyla, Osoba i czyn, [w:] K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn” oraz inne studia antropologiczne, red.
T. Styczen i in., Lublin 2000, 5. 292.

20 Nie przypadkiem Hobbes ruch rozmyslny przypisuje takze zwierzetom; zob. T. Hobbes, Lewiatan, czyli
materia, forma i wltadza patistwa koScielnego i Swieckiego, dz. cyt., s. 127-128.

21 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 294.
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prostu i bezwzglednie byla dobra, zta, czy godna wzgardy; i nie ma zadnej reguty
powszechnej dobra i zla, ktéra by mozna byto wzigé¢ z natury samych rzeczy”?%

Kluczowe dla rozstrzygniecia miedzy Hobbesowska spontaniczng emotyw-
noscig a personalistyczna wladzg kierowania uczuciami jest odrzucenie przez
Hobbesa wolnej woli** versus nadanie jej przez Wojtyle specyficznie ludzkiej
zdolnos$ci do samostanowienia i samo-panowania®*,

Wojtyta nadat woli nie tylko wlasciwo$¢ wewnetrzng generowania czynu (po-
dobna do Hobbesowskiej), lecz takze unaoczniania siebie w spetnianym czynie:

to osoba unaocznia si¢ poprzez wole, a nie tylko wola poprzez osobe i w osobie. Kaz-
dy czyn potwierdza i zarazem konkretyzuje ten stosunek [podwdjnej funkeji woli],
w ktérym wola ujawnia si¢ jako wlasciwo$¢ osoby, osoba zas—jako rzeczywisto$é
pod wzgledem swego dynamizmu ukonstytuowana wlasciwie przez wole. Stosunek
6w okreglimy jako samostanowienie®.

Podstawa samostanowienia jest samoposiadanie. Kazdy akt woli (,,chce”)
»ujawnia, potwierdza i urzeczywistnia samoposiadanie”*’. Czlowiek-maszyna
jest zbyt zdeterminowany w cigglym oddzialywaniu z otoczeniem, by si¢ samo-
posiada¢, i w konsekwencji tego samo-panowac (w sensie ,,panowania sobie”),
podczas gdy ,osoba jest z jednej strony tym, kto panuje, panuje nad samym
sobg [na przyklad: na podobienstwo dzielnego etycznie czlowieka Arystotelesa],
z drugiej zas$ strony tym, nad kim ona sam panuje”?.

Hobbesowskie ,,chce” nie jest Wojtylowym ,,ja chce”, lecz raczej ,,chce mi si¢”,
itozkoniecznosci wynikajacej z Hobbesowskiego namystu: ,wjednym [,,ja chce”]
i drugim [,,chce mi si¢”] zachodzi chcenie. A przeciez tylko to pierwsze zawiera
w sobie prawdziwg dynamike woli”?*.

Owo ,,ja chcg” doprowadzilo Karol Wojtyte do jego koncepcji transcendencji
osoby w czynie. W swej oryginalnej koncepcji dynamizmu ludzkiej sprawczosci
wyrdznit podwojny skutek czynu w postaci transcendencji pionowej i transcen-

22 T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza panstwa koscielnego i swieckiego, dz. cyt., s. 130.

23 Hobbes tak pisal o woli: ,W namysle to ostatnie pozadanie czy wstret, co bezpoérednio graniczy z dzia-
taniem czy zaniechaniem, nazywamy WOLA: aktem (nie za$ wladzg) woli. I zwierzeta, ktére wykazuja
namyst, muszg z koniecznosci mie¢ réwniez wole. Definicja woli, ktorg zazwyczaj podaja scholastycy
[np. Tomasz z Akwinu], ze jest to pozgdanie rozumne, nie jest dobra”. Hobbesowski namyst to ,,cala
suma [wypadkowa] pozadan, wstretow, nadziei i obaw, ktére powracajg wciaz, poki rzecz dana nie zo-
stanie osiggnieta, albo nie zostanie uznana za niemozliwg” (T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma
i wladza panistwa koscielnego i Swieckiego, s. 138-139).

24  Zob. K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 151-191; zob. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 6: Czto-
wiek, cz. I, ttum. P. Belch, London 1980, zag. 82 i 83 (STh 1, 82-83).

25 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 151.

26 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 152.

27 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 152.

28 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 157.
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dencji poziomej*”. Transcendencji, bo wykonaniem czynu cztowiek przekracza
to, co zastane, powoduje zmiane. Jej skutek w poziomie dotyczy otoczenia wyko-
nawcy: wzbogaca go o wytwor pracy albo co§ w nim niszczy. Skutek owej zmia-
ny w pionie odbija si¢ za§ w moralnej kondycji sprawcy, podnosi ja lub obniza
w zaleznosci od tego, czy intencja czynu i $rodki zaangazowane do jego wyko-
nania byly dobre, czy zfe, czy samostanowil zgodnie z hierarchig prawdziwych
wartosci (dobr), czy tez nie.

Skutek w planie poziomym nie zawsze jest ten sam co zalozony na poczatku,
bo wykonawca nie zawsze jest w stanie rozpozna¢ warunki wykonania czynu,
aby jego zamyst sie zakonczyt przewidywanymi konsekwencjami w otoczeniu.
Zawsze jednak, niezaleznie od nich, prawdziwe dobro (bonum honestum), gdy
kieruje czynem, wzbogaca sprawce w planie pionowym nawet wtedy, gdy za do-
bra intencje placi on cen¢ najwyzsza.

Praca ludzka zatem nie wyraza si¢ jedynie zmiang ilociowa. Z punktu widze-
nia kondycji czlowieka ma przede wszystkim wymiar jako$ciowy, przejawiajacy
sie w jego energii duchowej. Im jest ona wigksza, tym czlowiek potrafi wiecej do-
bra czyni¢ w otoczeniu i siebie hartowa¢ w dobrych uczynkach, jeszcze bardziej
doskonali¢ sie duchowo.

Powiekszanie energii duchowej (regeneracja sily witalnej, a nawet jej po-
wiekszanie), gdy si¢ odbywa w transcendencji pionowej, nastepuje réwnole-
gle z wykonywaniem czynu, mimo naturalnego zmeczenia psychofizycznego.
W perspektywie transcendencji pionowej nie ma rozgraniczenia mi¢dzy praca
a odpoczynkiem. Sprawca czynu $wiadomy swego samostanowienia tym bar-
dziej jest otwarty na przezywanie stanow kontemplacyjnych (jak modlitewne),
w ktorych wylacza zewnetrzng aktywnos¢. I tym bardziej zwigksza moc swej
energii duchowej do przekraczania horyzontu eschatologicznego.

Komplementarno$¢ wschodnia i zachodnia

Jesli za fizykalnym rozumieniem pracy, powodowanej przeksztalcaniem sie
energii, poszukiwa¢ swoistej postaci prawa zachowania energii pracy ludzkiej,
to z uwagi na postepujacy wraz ze starzeniem si¢ organizmu brak mozliwosci
kompensacji utraty energii mentalno-fizycznej powinna si¢ ona systematycznie
przeistacza¢ w poniekad wazniejsza posta¢ energii—w energie duchows, czemu
przez cale zycie stuzy transcendencja pionowa w kazdym czynie.

Z zarysowanego zyciowego bilansu energii ludzkiej wyraznie wytania si¢ sens
odpoczynku w tak zwanym czasie wolnym od pracy. Ten ,,si6édmy dzien” to nie

29  Por. K. Wojtyla, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 164.
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tylko regeneracja sit, lecz przeksztalcenie energii (a wigc dalej swoiscie rozumia-
na praca) w duchowy czynnik twoérczy; w przypadku czlowieka—w jego dosko-
nalenie moralne w postepowaniu w planie poziomym i pionowym.

W starozytnych Chinach taoisci za cnote (te, de) uznawali stan nieczynie-
nia—wu wei. W iadnym razie nie oznacza on nic nierobienia ani lenistwa, lecz
stan duchowosci usprawniajacy do harmonizowania indywidualnego losu
(a wiec i wysitku energetycznego wlasnej pracy) z przeptywem energii miedzy
taoistycznie rozumianymi Niebem i Ziemig. W tym odleglym przestrzennie
i czasowo kregu kulturowym czlowiek réwniez jest powotany do pracy, ale
w poréwnaniu z Europejczykiem ma dokonywac zmian w otoczeniu w znacznie
mniej sitowy sposéb i bez podkreslania swego indywidualnego wkiadu. Jak pisat
Lao Tzu: ,,[p]usty w $rodku, jednak jest Zrédtem niewyczerpanej energii”*°. Przy
czym pusto$¢ moze oznaczaé tu brak pragnien zaznaczenia swojej indywidual-
nodci i jest w szczegolnej taoistycznej dialektyce komplementarna (dynamicz-
nie uzupetniajgca si¢*) z petnig catodci $wiata, ktdrej cztowiek jest konieczng
czescig.

Dalekowschodnie stale ukierunkowanie na refleksje towarzyszaca ludzkiemu
dzialaniu i zarazem niedziataniu nie wydaje sie sprzeczne z Wojtylowym stwier-
dzeniem, ze

wyrazenie ,,spelnia¢ czyn” wskazuje nie tylko na dziatanie jako skutek zewnetrzny
i przechodni, ale takze na skutek wewnetrzny i nieprzechodni [...]. Czlowiek spelnia
siebie jako osoba, jako kto$ i jako kto§ moze sie stawaé dobry lub zty —to znaczy
moze si¢ spelni¢ i moze poniekad nie spetni¢. [...] [Plrawdziwe jej [osoby] spetnienie
dokonuje sie nie tyle przez sam czyn, lecz przez moralng dobro¢ tego czynu. Zo za$
moralne stanowi raczej o nie-spelnieniu, chociaz osoba réwniez wowczas spetnia
czyn®.

W polaczeniu z interpretacja taoistyczna ludzkiego czynienia przywolywany
z Ksiegi Rodzaju przekaz o zwiazku pracy i odpoczynku mozna pojmowac jak
relacje komplementarng® wzajemnego przenikania sie i przemian réznego ro-

30 Lao Tzu, Tao te ching. W poszukiwaniu réwnowagi, ttum. M. Lipa, Gliwice 2016, 5.

31 ,Komplementarno$¢ w europejskim uzyciu stownikowym oznacza wspétuzupelnianie sie elementdw,
przedmiotow kultury, zjawisk, sadow. Uzywana jest np. do okreslania sumowania si¢ dwoch katow do
kata prostego, albo mieszania sie koloréw do bieli, a w genetyce —laczenia si¢ par zasad w DNA albo
w DNA i RNA. Jest to jednak wasko rozumiana komplementarnos¢. Taoisci rozumieli za§ komple-
mentarnie relacje miedzy potaczonymi elementami zaréwno w strukturze (statycznie), jak i przebiega-
mi zjawisk w procesie (dynamicznie)”, T. Grabinska, Czlowiek i wartosci w transhumanizmie, dz. cyt.,
przypis 73, a takze rozdz. IIL1.

32 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 197.

33 Por. T. Grabinska, Czlowiek i wartosci w transhumanizmie, dz. cyt., przypis 73.
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dzaju energii. Zaréwno w biblijnym, jak i w dalekowschodnim przekazie kultu-
rowym nie ma wiec ostrego przejécia miedzy pracg a odpoczynkiem®.

Podsumowanie: praca i odpoczynek
w $wiecie ponowoczesnym

Wspolczesnie wobec wzrostu ilosci czasu wolnego od obowiazkéw kluczowa
staje si¢ refleksja nad wypelnieniem go odpowiednig transformacja energii,
ktorej skutkiem powinno by¢ spelnianie si¢ czlowieka jako osoby. W czasach
masowej konsumpgji i komercjalizacji wszelkich dziedzin Zycia zorganizowa-
nie czasu wolnego staje sie tym bardziej wyzwaniem dla koncernéw medialnych
i handlowo-ustugowych.

Juz obecnie mlodziez, ale tez i duza cze$¢ osob dorostych, zamiast rozwija¢
sie wszechstronnie —intelektualnie i fizycznie —zanurza si¢ w mediach spotecz-
no$ciowych. Owszem, cze$¢ treSci tam rozpowszechnianych i niektére rodza-
je komunikacji wpisuja si¢ w rozwdj osobowosci zaréwno psychologicznej, jak
i ontycznej. Odkrywanie ich i korzystanie z nich wymaga jednak przygotowa-
nia; potrzebna jest umiejetnos¢ odczytywania odpowiednego systemu wartosci,
o ktdry coraz trudniej w schaotyzowanym spoleczenstwie ponowoczesnym.

Pozyskiwanie klientéow w $wiatach medialnym i wirtualnym moze genero-
wacé roznego rodzaju uzaleznienia, a wigc konsekwentnie ogranicza¢ wolnos¢
wyboru sposobu spedzania czasu wolnego. Ponadto w przypadku uzaleznienia
degeneruje sie sfera emocjonalna, a wiec wladza woli. Czlowiek-maszyna coraz
bardziej staje si¢ bezwolnym konstruktem niz osobg ludzka.

Jesli dokonac jeszcze wgladu w relacje miedzy pracg a odpoczynkiem, ta row-
niez sie zaciera, ale nie —jak w dotychczasowej analizie — ze wzgledu na transfor-
macje energii, lecz w wyniku postepujacego uprzedmiotowienia homo sapiens
do postaci homo ludens i homo perrussi. Nie ma tez mowy o komplementarnosci,
gdyz w tym wspotudzielaniu si¢ odpoczynku i pracy cztowiek musi zachowac
podmiotowos¢, aby oba stany rozpoznawac i ze sobg harmonizowac.

34 Pozostaje do odtworzenia precyzyjne poréwnanie relacji komplementarnosci w obu kregach kulturo-
wych, ktérej rozumienie rézni sie ze wzgledu na odmienne zalozenia, ostatecznie metafizyczne.
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Abstrakt
Komplementarnos¢ pracy i odpoczynku

Tekst stanowi filozoficzng i interdyscyplinarng refleksje nad komplementarnoscia pracy i odpo-
czynku jako podstawowych wymiaréw egzystencji cztowieka. Praca ukazana jest tu jako cecha
konstytutywna czlowieka— podejmowana w sposéb wolny i $§wiadomy, obejmujaca zaréwno
wysitek mentalny, jak i fizyczny. Tekst analizuje mechanistyczne interpretacje pracy, zakorze-
nione w dynamice Newtonowskiej i modelu czlowieka-maszyny Thomasa Hobbesa, wskazujac
na ich ograniczenia w wyja$nianiu pelnego, jakosciowego sensu ludzkiego dziatania. W oparciu
o antropologie Karola Wojtyly wyjscie poza determinizm mechaniczny polega na podkresleniu
roli wolnej woli, samoposiadania i transcendencji pionowej, w ktdrej praca przeksztalca zaréwno
otoczenie, jak i duchowg kondycje osoby. Biblijny przekaz, szczegélnie narracja Ksiegi Rodzaju,
tworzy horyzont, w ktérym odpoczynek nie jest jedynie rekompensatg zmeczenia, ale kreatyw-
nym momentem przemiany, prowadzacym do spelnienia moralnego i osobowego. Rozwazania
sg poglebione interpretacja starochinskiej koncepcji wu wei jako harmonii dziatania i niedziala-
nia, ilustrujac dynamiczne wspoélistnienie energii w tradycjach Wschodu i Zachodu. W $wiecie
ponowoczesnym zatarcie granic miedzy pracg a odpoczynkiem oraz narastajaca komercjalizacja
czasu wolnego unaoczniajg koniecznoé¢ zachowania podmiotowosci i samorozpoznania dla za-

pewnienia prawdziwej komplementarnosci i integralnego rozwoju osoby.

Slowa kluczowe: praca, odpoczynek, osoba ludzka, komplementarnos$¢, Karol Wojtyta

Abstract
Complementarity of working and resting

This paper offers a comprehensive philosophical and interdisciplinary reflection on
the complementarity of work and rest as fundamental dimensions of human existence.
Work is presented as a constitutive feature of the human being, performed freely and
intentionally, and encompassing both mental and physical effort. The text discusses
mechanistic interpretations of work, rooted in Newtonian dynamics and Hobbesian
man-machine models, evaluating their limitations in explaining the full qualitative sig-
nificance of human labor. Drawing on the anthropology of Karol Wojtyta, the analysis
moves beyond mechanical determinism, emphasizing the role of free will, self-mastery,
and vertical transcendence—whereby work transforms both the human environment
and the person’s spiritual condition. The biblical message, especially the narrative of
Genesis, forms a horizon in which rest is not merely compensation for exhaustion, but
a necessary creative moment of transformation leading to moral and personal fulfill-
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ment. The chapter also explores the ancient Chinese Taoist concept of wu wei as an ex-
pression of harmony between action and non-action, showing the dynamic interplay of
energy in both Eastern and Western traditions. In the postmodern world, the erosion of
clear boundaries between work and rest, as well as increasing commercial influence over
leisure, highlights the need for maintaining subjectivity and self-recognition to ensure

true complementarity and integral human development.
Keywords: work, rest, human person, complementarity, Karol Wojtyta

T. Grabinska, Komplementarno$¢ pracy i odpoczynku, [w:] Praca, wolnos¢, solidarnos¢, red. E. Laskowska,
Krakéw 2025, s. 5-82 (Dni Jana Pawta II), https://doi.org/10.15633/9788383700960.07.
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PRACA CZLOWIEKA
W UJECIU JANA PAWLA 11

Praca jest immanentna, inherentng cechg cztowieka. Historia bytowania homo
sapiens daje wiele przykladéw potwierdzajacych jego wyjatkowa zaradnos¢ i pra-
cowito$¢. Prawdopodobnie po raz pierwszy, dla zapewnienia sobie przetrwa-
nia, postuzyt sie narzedziem jego starszy krewny — homo ergaster (tac. cztowiek
pracujacy, robotnik) —ktoéry okoto 1,5 miliona lat temu wykorzystal specjalnie
obrobione kamienie — garsciaki. Wytwarzano je najczesciej z krzemienia, a od-
najdywano je w roznych czesciach $wiata, w tym takze na terenach wspodlczes-
nej Polski. Kontynuatorem dzieta podjetego przez homo ergaster byt homo faber
(fac. istota tworzgca narzedzia, cztowiek zreczny, czlowiek pracy). Istote funk-
cjonowania czlowieka pracy znakomicie oddaje sentencja rzymska przypisywa-
na rzymskiemu politykowi i mezowi stanu Appiuszowi Klaudiuszowi Caecu-
sowi— ,faber est suae quisque fortunae” (znana w Polsce w formie przystowia:
»kazdy jest kowalem swego losu”). Méwi nam ona, iz cztowiek ksztaltuje swoj los
w wyniku dzialania. Historia dostarcza nam wielu przyktadéw dowodzacych, ze
kultura materialna ksztaltowana byta w mozole i trudzie, kosztem wysitku wielu
pokolen naszych antenatéw. Artefakty Sumeru, takie jak zigguraty, egipskie pi-
ramidy czy $wigtynia Hagia Sophia —symbol chrzescijanstwa, powstaly jako re-
zultat pracy i innowacyjnej mysli technicznej naszych przodkéw. Ten unikatowy
splot tego, co fizyczne (kultura narzedziowa), z tym, co ulotne (idee), dowodzi, iz
czltowiek wyposazony zostal w niepowtarzalna silte kreacji (homo creator), dzigki
ktorej zmienia $wiat wokot siebie, podporzadkowuje go sobie.
Wiele materialnych artefaktéw naszej kultury powstato jednak w warunkach
pracy przymusowej, kiedy to czlowiek zniewolony przez innego czlowieka zmu-
szany byl do ponadludzkiego wysitku (alienacja i deprecjacja). Tak powstawaly
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piramidy w Egipcie, starozytne Ateny i Rzym. Ow barbarzynski system przy-
musu ostatecznie domknigto dopiero po tragicznych doswiadczeniach II wojny
$wiatowej, po eksperymentach nazistowskich obozéw pracy i sowieckich fagrow.
Miedzynarodowe rozwiazania prawne, chronigce ludzi pracy, stoja odtad na
strazy godnosci pracy ludzkiej, dobra i prawdy, Kosciot zas krzewi idee dobra
i godnosci Osoby.

Na bazie tego krdtkiego wprowadzenia sprobujmy zastanowic sie, czym
w istocie jest praca ludzka i jak jest ona postrzegana oraz definiowana w roz-
nych dyscyplinach naukowych. Pojecie to bowiem ma niejednorodnag strukture
poznawcza.

Definiowanie pojecia ,,praca” w roznych dyscyplinach
naukowych i nauce spolecznej Kosciola katolickiego

Praca jest procesem i zjawiskiem $cisle powigzanym z egzystencjg cztowieka’,
niezaleznie od obszaru geograficznego, okresu historycznego czy kregu kultu-
rowego. Praca jako kategoria badawcza jest przedmiotem zainteresowan oraz
obiektem refleksji wielu dyscyplin naukowych oraz systemoéw religijnych: fizyki,
pedagogiki, psychologii, socjologii, prakseologii, filozofii, ekonomii, organizacji
i zarzadzania, nauk technicznych, etyki, teologii oraz ergonomii. Sprébujmy za-
tem dokona¢ krétkiego przegladu jej rozumienia.

Wojciech Drzezdzon, przywotujac opracowanie teologa i filozofa Czestawa
Stanistawa Bartnika, dokonal ciekawej analizy semantycznej omawianego po-
jecia, pokazujgc jednoczesnie réznorodno$¢ czynnosci wykonywanych przez
czlowieka posiadajacych znamiona pracy i okreslen je charakteryzujacych. Dla
przykfadu

Hebrajczycy [...] dla czynnos$ci stuzebnych i pracy niewolniczej stosowali nazwe
abodah, a zwyklego codziennego dzialania—maaseh. [...] Zabiegi dokonywa-
ne w celu otrzymania wyzywienia nazywano hog, za$ proces wytwarzania—ja-
gia, amal, eseb i zabon, roboty publiczne —sibelah, prace rzemieslnicza — harszeth,

artystyczna — mahaszeth™.

W Grecji stowa kopos oznaczalo zmeczenie, znuzenie; ponos—wysitek, ¢wi-
czenie, trud; mochthos i kamatos to znoéj i mozo6l. Pramateria oznaczala zajecie,

1 Zob. W. Drzezdzon, Praca jako fundamentalna czynnos¢ cztowieka. Studium interpretacyjne, ,,Studia
Gdanskie. Wizje i Rzeczywisto$¢” 12 (2015), s. 97-117.

2 W.Drzezdzon, Praca jako fundamentalna czynnos¢ cztowieka. .., dz. cyt., s. 100; por. réwniez C.S. Bart-
nik, Teologia pracy ludzkiej, Warszawa 1977, s. 11.
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zawdd i krzatanie; ergon —robote, czyn, dzielo; ergasia — zajecie, trud i zawdd,
ergateia —rzemioslo, wyrob; ergasterion — dzialanie w fabryce i warsztacie; poie-
ma i poesis — wytwor, utwor, dzieto i twdrczose™.

Jedna z najbardziej interesujacych koncepcji tego pojecia przedstawita Han-
nah Arendt. Zauwazyla ona, ze w niektérych jezykach europejskich terminy
oznaczajace prace wskazuja takze bol i wysilek. Zatem pierwotne rozumienie
tego pojecia mialto charakter fizykalny i taczylo si¢ z wydatkowaniem energii
w celu przystosowania stanu naturalnego do potrzeb cztowieka (kopos, ponos,
mochtos, kamatos). Autorka w monografii The Human Condition (Kondycja
ludzka) z 1958 roku, omawiajac specyfike zycia w greckiej polis, zwraca takze
uwage na dualizm —vita activa i vita contemplativa. Vita activa obejmuje, w jej
rozumieniu, prace i wytwarzanie, to drugie za§ oznacza kontemplowanie, fi-
lozofowanie charakterystyczne dla czlowieka wolnego. Dla Arystotelesa praca
i wytwarzanie ,nie byly godne czlowieka posiadajacego pelnie wolnosci: cha-
rakteryzowaly bowiem Zycie niewolnikéw, rzemieslnikow i kupcow, a wigc ludzi
poddanych koniecznosciom zycia”*. W rozumieniu H. Arendt za$ vita activa,
czyli kondycje ludzka, definiujg trzy podstawowe ludzkie aktywnosci: praca,
wytwarzanie i dzialanie. Praca w jej rozumieniu to ,aktywno$¢ odpowiadajaca
biologicznemu trwaniu ludzkiego ciata”. Ma charakter fundamentalny, ponie-
waz warunkuje pozostale aktywnosci. Wytwarzanie pojmuje jako aktywnos¢
rézng od pracy. Rezultatem wytwarzania jest ,sztuczny” $wiat rzeczy. Dzialanie
z kolei definiuje jako czynnos¢ zachodzacg ,bezposrednio pomiedzy ludzmi bez
posrednictwa rzeczy czy materii”®. Wymaga interakgcji i ma charakter celowy
i autoteliczny (pozytywny), wplywa na innych ludzi. Jednakze w rozwazaniach
naukowych na temat pracy napotykamy takze podejscie negatywne (punityw-
ne), ktére ,,koncentruje si¢ na negatywnych cechach procesu pracy, rozumianej
jako element konieczny, wymuszony na cztowieku™.

W ujeciu aksjologicznym praca—zdaniem Ireneusza Mariana Switaty —jest
waznym

zjawiskiem w zyciu jednostki, spoleczenstwa, jest wartoscia, ktora stuzy rozwojo-
wi osobowosci czlowieka, postepowi cywilizacji, kultury i moralno$ci. Praca poj-
mowana jest jako $wiadoma i celowa dziatalno$¢ cztowieka potaczona z wysitkiem,

3 Por. W. Drzezdzon, Praca jako fundamentalna czynnos¢ czlowieka. .., dz. cyt.

4 M.Kuninski, Totalitaryzm w ujeciu Hannah Arendt, [w:] Totalitaryzm a zachodnia tradycja, red. M. Ku-
ninski, Krakow 2006, s. 116-142,https://ruj.uj.edu.pl/xmlui/handle/item/261870.

5 M. Kuninski, Totalitaryzm w ujeciu Hannah Arendt, dz. cyt., s. 119.

6 M. Kuninski, Totalitaryzm w ujeciu Hannah Arendt, dz. cyt., s. 120.

7 W. Jacher, Praca i gospodarka w mysli Tomasza z Akwinu i Maxa Webera, [w:] Religia a gospodarka,
red. S. Partycki, t. 1, Lublin 2005, s. 260.
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skierowana na przeksztalcanie rzeczywistosci i przystosowanie jej do potrzeb ludz-
kich, na tworzenie nowych warto$ci materialnych i duchowych®.

W naukach ekonomicznych rozumienie tego pojecia zalezne jest od epoki, do
ktdrej jest odnoszone. I tak w nurcie klasycznym, reprezentowanym przez Ada-
ma Smitha i Davida Ricardo, prace definiowano jako ,wysilek ludzki wlozony
w produkcje, zawierajacy rowniez wykorzystanie fizycznych i umystowych zdol-
nosci ludzi™. Wéwczas to utarlo sie klasyczne pojecie pracy, wedle ktdrego jest
ona $rodkiem koniecznym do zapewnienia egzystencji biologicznej'’. Jednakze
pelne i wlasciwe rozumienie znaczenia pracy ludzkiej odnajdujemy w obrebie
filozofii cztowieka, etyki, katolickiej nauki spolecznej i teologii. Praca nabiera
tutaj sensu innego niz mechanistyczny, odnoszac si¢ do godnosci Osoby, ktéra
jest nadrzednym celem pracy.

W wielu miejscach Pisma Swietego odnajdujemy nawiazania do pracy czto-
wieka. Jednym z najbardziej znanych jest historia stworzenia swiata, kiedy to
Bog powotal do zycia mezczyzne i kobiete i polecil im, aby byli plodni i roz-
mnazali si¢, aby ,,zaludnili ziemie i uczynili ja sobie poddang; aby panowali nad
rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym i nad wszystkimi zwierzetami
pelzajacymi po ziemi” (Rdz 1, 28). W innym fragmencie Starego Testamentu jest
mowa o karze wygnania z raju i pracy w znoju za skosztowanie owocu z drzewa
poznania (Rdz 3, 17-19). Jednoczesnie w tej samej Ksiedze znalez¢ mozna infor-
macje, ze praca jest wyrazem miltosci Boga, Jego daru dla czlowieka (Rdz 2, 15).
Zdaniem Barbary Ober-Domagalskiej, ktéra dokonata ciekawego przegladu
ewolucji pogladéw w omawianej kwestii w kontekscie chrzescijanskiej nauki
spolecznej,

interpretacje poczynione przez Ojcéw Koéciola, [...] wywarly ogromny wptyw na
etyke pracy i moralno$¢ europejskich chrzescijan. Klemens Aleksandryijski, [...]
twierdzil, ze gromadzenie ziemskiego bogactwa jest dobre, gdy pozytkowane jest dla
dobra ogétu. Réwnoczesnie uwazal, ze ubdstwo powoduje ciagla koncentracje na
potrzebach ciata, co odciaga czlowieka od poszukiwania Boga. [...] Cyprian z Karta-
giny z kolei, [...] zauwazyl, ze czlowiek powinien cigzko pracowac, gdy?z jest to najlep-
szy sposob odkupienia. [...] W dzietach §w. Augustyna [...] odczyta¢ mozna pochwa-
te dla ludzi pracujacych. [...] Wielki wptyw na ksztaltowanie etyki chrzescijaniskiej,

8  I.M. Switala, Praca czlowieka w wymiarze autotelicznym i instrumentalnym —wybrane aspekty aksjolo-
gii pracy, ,Edukacja Ustawiczna Dorostych” 2015 nr 1, s. 58.
9 A. Smith, An Inquiry into the Nature and Causes of the Wealth of Nations, London 1904, http://www.
econlib.org/library/Smith/smWN6.html.
10 Por. A.Jagoda, M. Klimczak, Praca jako zaséb— pojecie pracy i jej znaczenie w naukach ekonomicznych,
»Acta Universitatis Nicolai Copernici Ekonomia” 42 (2011) nr 1, s. 151-160, https://doi.org/10.12775/
AUNC_ECON.2011.011.
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[...] mialy refleksje Benedykta z Nursji (Ora et labora), ktory traktowal prace jako
rodzaj modlitwy, a jej wytwory jako narzedzia o wadze sakramentalnej"".

Sw. Tomasz z Akwinu z kolei uwazal, ze praca jest wyrazem stuzby Bogu
i czlowiekowi'?. Twierdzil on miedzy innymi, ze: ,praca ludzka charaktery-
zuje si¢ duzym wysitkiem psychofizycznym, dzigki ktéremu cztowiek rozwija
swojg sfere poznawcza i moralng™? ,praca ludzka jest formg wysitku tworcze-
go, ktéry ujawnia sie w jego dziele, stanowigcym rekojmie jego doskonato$ci™;
»praca jest wysitkiem celowym, prowadzacym czlowieka do ostatecznego dobra,
gdyz jej istotg jest tworzenie rzeczy dobrych (bonum opus—owocédw pracy)”*.

Zdaniem Kazimierza Belcha ,w ujeciu mechanistycznym prace traktuje sie
w oderwaniu od jej podmiotu jako srodek produkcji, energie ludzka potrzebna
do wytworzenia dobr gospodarczych. Humanistyczna za$ teoria traktuje pra-
ce jako $rodek doskonalenia si¢ cztowieka™°. W dyskursach antropologicznym
oraz filozoficznym czgsto pojawia sie pytanie o to, kim jest czltowiek, skad i do-
kad zmierza, wreszcie: jaki jest ostateczny cel jego zycia i pracy? Warto w tym
miejscu przytoczy¢ kilka mysli niezyjacego juz profesora Andrzeja Maryniar-
czyka, ktdry zastanawial si¢ w swojej tworczosci naukowej nad ta problematyka.
Wsrdd wielu koncepcji jego zdaniem tylko jedna dotarla do odkrycia czlowieka
jako istoty otwartej na najwyzsze dobro i prawde.

Jest to koncepcja cztowieka jako osoby, ktdry dla swego spelnienia i rozwoju potrze-
buje prawdy i dobra. [...] Czlowiek jako OSOBA aktualizuje si¢ w WOLNYM dziala-
niu i ujawnia sie poprzez WOLNE dzialanie. [...] Wolno$¢ jako taka konstytuuje si¢
wewnatrz samego czlowieka, jako zdolno$¢ do ,,samoposiadania”, ,samostanowie-
nia” i ,samopanowania”. To w suwerennych aktach decyzyjnych cztowiek ujawnia
sie jako istota WOLNA".

prawowanej, czyli zniewolonej) jako ta, ktdra kieruje si¢ prawdziwym dobrem

11 B. Ober-Domagalska, Religia a praca—ewolucja poglgdéw na temat etyki pracownika i jego otoczenia
instytucjonalnego w chrzescijariskiej nauce spotecznej, ,Colloquium Wydzialu Nauk Humanistycznych
i Spolecznych” 2015 nr 4, s. 152.

12 Por. B. Ober-Domagalska, Religia a praca..., dz. cyt., s. 153.

13 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 7: Traktat o cztowieku, London 1980, kwestia 97, s. 198.

14  Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 12: O wadach i grzechach, London, 1965, kwestia 71, art. 1, s. 166.

15 W. Jacher, Mysli Tomasza z Akwinu o pracy ludzkiej, [w:] Praca, gospodarka, spoleczeristwo, red.
K. Doktor, K. Konecki, W. Warzywoda-Kruszynska, L6dZ 2003, s. 119-120.

16 K. Belch, Katolicka nauka spoteczna. Podrecznik dla studentéw teologii i nauk spotecznych, Sandomierz
2020, S. 305-316.

17 A. Maryniarczyk, Czlowiek —istota otwarta na prawde i dobro, ,,Cztowiek w Kulturze” 11 (1998), s. 185—
196.
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rzeczy. ,Wola bowiem jest ta wtadzg czlowieka, ktéra wigze go z dobrem. Tym
dobrem moze by¢ kazdy realny przedmiot: zaréwno materialny, jak i niemate-
rialny, zaréwno ludzie, jak i rzeczy. [...]. Ona to ma «moc» wytracenia nas z bier-

nodci i nakierowania do dziatania™®

skomplikowanym systemie Zycia i pracy.

Na aspekt humanistyczny pracy zwracal takze uwage kardynal Stefan Wy-
szynski, ktéry swoje poglady na temat pracy ludzkiej zawarl w monografii Duch
pracy ludzkiej*. Zdaniem prymasa

Bog chcial, aby cztowiek sam byl twoérca swego dobrobytu. Pozbawiajac czlowieka
gotowych narzedzi pracy, obdarzyl go najcenniejszym darem —rozumem i dlonmi.
Wlasénie tutaj wytryska zrédlo wszelkich naszych radosci w pracy. Dzieki swym
zdolno$ciom mamy moznos¢ nieustannego ulepszania, zmieniania wlasnych narze-
dzi pracy, uduchowienia calej pracy ludzkiej, kazdej, najnizszej nawet postugi®’.

Opinia tego zastuzonego dla Polski autora wyraza chrzescijaniskie podejécie
do problematyki pracy ludzkiej. Akcentuje wieziotworcze znaczenie tej dziatal-
nosci, ktéra powinna dawa¢ —jego zdaniem — poczucie uczestniczenia w dziele
stworzenia §wiata. Odwoluje si¢ tutaj zapewne do Biblii, gdzie napisano: ,,umies
cil Bég czlowieka w ogrodzie Eden, zeby go uprawial i dogladal” (Rdz 2, 15).
Pierwszym rodzicom polecil Bég, aby zaludnili ziemie i ,,uczynili ja sobie pod
dang” (Rdz 1, 28)”*". Przez owo panowanie czlowiek realizuje podobienistwo do
Boga i wypelnia Jego wolg. Katolicka nauka spoteczna traktuje wiec prace jako
element fanicucha wigzi spotecznych taczacych ludzi z nakazu Stwoércy. W tym
rozumieniu najwyzszym celem pracy: ,jak i calego zycia ludzkiego jest Bog. Ce-

lem blizszym pracy jest doskonalenie cztowieka i §wiata”*>.

Omawiajac problematyke ludzkiej pracy w kontekscie nauki Kosciota katolic-
kiego, nie mozna nie wspomnie¢ o tworczosci krakowskiego filozofa, zaliczane-
go do nurtu filozofii spotkania (dialogika)®* i personalizmu®* —ksiedza Jozefa
Tischnera. W Filozofii wspétczesnej podjat sie on krytycznej analizy materia-
lizmu Karola Marksa, piszac migdzy innymi: ,,praca poprzez powrdt narzedzi
do robotnika miata stac si¢ wlasnoscig wszystkich. Ostatecznie wyzwolenie ku
pracy przynioslo uciemiezenie przez system socjalistyczny, gdzie praca stala sie

18 A. Maryniarczyk, Czlowiek —istota otwarta na prawde i dobro, dz. cyt., s. 199.

19 S. Wyszynski, Duch pracy ludzkiej, Warszawa 2020.

20 S. Wyszynski, Duch pracy ludzkiej, dz. cyt.

21 K. Belch, Katolicka nauka spoteczna..., dz. cyt.

22 K. Belch, Katolicka nauka spoteczna..., dz. cyt.

23 Zob. A. Wegrzecki, Wokét filozofii spotkania, Krakow 2004, s. 16.

24  Zob.S. Kowalczyk, Nurty personalizmu od Augustyna do Wojtyly, Lublin 2010, s. 215.
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wlasno$cig partii”?®. Marksizm zmaterializowal sie w postaci homo sovieticus,

ktéry zdaniem Tischnera mial zy¢ w totalnym zaklamaniu, bez Boga i religii.
Przeciwienstwem takiej postaci mial by¢ czlowiek solidarnosci, ktérego koncep-
cje zbudowal Tischner w oparciu o agatologie —nauke o dobru. W monografii
Etyka solidarnosci, pisal: ,nie jest [...] praca taka dzialalno$¢ czlowieka, ktora
zamiast stuzy¢ zyciu — przynosi §mier¢ [...]. Praca, ktéra zamiast zycia, przynosi
uwiad, chorobe i $mier¢, jest pracg chorg albo wrecz nie jest juz pracg™.

Na zakonczenie tej czgsci pracy nalezy zwrdci¢ uwage na fakt, iz problematy-
ka pracy ludzkiej odnalazta swoje miejsce w encyklikach papieskich, ktore sta-
nowia fundament spotecznej nauki Kosciola katolickiego. Po raz pierwszy poru-
szyl te kwestie Leon XII w encyklice Rerum novarum z 1891 roku. W 1931 roku
Pius XI wydat encyklike Quadragesimo anno. Sw. Jan Pawel II dwukrotnie pisat
o kwestiach dotyczacych pracy. Raz w encyklice Laborem exercens z 1981 roku
oraz drugi, w encyklice Centesimus annus z 1991 roku. Problematyke te odnajdu-
jemy takze w wielu jego wystapieniach w trakcie pielgrzymek. Papiez Benedykt
XVI zawart swoje poglady w dokumencie Caritas in veritate (2009), papiez Fran-
ciszek za§ — Laudato si’ (2015). Zwrdécimy obecnie uwage na wybrane fragmenty
mysli §w. Jana Pawta II.

Praca czlowieka w ujeciu Jana Pawla 11

Przechodzac do dziedzictwa $w. Jana Pawla II, nalezaloby wspomnie¢ o jego
osobistych doswiadczeniach pracy fizycznej w okresie okupacji. Z pewnoscia
odcisnely one mocne pi¢tno na pogladach dotyczacych pojmowania tego po-
jecia. Pojawig si¢ one bowiem w wielu jego dzielach o charakterze naukowym
i teologicznym. O pracy wielokrotnie mowil w swoich naukach i wystapieniach
publicznych, szczegoélnie w trakcie pielgrzymek do Polski. Przykltadat do nich
szczegolng wage, poniewaz Ojczyzna byla wowczas w trudnym polozeniu. Spra-
wy robotnikéw, ktorzy artykulowali swoje oczekiwania wobec wladzy poprzez
strajki, wymagaly pilnych dzialan, takze ze strony Kosciota. Sprébujmy zatem
wspomnie¢ fragment jego Zyciorysu i przytoczy¢ wybrane elementy jego dzieta.
Postawiong wyzej teze potwierdza Leon Dyczewski, ktory twierdzi, iz:

zainteresowanie praca Jana Pawla II wyrastalo z jego osobistego do$wiadcze-
nia jako robotnika w kamieniolomach podczas okupacji niemieckiej, z jego

25 M. Stachurski, Od Tischnerowskiej krytyki rozumienia pracy w marksizmie do apoteozy pracy jako
dialogu, ,Archiwum Filozofii Prawa i Filozofii Spolecznej” 2021 nr 4, s. 74, https://doi.org/10.36280/
AFPiFS.2021.4.71.

26 J. Tischner, Etyka solidarnosci, Krakow 2000, s. 24.
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filozoficzno-teologicznej refleksji nad czlowiekiem i zyciem spolecznym oraz
z obserwacji niewlasciwego traktowania pracy w systemie socjalistycznym
i kapitalistycznym?®”.

Droga w kierunku do$wiadczania pracy rozpoczela sie w maju 1938 roku.
Woéwezas to Karol Wojtyta zdal mature w meskim Gimnazjum Humanistycz-
nym im. Marcina Wadowity w Wadowicach i juz w czerwcu zostal przyjety na
studia polonistyczne na Wydziale Filologicznym Uniwersytetu Jagiellonskiego.
By podota¢ nowym obowigzkom, jesienia przeniost si¢ wraz z ojcem do Kra-
kowa, gdzie zamieszkal przy ulicy Tynieckiej 10. Niedlugo po wybuchu wojny
i wkroczeniu Niemcéw do Krakowa nastal trudny czas okupacji. Zamknigto
Uniwersytet Jagiellonski, a grono 184 profesoréw uwigziono w obozie koncen-
tracyjnym w Sachsenhausen (Sonderaktion Krakau—6 listopada 1939). Nowe
okolicznosci wymogly na Karolu konieczno$¢ podjecia pracy w Zakladach Che-
micznych ,,Solvay”. Poczatkowo (od wrzesnia 1940 roku) pracowal w kamienio-
fomach na Zakrzowku, gdzie pozyskiwano wapien niezbedny do produkgji sody.
Byla to bardzo cig¢zka i niebezpieczna praca fizyczna, polegajaca na rozkrusza-
niu duzych bryt kamienia za pomocg fadunkéw wybuchowych i kiloféw oraz
fadowaniu urobku do wagonikéw kolejki waskotorowej. Material ten nastepnie
przewozono do fabryki ulokowanej w Borku Faleckim. Jego obowiazki koncen-
trowaly si¢ wowczas na zaladunku urobku, ukladaniu toréw kolejki, instalacji
materialdw wybuchowych w skale wapiennej. Byt tam swiadkiem $miertelnego
wypadku, kiedy to jeden z pracownikéw zginal po uderzenia odtamkiem ska-
ty w glowe. Prace w fabryce kontynuowat przez cztery kolejne lata, przenoszac
sie pozniej na teren fabryki. Nabyte wowczas doswiadczenia opisal w poemacie
Kamier i bezmiar, ktéry podpisal pseudonimem Andrzej Jawien. Tragiczne wy-
darzenia z tamtego okresu naznaczyla $mier¢ ukochanego ojca (18 lutego 1941
roku), co z pewnoscig przyspieszylo decyzje o wstapieniu do seminarium du-
chownego oraz podjeciu konspiracyjnych studiéw filozoficznych na tajnym Wy-
dziale Teologicznym Uniwersytetu Jagiellonskiego. Do dnia wyzwolenia Krako-
wa ukrywal sie w patacu metropolity krakowskiego kardynata Stefana Sapiehy,
by w listopadzie 1946 roku, po otrzymaniu $wigcen kaptanskich, rozpocza¢ juz
nowg droge ku Stolicy Piotrowej i $wigto$ci.

Zanurzmy sie zatem w tre$ciach encyklik §w. Jana Pawta II, rozpoczynajac od
Laborem exercens (lac. wykonujac prace), ktéra ogloszona zostata 14 wrzesnia
1981 roku, tak waznego dla historii Polski i Polakéw. We wstepie Ojciec Swiety
podkresla, ze Koscidt nie stawia sobie za cel przeprowadzenia naukowej ana-

27 L.Dyczewski, Praca w nauczaniu Jana Pawta II, https://bazekon.uek krakow.pl/gospodarka/100000161,
(dostep: 6.04.2025).
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lizy pracy ludzkiej, a jedynie nieustanne zwracanie uwagi na godnos$¢ i prawa
ludzi pracy oraz pigtnowanie takich sytuacji, w ktorych bywaja one gwalcone.
Jan Pawet II deklaruje takze koniecznos¢ oddzialywania Ko$ciota na relacje
spoleczne, by wraz z przemianami realizowat sie ,,prawdziwy postep czlowieka
i spoleczenstwa”?®. Odnoszac si¢ do rozumienia tego pojecia w duchu katolickiej
nauki spotecznej, Papiez Polak pisze:

Z PRACY swojej ma czlowiek pozywa¢ chleb codzienny [...] i poprzez prace ma si¢
przyczynia¢ do ciggtego rozwoju nauki i techniki, a zwlaszcza do nieustannego pod-
noszenia poziomu kulturalnego i moralnego spoteczenstwa, w ktérym zyje jako
czlonek braterskiej wspolnoty; praca za$ oznacza kazda dziatalno$¢, jaka czlowiek
spelnia, bez wzgledu na jej charakter i okolicznosci, to znaczy kazda dziatalnos¢
cztowieka, ktdrg za prace uzna¢ mozna i uznac nalezy posrod catego bogactwa czyn-
nosci, do jakich jest zdolny i dysponowany poprzez sama swoja nature, poprzez samo
czlowieczenstwo. Stworzony bowiem na obraz i podobienstwo Boga Samego [...]
wsrod widzialnego wszech$wiata, ustanowiony, aby ziemie czyni¢ sobie poddang
[...], jest cztowiek przez to samo od poczatku powolany do pracy. Praca wyrdznia
go wsrod reszty stworzen, ktérych dzialalnodci zwigzanej z utrzymaniem zycia nie
mozna nazywaé pracg —tylko czlowiek jest do niej zdolny i tylko cztowiek ja wyko-
nuje, wypelniajac réwnoczeénie praca swoje bytowanie na ziemi. Tak wigc praca nosi
na sobie szczegblne znamie czlowieka i czlowieczenstwa, znamie osoby dzialajacej
we wspolnocie 0sOb —a znamie to stanowi jej wewnetrzng kwalifikacje, konstytuuje
niejako samg jej nature®.

Zacytowany fragment wstepu do encykliki kumuluje w sobie wszystko to,
o czym Jan Pawet II pisze w dalszym ciagu tego dziefa. Twierdzi, iz praca ma za-
pewniac chleb powszedni, a wiec dawac¢ utrzymanie pracujacym i ich rodzinom,
ale takze ,chleb wiedzy i postepu, cywilizacji i kultury”°. Ponadto jej cel jest
glebszy, ma ona znaczenie spoteczne, ma podnosi¢ poziom moralny wspoélnoty.
Papiez dostrzega unikatowg role czlowieka na ziemi, bowiem zostat on powota-
ny przez samego Boga i tylko czlowiek zdolny jest do wykonywania pracy. Praca
wiec jest cechg konstytutywna czlowieka i z niej czerpie on godnos¢ i podmioto-
wos¢. W tym kontekscie Jan Pawel II pisze, iz

od samego poczatku ksztaltowania si¢ ery przemystowej, chrzescijaniska prawda
o pracy musiala sie przeciwstawi¢ réznym kierunkom mysélenia materialistycznego

28 Jan Pawel II, enc. Laborem exercens, 1.
29  Jan Pawel Il, enc. Laborem exercens, Blessing.
30 Jan Pawel II, enc. Laborem exercens, 1.
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i ekonomistycznego. Niektérzy zwolennicy takich idei pojmowali i traktowali prace

jako pewnego rodzaju ,,towar”*".

O tym czym wspominaliSmy wyzej. Papiez zwraca takze uwage na niezwy-
kle wazne zagadnienie dotykajace narzedziowej strony kultury, czyli techniki
w relacji do czlowieka. Kwestia ta charakteryzuje si¢ palaca aktualnoscig w od-
niesieniu do dynamicznie rozwijajacych si¢ technologii kognitywnych, w szcze-
goélnoéci — sztucznej inteligenciji. Glos Ojca Swigtego z przesztosci ostrzega nas
przed przyszla ,przesadng fascynacja maszyna, [ktdra] czyni czlowieka swoim
niewolnikiem”? W dyskursie naukowym coraz cze$ciej wybrzmiewajg tezy
o mozliwym ,buncie maszyn” i utracie kontroli nad nimi wéwczas, kiedy stang
sie one autonomiczne. Obecny stan nauki, techniki i technologii jest rezulta-
tem niezwyktej mocy kreatywnosci cztowieka, ktora ,wdrukowana” jest w jego
nature. W tradycji chrze$cijaniskiej idea homo creator rozumiana jest jako dzie-
dzictwo boskiej mocy sprawczej, dzieki czemu czynimy sobie ziemi¢ poddang.
Dzigki niej budujemy nasza cywilizacje, nasz gatunek wciaz ekspanduje, cho¢
jak twierdzi Papiez, ,postep ma si¢ dokonywa¢ przez czlowieka, dla cztowieka
i w cztowieku owocowa¢”®. Chcialoby sie, aby kognitariat, a wiec ta warstwa
wspolczesnego spoleczenstwa, ktora kreuje najnowsze technologie, pamietat
o stowach Ojca Swietego, decydujac o naszych przyszlych relacjach ze $wiatem
maszyn. W rozdziale Praca w znaczeniu przedmiotowym. Technika Jan Pawet 11
zwraca uwage na fakt, iz

technika rozumiana [...] jako zesp6! narzedzi, ktérymi czlowiek postuguje si¢ przy
pracy, jest niewatpliwie sprzymierzencem czlowieka. Ulatwia mu prace, usprawnia
ja, przyspiesza i zwielokrotnia. Pomnaza w przyspieszonym postepie ilo$¢ produk-
tow pracy, a takze pod wzgledem jakosciowym wiele z nich udoskonala. Technika,
w pewnych wypadkach, ze sprzymierzenica moze przeksztalci¢ si¢ [...] w przeciwni-
ka cztowieka, jak w wypadku, gdy mechanizacja pracy ,wypiera” czlowieka [...] gdy
pozbawia zajecia wielu zatrudnionych dotad pracownikéw lub na skutek przesadnej
fascynacji maszyng, czyni czlowieka swoim niewolnikiem*®.

Z tych takze przyczyn problematyka dalszej trajektorii rozwoju technologicz-
nego $wiata jest powaznym wyzwaniem nie tylko dla konstruktoréw, innowa-
toréw i tworcow, ale przed wszystkim dla panstw, rzadéw, organizacji miedzy-

31 Jan Pawet I, enc. Laborem exercens, 7.
32 Jan Pawel I, enc. Laborem exercens, 5.
33 Jan Pawel I, enc. Laborem exercens, 12.
34 Jan Pawel I, enc. Laborem exercens, 5.



Mirostaw Lakomy 93

narodowych i Kosciota. Czlowiek bowiem jako osoba musi przetrwaé, bedac
podmiotem pracy™.

Encyklika Centesimus annus powstala z okazji stulecia encykliki papieza Le-
ona XIII Rerum novarum i stanowi pewien rodzaj spojrzenia wstecz oraz odczy-
tania jej na nowo, w nowych warunkach ustrojowych i spofecznych. Jan Pawel II
dostrzegl, iz pod koniec XIX wieku obserwowali$my dynamiczne przemiany
polityczne, gospodarcze i spoteczne oraz naukowe i technologiczne. Zmieniat
si¢ takze krajobraz dominujacych doktryn i ideologii, w wyniku czego ,,spole-
czenstwo tradycyjne sie rozpadalo i zaczynalo si¢ ksztaltowac inne, ozywione
nadzieja nowych swobdd, ale réwniez narazone na niebezpieczenstwo nowych
form niesprawiedliwo$ci i zniewolenia”*°. Leon XIII dostrzegl, iz ,,praca stawata
sie w ten sposdb towarem, ktéry mozna byto swobodnie kupowac¢ i sprzedawac
na rynku i ktérego cene okreslato prawo popytu i podazy [...]". Pracownik nie
mial nawet pewnosci, czy mu sie uda sprzedac¢ swoj «towar»”>. W tych trud-
nych warunkach narastalo zagrozenie rewolucja, ktére potegowane bylo przez
»postepy w przemysle i nowe metody produkcji, zmiane stosunkéw miedzy
przedsiebiorcami a pracownikami najemnymi, naplyw bogactw do rak niewie-
lu przy réwnoczesnym zubozeniu mas, [...] nade wszystko zas pogorszenie sie
738, Ojciec Swiety, w obliczu stanowiska papieza Leona XIII oraz do-
$wiadczen wieku XX, stwierdzil w omawianej encyklice, iz Kosciét

obyczajow

uczynil godno$¢ czlowieka centrum swych wypowiedzi spolecznych, ktadac nacisk
na powszechne przeznaczenie dobr materialnych, domagajac si¢ ustanowienia po-
rzadku spotecznego, w ktérym nie ma ucisku i w ktérym panuje duch wspolpracy
i solidarnos$ci. Podkreélal tez nieustannie, ze osoba i spoleczenistwo potrzebuja nie
tylko tych débr, ale rowniez wartosci duchowych i religijnych. Ponadto, zdajac sobie
coraz lepiej sprawe z tego, ze zbyt wielu ludzi Zyje nie w dobrobycie §wiata zachod-
niego, ale w nedzy krajow rozwijajacych sie, i dzi$ jeszcze dzwiga ,jarzmo prawie
niewolnicze”, Ko$ciél czuje sie niezmiennie zobowiagzany do jednoznacznego i ot-
wartego pietnowania tej sytuacji*>.

Przytaczam te stowa Jan Pawla II w trosce o ludzko$¢, ktéra po raz kolejny
w swej historii niczym ¢ma zmierza w strone ognia. Niesprawiedliwosci i nie-
réwnosci, o ktorych pisal Leon XIII, nie odeszly w niepamigé; obserwujemy je
i dzisiaj w skali znacznie chyba wigkszej. Pamietam jednak, ze w podobnych

35  Zob. Sobor Watykanski I1, konst. Gaudium et spes, rozdz. 1: Godnos¢ osoby ludzkiej.
36  Jan Pawel II, enc. Centesimus annus, 4.

37 Jan Pawel II, enc. Centesimus annus, 4.

38 Leon XIII, enc. Rerum novarum, s. 1.

39 Jan Pawel II, enc. Centessimus annus, 61.
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okolicznosciach pojawita si¢ tak zwana kwestia robotnicza, ktdra stata sie ,,zrod-
tem stusznej reakeji spotecznej i wyzwolita wielki zryw solidarnosci pomiedzy
ludzmi pracy. Byla to reakcja przeciwko degradacji cztowieka jako podmiotu

przyczyna sprawczg, naczelna.

Zakonczenie

Rozumienie pracy w réznych dyscyplinach naukowych bywa rézne, jak wykaza-
lisSmy wyzej. Jedynie w chrzescijanskiej nauce spolecznej praca postrzegana jest
przez pryzmat godnosci osoby ludzkiej, stworzonej na podobienstwo Boga. Na-
uka Jana Pawla II posiada szczegdlna glebie wynikajaca z osobistego doswiad-
czania pracy w czasie okupacji, a takze przestania Stowa Bozego, ktérego —jako
gtowa Kosciota katolickiego—byt krzewicielem. Marian Graczyk tak podsu-
mowuje nauczanie Ojca Swietego: ,,praca w papieskim przepowiadaniu nie jest
przeklenstwem, lecz darem Bozym, z ktérego czlowiek ma obowiazek uczynic¢
wlasciwy uzytek. Czltowiek zostal powotany do tego, aby przez prace prowadzi¢
dalej dzieto stworzenia. Stad zadanie pracy nie stanowi jedynie koniecznosci, ale
jest przede wszystkim powolaniem czlowieka. Dlatego ma ona wartos¢ nie tyl-
ko techniczng, ale przede wszystkim moralng i powinna pomaga¢ cztowiekowi
do doskonalenia si¢. Dzigki pracy spelnia on swe powolanie na ziemi, zaréw-
no swe wlasne, osobiste, jak i spoteczne, poczynajac od wspdlnoty podstawowej,
jaka jest rodzina. Praca winna wiec stuzy¢ wzrostowi, aby ,,przez prace cztowiek
mogl rosnaé¢ w swoim ludzkim domu”, domu rodzinnym, a w konsekwencji, aby
mogl wzrastaé w swoim czlowieczenstwie™*.

Doskonalg synteza mysli Jana Pawla II w odniesieniu do problematyki pra-
cy moglby by¢ cytat z utworu Cypriana Kamila Norwida Promethidion. Rzecz
w dwoch dialogach z epilogiem, w ktérym autor nawigzuje do archetypu Pro-
meteusza, bedacego protoplasta Techne, a wigc rzemiost, techniki i technologii,
o ktorej wspomniano w artykule: ,Bo nie jest $wiatlo, by pod korcem stalo |
Ani s6l ziemi do przypraw kuchennych, | Bo piekno na to jest, by zachwycalo |
Do pracy— praca, by si¢ zmartwychwstalo”.

40 Jan Pawel II, enc. Laborem exercens, 8.
41 M. Graczyk, Jana Pawta Il idea ,pracy nad pracg”, ,Seminare. Poszukiwania Naukowe” 11 (1995), s. 172,
https://bibliotekanauki.pl/articles/495832 (dostep: 12.04.2025).
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Abstrakt
Praca cztowieka w ujeciu Jana Pawla IT

Tekst analizuje pojecie i warto$¢ pracy ludzkiej w mysli $w. Jana Pawla I, osadzajac je w szero-
kim kontekscie historycznym, filozoficznym i teologicznym. Praca jawi si¢ tu jako cecha imma-
nentna i konstytutywna osoby ludzkiej, wyraz kreatywno$ci (homo creator) i sprawczoéci (homo
faber). Autor si¢ga do tradycji biblijnej, patrystycznej i filozoficznej, podkreslajac znaczenie pracy
w perspektywach judeochrzescijanskiej, klasycznej i wspolczesnej. Szczegdlna uwaga poswigco-
na zostala osobistym do$wiadczeniom i nauczaniu Jana Pawla II, dla ktérego praca stanowi nie
tylko konieczno$¢ ekonomiczng, lecz nade wszystko powolanie, dzieki ktéremu czlowiek reali-
zuje podobienstwo do Boga, swoja wolnos¢ i rozwoj moralny. Uwypuklone zostaja humanistycz-
ny i spoteczny wymiar pracy: zasada podmiotowosci pracy wobec kapitatu i rzeczy, znaczenie so-
lidarnosci oraz cele pracy dla rozwoju osoby i dobra wspolnego. Autor omawia takze wyzwania
plynace z mechanizacji, rozwoju technologii i wspdlczesnych zagrozen alienacja i uprzedmioto-
wieniem pracy, wskazujac na aktualno$¢ nauczania Jana Pawta II — pracy jako daru, powotania

i drogi do pelni czlowieczenstwa.

Slowa kluczowe: Jan Pawel II, praca ludzka, godnos¢, powotanie, katolicka nauka spoteczna

Abstract
Human work in the perspective of John Paul IT

This paper investigates the concept and value of human work in the thought of St. John
Paul II, embedding it within a broad historical, philosophical, and theological context.
Work is presented as an inherent and constitutive feature of the human person, express-
ing both creativity (homo creator) and practical agency (homo faber). The study draws
on scriptural, patristic, and philosophical traditions, highlighting the significance of
work in Judeo-Christian, classical, and modern perspectives. Special attention is paid
to the personal experiences and teachings of John Paul II, particularly his emphasis
on the dignity of human labor as expressed in his encyclicals “Laborem exercens” and
“Centesimus annus”. Here, work is shown not only as a means of sustenance or economic
necessity, but as a vocation through which the human person fulfills their divine like-
ness, personal freedom, and moral growth. The humanistic and social dimensions of
work are underscored, including the principles of solidarity, the primacy of the person
over capital or goods, and the need for work to serve both personal development and the
common good. The chapter reviews challenges posed by mechanization, technological
progress, and contemporary threats of alienation or dehumanization, affirming the en-



96 Praca cztowieka w ujeciu Jana Pawta II

during relevance of John Paul IT’s legacy—work as a gift, a calling, and a path to human
flourishing.

Keywords: John Paul I, human work, dignity, vocation, Catholic Social Teaching

M. Lakomy, Praca czlowieka w ujeciu Jana Pawla II, [w:] Praca, wolnos¢, solidarnosé, red. E. Laskowska,
Krakow 2025, s. 5-96 (Dni Jana Pawla II), https://doi.org/10.15633/9788383700960.08.
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GRA HORYZONTOW CZASOWYCH
W ROZWOJU GOSPODARCZYM

Otwarto$¢ gospodarcza i szybkie zmiany technologiczne zmniejszaja zdolnosé¢
wladz publicznych do skutecznego ksztaltowania warunkéw dla dlugookre-
sowego rozwoju gospodarczego. Dzieje sie tak, gdyz miedzynarodowa mobil-
nos¢ kapitatu, wielko$¢ przeptywéw handlowych i duze znaczenie korporacji
transnarodowych utrudniajg wdrozenie zasady strategicznej autonomii, czyli
uzyskanie przez mate i §rednie panstwa zdolnos$ci do autonomicznego dzialania
w strategicznych obszarach polityk publicznych.

Sily globalizacji ksztaltuja jednak ceny débr wymienialnych i dokonujg umie-
dzynarodowienia standardéw ustug finansowych, ksiegowych i audytorskich,
lecz maja maty wplyw na wiele innych obszaréw zycia gospodarczego i funkcjo-
nowania panstwa, w tym w szczegdlnosci na sposoby organizacji ustug ochro-
ny zdrowia, opiekunczych i kulturalnych. Te za$ sa decydujace dla poczucia sa-
tysfakcji z Zycia i ogélnego dobrostanu ludnosci, a w rezultacie —dla sily wiezi
obywatela z panstwem, z kolei ich ilo$¢ i jako$¢ zaleza od polityk krajowych
i regionalnych wtadz publicznych.

W tej pracy zostanie dokonany przeglad najwazniejszych czynnikéw, ktoére
wplywaja na zdolnos¢ wtadz publicznych do wydluzania orientacji temporalnej
w rozwoju gospodarczym. Sformulowane takze zostang wnioski dotyczace rela-
¢ji miedzy ekonomig a innymi dyscyplinami nauk spotecznych oraz kilka uwag
o dominujacych w naukach ekonomicznych tendencjach metodologicznych
i ptynacych z tego konsekwencjach dla trafnej identyfikacji czynnikéw zréwno-
wazonego rozwoju gospodarczego.
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Temporalne niespojnosci polityk rozwoju gospodarczego

Czynniki rozwoju gospodarczego oddziatujg z rézna predkoscia i rodzg zréz-
nicowane w czasie skutki. Istnieja czynniki, ktore nie ulegaja zmianie w czasie,
jak polozenie geograficzne, istnieja rowniez takie, ktére zmieniaja si¢ w diu-
gim okresie, lecz zmiana nie jest modyfikowalna przez wladze publiczne, tak
jak, wydaje sie, jest to w przypadku warunkéow klimatycznych badz zmian
demograficznych; istniejg rowniez zmiany w pelni kontrolowalne przez inten-
cjonalne interwencje i programy publiczne, a przykladem jest tworzenie sieci
infrastrukturalnych.

Nalezy zatem postawi¢ pytanie o wzajemne oddzialywanie pomiedzy tymi
czynnikami, o wzmacnianie i oslabianie pozytywnych lub negatywnych skut-
kow, ktore ujawniajg sie w zréznicowanych horyzontach czasowych. Wyjscio-
wa i do$¢ oczywistg hipoteza jest to, ze niezmienne lub powoli zmieniajace si¢
czynniki ograniczajg zakres celowych zmian wykonywanych w kroétkim okresie.
Zjawisko to jest studiowane przez badaczy rozwoju gospodarczego i zostalo na-
zwane ,zalezno$cia $ciezkowq” (path dependence), czyli zaleznoscia terazniej-
szych zdarzen od specyfiki wywodzacej sie z przeszlosci trajektorii. Zasadniczo
pojecie zaleznosci $ciezkowej moze by¢ uznawane za neutralng, opisowa katego-
rig. Czesto jest wigzane jednak z negatywnymi osagdami, tak jakby ograniczenia
plynace z przeszlosci byly negatywnym czynnikiem, w sposéb szkodliwy wpty-
wajacym na jednoznacznie pozytywne potencjalne zmiany. Pojecie ,,zaleznosci
$ciezkowej” jest uzywane do wyjasniania, dlaczego dobre intencje reformatorow
nie przynosza dobrych spotecznych skutkow. W wielu przypadkach jest to jed-
nak po prostu zwykte alibi —zbyt tatwe usprawiedliwienie.

Rzadziej badacze zauwazajg, ze zalezno$¢ $ciezkowa moze by¢ pozytywnym
czynnikiem, regulujacym sprawdzone praktyki i instytucje spoteczne oraz przy-
czyniajacym sie do stabilizacji tadu spolecznego, zwigkszajacym spoteczng od-
porno$¢ na grozace destabilizacja zmiany, zmniejszajagcym plynnosé¢ i kruchoé¢
zjawisk oraz dzialan spolecznych. Jesli prawda jest, ze czynniki dlugookreso-
wego oddzialywania zmniejszaja wykonalnos¢ pewnych rodzajéw programéw
politycznych, to prawda jest réwniez, ze podejmowane w perspektywie krotko-
okresowej decyzje tworzg pozytywne lub negatywne dlugookresowe skutki dla
proceséw diugiego dojrzewania. Krytycznie wazna wydaje sie¢ mozliwos¢, ze
ksztaltowane pod krétkookresowa presja decyzje moga podwaza¢ zasoby, ktdre
s3 podstawg temporalnie zrownowazonego rozwoju. W jakich warunkach i jak
czesto takie przypadki si¢ zdarzaja?

Latwo sobie wyobrazi¢ sytuacje, w ktorych wladze publiczne, w celu zwiek-
szenia inwestycji i zatrudnienia, przyciagaja inwestoréw, oferujac im lokalizacje
i warunki prowadzenia firm nieuwzgledniajace wymogéw ochrony srodowiska.



Aleksander Surdej 99

Towarzyszaca takim inwestycjom degradacja zmniejsza jednak walory przyrod-
nicze i rekreacyjne oraz pogarsza warunki zdrowotne, w ktérych zyja okoliczni
mieszkancy. Krdtkookresowe korzysci rodza dlugookresowe koszty. Dylemat
ten jest powszechnie znany. Badania empiryczne pokazuja jednak, ze same eko-
nomiczne analizy kosztéw i korzysci nie wystarczaja, aby zmodyfikowa¢ ten
rodzaj temporalnej wymiany i skloni¢ decydentéw do poswigcenia biezacych
korzysci fiskalnych dla ochrony dlugookresowych wartosci danej wspdlnoty
spolecznej. Potrzebny jest wspdlnotowy instytucjonalny filtr, a niekiedy —zor-
ganizowany spoleczny opdr.

Krotkookresowos¢ perspektywy uwidacznia sie, gdy publiczni decydenci zwra-
caja uwage na skutki wyrazalne wylacznie w kategoriach monetarnych’, na zna-
czenie ograniczen budzetowych i obowiazujacych regulacji administracyjnych,
w tym przykiadowo danych regut zaméwien publicznych. W podejsciu takim
wielkos$¢ budzetu, wielkos¢ inwestycji publicznych i kompetencje techniczne za-
rzadzajacych sa dominujacymi czynnikami rozwoju spoteczno-gospodarczego.

Wydluzenie perspektywy temporalnej prowadzi jednak do innych konklu-
zji. W dlugiej perspektywie czasowej fundamentalnym wyzwaniem dla roz-
woju spoleczno-gospodarczego jest ,trudnos¢ w dokonaniu zmiany ram insty-
tucjonalnych z ram zorientowanych na srodowisko materialne w ramy zdolne
do zajmowania si¢ nowoczesnym $rodowiskiem ludzkim”?—pisze Douglass
C. North, laureat Nagrody Nobla z ekonomii z roku 1993. To instytucje, reguly
ksztaltujace ludzkie wartosci i wybory staja si¢ gtéwnym czynnikiem rozwoju
spoleczno-ekonomicznego.

Instytucje, w rozumieniu Northa, s regutami, wedlug ktérych przebiega-
ja spoteczne interakcje, a ich ekonomiczna rola polega na zachecaniu ludzi do
wiasciwych zachowan, do przedsiebiorczosci i produktywnosci lub nastawienia
na redystrybucje i oczekiwanie transferéw socjalnych, do aktywnosci lub pasyw-
nosci, do innowacyjnosci lub zachowawczo$ci’. Instytucje zapewniajg stabilnoéé
w interakcjach ludzi, czyniag wymiane gospodarczg i spoleczne kontakty bar-
dziej przewidywalnymi i poszerzajg zakres potencjalnie korzystnej wspolpra-
cy. Instytucje i normy kulturowe ograniczajg takze typy transakcji handlowych,
sprawiajac, ze handel organami ludzkimi, dzie¢mi badz pewnymi towarami jest
zabroniony jako moralnie oburzajacy.

1 Zauwazy¢ nalezy, ze czynniki finansowe przynosza konsekwencje spoteczne i przeksztalcaja sie w skut-
ki spoleczne w miare wydluzania perspektywy czasowej, w ktdrej sg analizowane. Przeksztalcenie
skutkéw finansowych w spoleczne zachodzi w procesie, ktéry mozna nazwa¢ ,transformacja tempo-
ralng”.

2 C.D. North, Understanding the Process of Economic Change, New Jersey 2005, s. 7.

3 Por. C.D. North, Institutions, Institutional Change and Economic Performance, Cambridge 1990.
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Chociaz postep w naukach spolecznych (postep dzieki adekwatniejszym poje-
ciom — Giovanni Sartori* —i postep dzieki rozwojowi metod pomiaru— O. Rey®)
ulatwia wyjasnienie natury i funkgcji instytucji, nie istniejg inZynieryjne meto-
dy ich optymalnego projektowania, gdyz instytucje skladajg si¢ z weztéw regut
o nadzwyczajnej ztozonosdci i nie poddaja sie prostej politycznej manipulaciji.
Przyktadowo, dostrzezenie wielkiego znaczenia wymiaru sprawiedliwosci dla
rozwoju spoleczno-gospodarczego nie prowadzi automatycznie do stworzenia
powszechnie akceptowalnych, stabilnych i optymalnych rozwigzan instytucjo-
nalnych w obszarze sagdownictwa.

Wspolczesne badania ekonomiczne dowodzg znaczenia zaufania dla rozwoju
ekonomicznego w ogole®, takze w bardziej technicznych obszarach, takich jak
polityka monetarna’, oraz identyfikuja czynniki sprzyjajace wzrostowi zaufa-
nia i doskonalg pomiar ekonomicznych konsekwencji obecnosci lub braku za-
ufania®, Zauwazono i potwierdzono przy pomocy empirycznych dowodéw, ze
zaufanie jest warunkiem koniecznym przejscia od barteru do rynkowych wy-
mian, od transakgji interpersonalnych do wymian bezosobowych. Dzieki temu
poszerzajg si¢ zakresy geograficzny i spoleczny podmiotéw, ktore wchodza we
wzajemnie korzystne wymiany —w ten sposob nastgpit wzrost wielkosci rynkéw
(inne pozytywne skutki wysokiego poziomu spolecznego zaufania to redukcja
kosztéw kontroli i zmniejszenie kosztéw egzekwowania prawa).

Obserwacja empiryczna i eksperymenty laboratoryjne wskazuja, ze zaufanie
tatwiej rodzi si¢ w malych grupach wielokrotnie wspoétdzialajacych podmiotow,
podczas gdy w duzych zbiorowosciach sporadycznie dokonujacych miedzy soba
transakcji podmiotéw zaufanie nie jest naturalnym stanem rzeczy i pojawia sie
rzadko. W duzych zbiorowosciach substytutem zaufania miedzy ludZzmi s pro-
cedury i instytucje, do ktorych wdrazania czlonkowie zbiorowosci takze powin-
ni mie¢ zaufanie. Jest to jednak jakosciowo inny rodzaj zaufania—zaufanie do
bezosobowych instytucji’.

Wysokipoziomzaufaniawzmacniawiezilojalnoéci'®. Lojalnos¢ wyrazasie m.in.
w przywigzaniu do miejsciludzi; wydluza ona perspektywe czasowa, z jaka ludzie

4 Por. G. Sartori, Guidelines for Concept Analysis, [w:] Social Science Concepts: A Systematic Analysis,
ed. by G. Sartori, Beverly Hills 1984.

5 Por. O.Rey, Quand le Monde sest fait nombre, Paris 2016.

6  Zob.np. P. Sztompka, Zaufanie. Fundament spoleczeristwa, Krakow 2007.

7 Por. Y. Ji, P. De Grauwe, Trust and Monetary Policy, ,Journal of Forecasting” 43 (2024) nr 4, s. 903-931,
https://doi.org/10.1002/for.306s5.

8  Por. Building a Trustworthy State in Post-Socialist Transition, ed. by J. Kornai, S. Rose-Ackerman, Lon-
don 2004.

9  Zaufanie do instytucji opiera si¢ na przekonaniu o ich oddaniu misji, technicznych zdolnosciach i pro-
ceduralnej uczciwosci. R.C. Mayer, J. H. Davis, F. D Schoorman, An Integrative Model of Organizatio-
nal Trust, ,Academy of Management Review” 20 (1995) nr 4, s. 709-734, https://doi.org/10.2307/258792.

10 Por. A.O. Hirschman, Lojalnos¢, krytyka, rozstanie: reakcje na kryzys paristwa, organizacji i przedsie-
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postrzegajalubwijakiej obliczaja korzysciistraty zyciaw pewnych spotecznosciach
i wspoétpracy w pewnych grupach, oraz sprawia, ze racjonalni aktorzy pragna-
cy maksymalizowa¢ dtugookresowe korzysci stosujg nizszg stope dyskontowa''.

Dany stopien lojalnosci moze by¢ wyjasniony jako wynik wyboru pomiedzy
korzysciami pozostania w danej miejscowosci (przykladowo: korzysci psychicz-
ne wynikajace z poczucia przebywania w znanym miejscu) a kosztami decyzji
o zaniechaniu migracji (przykladowo: rezygnacja z oczekiwanego wyzszego do-
chodu). Bilans korzysci i kosztow zalezy miedzy innymi od proporcji pomigedzy
tymi, ktérzy pozostaja, a tymi, ktérzy wyjezdzaja. W miare jak udzial wyjezdza-
jacych ro$nie, malejg korzysci dla pozostajacych, chociaz zmiany takie nie maja
charakteru liniowego. Lojalno$¢ zatem spowalnia odptyw ludzi w czasach kry-
zysow dotykajacych dane panstwo badz spofecznos¢ i tworzy w danej spotecz-
nosci kotwice ulatwiajace gospodarcze odradzanie sie. Silna w danej spoteczno-
$ci lojalno$¢ rodzi stan stabilnej rownowagi spolecznej, cementuje ja, chociaz
formalnie jej czlonkowie posiadaja swobode przemieszczania si¢ w celu poprawy
wlasnych szans zyciowych.

Tozsamo$¢ i inne zasoby symboliczne do niedawna nie byly postrzegane
przez ekonomistéw i teoretykow zarzadzania jako wazne dla rozwoju zasoby.
Na naszych oczach zachodzi zmiana. Wspodlczesne teorie motywacji, w przeci-
wienstwie do wczesniejszych przekonan podkreslajacych prawie ze wyltacznie
znaczenie bodzcow finansowych, doceniajg znaczenie tak zwanych miekkich
bodzcow. Jako jedni z pierwszych George Akerlof i Rachel Kranton wskazali, ze
tozsamos$¢ jest waznym zasobem gospodarczym, poniewaz

pracownicy moga posiada¢ tozsamo$¢, ktora sklania ich do zachowania mniej czy
bardziej zgodnego z celami organizacji. Przy takiej tozsamosci pracownicy sa gotowi
do raczej wiekszego niz mniejszego wysitku nawet przy nieznacznej zmianie pozio-
mu wynagrodzenia'?.

Prace z zakresu zarzadzania wskazujg, Zze podstawowym problemem moty-
wowania jest ograniczona obserwowalno$¢ dziatan pracownikéw'®. Fakt, ze lu-

biorstwa, ttum. J. Kochanowicz, I. Topinska, Krakoéw-Warszawa 1995.

11 Swietnie wyraza to tytul artykutu: O.S. Curry, M.E. Price b, J. G. Price, Patience is a virtue: Coopera-
tive people have lower discount rates [Cierpliwos¢ jest cnotg. Wspotpracujacy ludzie cechuja si¢ niskimi
stopami dyskontowymil, ,Personality and Individual Differences” 44 (2008) nr 3, s. 780-785, https://
doi.org/10.1016/j.paid.2007.09.023.

12 A.G. Akerlof, R.E. Kranton, Identity and Economics of Organizations, ,,Journal of Economic Perspecti-
ves” 19 (2005) nr 1, s. 9—32, https://doi.org/10.1257/0895330053147930.

13 Por. J. Roberts, The Modern Firm. Organizational Design for Performance and Growth, Oxford 2004,
s.125. Wydanie polskie: J. Roberts, Nowoczesna firma. Strategie organizacyjne na rzecz wydajnosci i roz-
woju, thum. R. Kotlicki, Krakéw 2009 (Psychologia i Zarzadzanie).
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dzie (jako obywatele badz pracownicy) moga ukry¢ czes¢ swoich dziatan przed
oczami wladz i pracodawcéw, tworzy problemy, ktdre nie moga by¢ rozwigzane
jedynie dzieki podpisaniu formalnych uméw i mechanizmowi presji reputacyj-
nej. Te motywacyjne problemy ulegaja zmniejszeniu, jesli tozsamos¢ ludzi zapo-
biega lub zmniejsza sktonnos¢ do ,udawania pracy” i unikania wysitku.

G. Akerlof i R. Kranton rozwingli swoje rozumowanie, tworzac podstawy
tego, co nazwali ekonomig tozsamosci (identity economics)'*. Wyjaéniajg oni
decyzje ekonomiczne, odwolujac si¢ wlasnie do tozsamosci. Zgodnie z tym po-
dejsciem podloze tozsamosciowe (etniczne lub $wiatopogladowe) wpltywa na
aktywnos¢ gospodarczg i jej formy, a w rezultacie warunkuje efektywnos¢ poli-
tyk gospodarczych. Spoéjniejsze tozsamosciowo grupy silniej wspieraja polityke
solidarystycznej redystrybucji i sprzyjaja zorientowanej dtugookresowo polityce
gospodarczej'®. Silne podzialy tozsamosciowe z kolei podwazaja rozwdj gospo-
darczy. Ekonomia tozsamosci podkredla, ze zinternalizowane wartos$ci sg zréd-
fem motywacji i narzedziem kontroli wewnetrznej (ksztaltowania charakteru,
wytrwalosci i samodyscypliny) zmniejszajagcym koszty transakcyjne i podno-
szacym efektywnos¢ systemu gospodarczego.

Tradycja nie jest pojeciem rozumianym jednoznacznie. Czesto zestawia sig je
z pojeciem nowoczesnosci, aby uwypukli¢ domniemang opozycje migdzy nimi.
Tradycja bywa kojarzona z fundamentalizmem religijnym i jako taka jest uwaza-
na za nieprzystajacg do wymogdéw wspoélczesnych gospodarek. W zwigzku z tym

uwazano, ze nowoczesne gospodarki w coraz wigkszym stopniu funkcjonuja w kon-
tekécie $wieckich przekonan, a tym samym marginalizuja warto$ci wyznawane
przez ludzi religijnych. Badania nad religia zajmowaly sie jej upadkiem, podczas gdy
badania nad zyciem gospodarczym byly w stanie ignorowa¢ religie. Nowsze spojrze-
nie kfadzie nacisk na ciggla obecnos¢ religii w spoleczenstwach charakteryzujacych
sie bardzo réznymi typami stosunkéw ekonomicznych. Religia jest zrdéznicowana
i zmienia sie jako$ciowo, ale pozostaje potezng sila, ktorg nalezy uwzglednia¢ w od-
niesieniu do bardzo réznych typow relacji ekonomicznych'®.

Wspolczesnie tradycja, w tym jej wymiar religijny, nie moze by¢ juz negatyw-
nie kojarzona z rozwojem gospodarczym'. Tradycja oddzialuje z nowoczesny-

14 Por. A.G. Akerlof, R.E. Kranton, Identity and Economics of Organizations, dz. cyt.

15 Por. A. Alesina, F. Giavazzi, The Future of Europe: Reform or Decline, ,Journal of Economics” 93 (2008),
s.100-105, https://doi.org/10.1007/s00712-007-0283-1.

16 R. Wuthnow, New Directions in the Study of Religion and Economic Life, [w:], The Handbook of Econo-
mic Sociology, ed. by N.J. Smelser, R. Swedberg, New York-Oxford 2005, s. 608.

17 Por. Culture Matters: How Values Shape Human Progress, ed. by L.E. Harrison, S.P. Huntington,
New York 2000. Wydanie polskie: Kultura ma znaczenie, red. L.E. Harrison, S.P. Huntington, tlum.
S. Dymeczyk, Poznan 2003.
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mi gospodarkami w ztozony i zmienny sposob, a jej pozytywny wklad w rozwdj
spoleczno-gospodarczy jest silnie zwigzany z poczuciem tozsamosci i kulturo-
wego zakorzenienia, ktére daje ludziom.

Zaufanie, tozsamo$¢, lojalno$¢ i tradycja moga by¢ w pewnych warunkach
uznawane za aktywa ulatwiajace rozwoj gospodarczy. W innych okolicznos-
ciach jednak moga prowadzi¢ do pojawienia si¢ negatywnych zjawisk, jak nepo-
tyzm i klientelizm, ktére ostabiajg rozwdj spoteczno-gospodarczy*®.

Zaufanie moze mie¢ szkodliwe skutki, jesli, przykladowo, scementuje kregi
wspolnikow dziatajacych razem w celu wyludzania publicznych pienigdzy lub
ograniczenia konkurencji. Silne wi¢zi rodzinne moga powodowa¢ dyskrymina-
cj¢ innych osob, jesli te rodziny kontrolujg urzedy publiczne lub wydatki pub-
liczne®. Silna tozsamos$¢ moze z kolei powodowac¢ nietolerancje lub pomijanie
zagranicznych wynalazkéw badz innowacji tylko dlatego, ze pochodzg one od in-
nych. Lojalnos¢, cho¢ zapobiega masowemu odejsciu w trudnych czasach, moze
prowadzi¢ do braku otwartosci, a co za tym idzie — zmniejszy¢ ilo$¢ korzystnych
wymian z innymi. Podobnie tradycja moze przerodzi¢ si¢ w $lepy konserwatyzm
i zamiast selektywnie chronic¢ to, co warto$ciowe, bedzie za wszelka cene broni¢
tego, co utracito wszelka wartos¢.

Nalezy uznaé, ze rola zaufania, tozsamosci, lojalnosci oraz tradycji jest uwa-
runkowana i zalezy od specyficznych okolicznosci historycznych. Wspoétczesne
badania spofeczne nakreslily ztozony obraz wspdétzaleznosci miedzy czynnika-
mi wplywajacymi na rozwdj spoteczno-gospodarczy i potwierdzily centralng
role instytucji w zarzadzaniu niepewnoscig charakteryzujaca otoczenie spotecz-
ne. Instytucje s oczywiscie wytworem czlowieka, ale niekoniecznie wytworem
ludzkiego projektu. To czesto uzywane stwierdzenie stusznie wskazuje, ze poli-
tyki publiczne moga nie by¢ w stanie sterowa¢ warunkami instytucjonalnymi
w celu osiagnigcia wiekszej efektywnosci gospodarczej i zwiekszenia dobrobytu
spolecznego. Teza ta jest szczegdlnie prawdziwa, gdy wezmiemy pod uwage ni-
ska ludzka zdolno$¢ do modyfikowania struktury instytucjonalnej w kréotkim
okresie.

Badania czynnikéw warunkujacych w diugim okresie rozwdj gospodarczy
potwierdza znaczenie wartos$ci kulturowych, tozsamosci, zaufania oraz postaw
obywatelskich. Wszystkie one uwypuklaja temporalny wymiar rozwoju, znacze-
nie historii i §ciezek ewolucji zbiorowosci ludzkich, a wskutek tego—koniecz-

18 Por. C. Trigilia, Social Capital and Local Development, ,,European Journal of Social Theory” 2001 nr 4,
S. 427-442, https://doi.org/10.1177/13684310122225244.

19  Niebezpieczefistwo powstawania na podstawie wiezi rodzinnych zjawiska nepotycznego poplecznic-
twa sprawia, ze w instytucjach publicznych, takich jak np. stuzba dyplomatyczna i uczelnie wyzsze,
w wielu krajach istniejg $ciste zakazy zatrudniania os6b spokrewnionych.
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no$¢ uwzglednienia w ekonomii rozwoju wynikéw analiz prowadzonych przez
inne dyscypliny nauk spotecznych?®.

Instytucje wptywaja na ksztalt i wybdr programéw politycznych zorientowa-
nych na cele krétkookresowe. Rozwigzanie biezgcych problemoéw zbiorowych
wymaga zorganizowania zbiorowosci i kierowania nig ku uzgodnionej, wspol-
nej wizji celéw, mobilizacji do wspdtpracy kluczowych aktoréw i podtrzymania
w czasie tej wspolpracy dzigki stworzeniu odpowiednich form organizacyjnych.
Zwigzek tych dziatan z celami dtugookresowymi czesto nie jest dostrzegany ani
analizowany, gdyz zidentyfikowanie takiego oddzialywania nie jest zadaniem
prostym.

Doprowadzenie do pozytywnego oddzialywania pomigdzy celami $rednio-
okresowymi a perspektywa dlugookresows jest tatwiejsze. Wspolnoty o silniej-
szej tozsamosci napotykaja mniejsze problemy w utrzymaniu stabilnej dtugo-
okresowej wspolpracy, a ich przywodcy latwiej wiaza elementy tradycji z wizja
wspolnotowej przyszlosci. Jesli dodatkowo dana wspolnota posiada dobrze
utrwalone formy oddolnej samoorganizacji, wspdtpraca taka kontynuowana jest
w sprawdzonych, réznorodnych formach organizacyjnych. Takie grupy cechu-
je mniejsze napiecie pomiedzy wladzami publicznymi a prywatnymi aktorami,
tatwiej o efektywniejsze partnerstwo publiczno-prywatne, gdyz zaufanie i trans-
parentnos$¢ pozwalajg na zapobiezenie zawlaszczaniu korzysci przez waskie gru-
py interesu.

W rezultacie stwierdzi¢ nalezy, ze rozwdj spoleczno-gospodarczy bardziej za-
lezy od jakosci instytucji politycznych i systemu politycznego niz od wielkosci
wydatkéw publicznych?. Jakoé¢ instytucji politycznych i systemu politycznego
ma bowiem wplyw na adekwatng alokacj¢ srodkéw publicznych i efektywne ich
wydatkowanie. W warunkach wysokiej jakosci instytucji politycznych i syste-
mu politycznego struktura wydatkéw publicznych lepiej odzwierciedla potrzeby
spolecznosci, zwigksza optymalno$¢ rodzaju i ilosci wytwarzanych oraz udo-
stepnianych débr i ustug publicznych.

Srodki publiczne w dyspozycji wladz sa ilosciowo ograniczone. Powinny za-
tem by¢ uzyte w sposob efektywny, w zgodzie z priorytetami rozwojowymi danej
spoleczno$ci. Warto zauwazy¢, ze inwestycje publiczne stanowia zaledwie czes¢
calkowitych inwestycji. Oceniane zatem by¢ powinny rowniez ze wzgledu na to,
czy zwigkszajg inwestycje prywatne, a w rezultacie — catkowitg wielko$¢ inwe-

20 Dani Rodrik widzi olbrzymie korzysci dla ekonomii ptynace z uczenia si¢ od prowadzacych szczego-
towe analizy historykéw badz antropologéw kulturowych (D. Rodrik, Why Does Globalization Fuel
Populism? Economics, Culture, and the Rise of Right-Wing Populism, ,Annual Review of Economics”
13 (2021), s. 133-70, https://doi.org/10.1146/annurev-economics-070220-032416.

21 Por. D. Acemoglu i in., Democracy Does Cause Growth, ,Journal of Political Economy” 127 (2019) nr 1,
s. 47-100, https://doi.org/10.1086/700936.
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stycji. Chociaz rozwdj spoleczno-gospodarczy jest w duzym stopniu wynikiem
spontanicznych proceséw, wladze publiczne dysponujg narzedziami wspierania
i ukierunkowywania go.

Odrézni¢ nalezy rdézne typy efektywnosci w zaleznosci od horyzontu cza-
sowego. Ekonomisci czesto zwracaja uwage jedynie na efektywno$¢ statycz-
na —efektywne wykorzystanie zasobow, ktére w danym okresie sa dostepne.
Nacisk ktadziony jest na efektywno$¢ danej, postrzeganej w izolacji decyzji. Nie
jest to satysfakcjonujace podejscie, gdy analizowane sa diugookresowe skutki
procesu, w ktdrym wcze$niejsze decyzje warunkuja rozwdj zasobow okreslaja-
cych rozwigzania dostepne w kolejnym okresie. Rozwdj spoteczno-gospodarczy
nalezy postrzegac jako sekwencje wyborow i dziatan dziejacych sie w czasie.
W takich okoliczno$ciach adekwatniejsze jest stosowanie pojecia i kryteriow
dynamicznej efektywnosci, decyzji ksztaltujacych zasoby wspoélnoty i preferen-
cje jej czlonkow. Efektywnos¢ dynamiczna wymaga zwracania uwagi nie tylko
na interakcje w ramach formalnych procedur, ale takze na nieformalne wzorce
wspolpracy ksztaltowane przez istniejace spoleczne instytucje.

Rozréznienie pomiedzy efektywnoscig statyczng a dynamiczng wskazuje na
mozliwo$¢ istnienia zréznicowanej relacji miedzy procesami o réznych horyzon-
tach czasowych. Moze sie zdarzy¢, ze srodki spetniajace kryteria efektywnosci
statycznej zwigkszajg rowniez efektywno$¢ dynamiczna. W innych kontekstach
moze jednak istnie¢ wymiana miedzy efektywnoscig statyczng a dynamiczng.
Konieczne jest zatem zidentyfikowanie warunkéw, w ktérych tego rodzaj wy-
miana wystepuje, a diagnoza musi by¢ dokonywana w konkretnych okolicznos-
ciach historycznych i przestrzennych.

Mozliwos¢ wymian miedzy politykami i czynnikami rozwoju dziatajagcymi
w réznych horyzontach czasowych ma nie tylko znaczenie teoretyczne, ale takze
praktyczne znaczenie polityczne. Dostrzegajac istnienie krétko- i sredniotermi-
nowych uwarunkowan rozwoju spoleczno-gospodarczego, nalezy zauwazy¢, ze
pewne stabosci polozenia danej spotecznosci, wynikajace na przyklad z jej pe-
ryferyjnego potozenia lub stabej infrastruktury, mozna przezwycigzy¢ poprzez
inwestycje ukierunkowane wlasnie na te kwestie. Patrzac jednak z diuzszej per-
spektywy, mozna uznad, iz stwierdzenie, ze gléwnym czynnikiem wplywaja-
cym na mozliwosci rozwoju jest stan infrastruktury, byloby uproszczeniem.

Dlugoterminowa perspektywa nie powinna by¢ jednak wykorzystywana do
usprawiedliwiania politycznego immobilizmu, lecz pomaga¢ w zapobieganiu
pochopnym decyzjom, ktére moglyby podwazy¢ czynniki dlugoterminowe-
go rozwoju; czynniki, ktére przynosza pozytywne skutki w bardziej odlegtlej
przysztosci.
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Perspektywa czasowa i kryteria instytucjonalnych wyboréw

Nadejécie ery postindustrialnej potozylo kres ideom polityki rozwoju, zgodnie
z ktérymi pomyslny rozwdj zalezy od zdolnosci do przyciagania inwestycji na
duzg skale, zaréwno publicznych, jak i prywatnych. Chociaz tego typu inwe-
stycje, jesli sa odpowiednio powigzane z lokalnym kontekstem gospodarczym,
nadal odgrywaja role w stymulowaniu rozwoju gospodarczego, uznaje sie, ze
wspolczesny rozwdj w coraz wigkszym stopniu zalezy od rozproszonych (i czg-
sto sieciowych) form aktywnosci gospodarczej i spotecznej. Instytucje i polityki,
ktére aktywizujg rozproszone zasoby, zachecajg i wspieraja wzajemnie korzyst-
ne wymiany, skianiaja do wspotpracy i redukuja destrukcyjne konflikty, moga
przynie$¢ pozytywne skumulowane efekty, mogace przewazy¢ nad korzyscia-
mi netto pojedynczych, nawet duzych projektéw inwestycyjnych. Wspétczesnie
wiemy juz, ze projekty rozwojowe na duzg skale nie zawsze generuja pozytywne
efekty mnoznikowe.

Wladze dzialajace na rzecz rozwoju i polityki rozwoju muszg kultywowac te
czynniki, ktére wzmacniaja wspdtprace i wspieraja dlugoterminowe ukierunko-
wanie dzialalnosci gospodarczej. Czynnik ten jest szczegdlnie wazny dla MSP
(matych i §rednich przedsigbiorstw), ktére maja tendencje do dziatania lokalne-
go, a dla swojego istnienia i efektywnosci potrzebuja ,wszelkiego rodzaju czyn-
nikow produkcji, ktdre s dostarczane lokalnie i ktére mozna nazwaé «dobrami
lokalnej konkurencji zbiorowej»”**.

Nalezy zauwazy¢, ze rozwdj gospodarczy moze ucierpie¢, jesli zostanie do-
tkniety hustawka ,,boomu i zapasci” wywolujaca niestabilno$¢ warunkow zycia.
Prowadzi to do wniosku, ze staje si¢ on bardziej stabilny, jesli jest generowany
przez liczne male i $rednie przedsigbiorstwa, ktére rownowaza ryzyko polegania
na duzych, kapitalochlonnych, ale odizolowanych projektach inwestycyjnych,
czesto pochodzacych z zewnatrz.

Instytucje jako ,migkkie” czynniki rozwoju zyskaly na znaczeniu ze wzgledu
na fakt, ze rzady krajow rozwinietych dostrzegly, iz rozwo6j w gospodarce post-
industrialnej, ustugowej i ,opartej na wiedzy” nie moze by¢ skutecznie promo-
wany wylacznie poprzez poleganie na bodzcach zewnetrznych.

Dotychczasowa dyskusja prowadzi do sformulowania temporalnego trylema-
tu rozwoju spoleczno-gospodarczego, czyli wyzwania réwnowazenia procesow
o réznym horyzoncie czasowym. Trylemat ten wigze si¢ z poszukiwaniem réw-
nowagi pomiedzy budowaniem instytucji skutecznie utrzymujacych zaufanie,
tozsamos$¢, lojalnos¢ i tradycje (czyli dlugoterminowe czynniki rozwoju go-

22 C. Crouch i in., Local Productions Systems in Europe: Rise or Demise, Oxford 2001, https://doi.
01g/10.1093/050/9780199242511.001.0001.
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spodarczego), przy zapewnieniu przywodztwa, organizacji i wspolpracy (czyli
srednioterminowych czynnikéw rozwoju gospodarczego), w warunkach efek-
tywnego zarzadzania budzetem i inwestycjami (czyli krétkoterminowymi czyn-
nikami rozwoju lokalnego).

Temporalny trylemat pomaga zidentyfikowa¢ dobra publiczne, ktére musza
by¢ dostarczone, aby wspiera¢ stabilny, temporalnie zrownowazony rozwoj spo-
teczno-gospodarczy. Zapewnienie odpowiedniej ilosci i wlasciwej kompozycji
dobr publicznych jest postulatem nie nowym, ale dopiero niedawno badacze,
tacy jak Ash Amin, empirycznie potwierdzili istnienie zwigzku miedzy dobro-
bytem regiondw a skutecznoscig ich instytucji publicznych w dostarczaniu débr
publicznych i $wiadczeniu ustug zbiorowych®. Istniejg réwniez teoretyczne po-
wody, by sadzi¢, ze inne cechy zycia wspdlnotowego — takie jak szacunek dla ini-
cjatywy jednostki (wolno$¢ polityczna i gospodarcza) oraz kultura wzajemnosci
i zaufania—stwarzaja korzystne warunki dla rozwoju gospodarczego poprzez
zmniejszenie negatywnych efektéw zewnetrznych, takich jak finansowe i spo-
teczne koszty anomii spolecznej, marginalizacji oraz przestepczosci.

Warto zauwazy¢, ze chociaz zjawisko globalizacji gospodarczej wiaze sie
z deterytorializacja przedsiebiorstw, to izolowane terytorialnie i spolecznie
przedsigbiorstwa nie sg konkurencyjne, a co wazniejsze, nie moglyby powsta¢
w prozni instytucjonalnej, bez wspierajacego i sprzyjajacego otoczenia spotecz-
nego. Mozna powiedzie¢, Ze to nie przedsigbiorstwa tworza otoczenie bizne-
sowe, ale otoczenie biznesowe tworzy przedsigbiorstwa. Widac to wyraznie na
przykladzie firm rodzinnych, powstajacych ze wsparciem i przy uzyciu zasobow
rodzin posiadajacych miedzypokoleniowa orientacj¢ temporalng i $wiadomych,
ze nie maksymalizujg zyskow w kréotkim okresie, lecz zapewniaja istnienie fir-
my dla nastepnych pokolen i buduja trwale podstawy ekonomiczne dla swoich
najblizszych. Ekonomicznym uzasadnieniem dla specjalnego podatkowego
traktowania miedzypokoleniowego transferu majatku w formie firmy rodzin-
nej jest wlasnie transpokoleniowe funkcjonowania tych firm (wzrost ich ,,glebi
temporalne;j”).

Moze si¢ zatem wydawac paradoksalne, ze globalizacja gospodarcza w znacz-
nym stopniu zwigkszyla znaczenie czynnikéw terytorialnie réznicujacych,
w tym tradycji i tozsamos$ci. Mozemy lepiej zrozumie¢ nature tego pozornego
paradoksu, jesli pomyslimy o tozsamosci zbiorowej jako o rodzaju marki, ktdra
moze miec istotng warto$¢ pienigzng. Tozsamos$¢ oznaczana ,wytworzono w...”
podobnie jak wszystkie szeroko rozpoznawalne i wysoko cenione oznaczenia
sygnalizuje wysoka jakos¢, zwigksza lojalnos$¢ partneréw gospodarczych, a tak-

23 Por. A. Amin, An Institutionalist Perspective on Regional Economic Development, ,International Jour-
nal of Urban and Regional Research” 23 (1999) nr 2, s. 365-378, https://doi.org/10.1111/1468-2427.00201.
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ze pozwala uzyskac wyzszg ceng. W przeciwienstwie jednak do marek typowych
produktow rynkowych, idea tozsamodci terytorialnej jako marki wskazuje na
znaczenie zdolnosci przyciggania dzialan o wysokiej wartosci dodanej i oséb
wysoko cenionych (tak zwanych talentéw) oraz zdolno$¢ do ukierunkowania
dziatan na dlugoterminowe cele rozwojowe, a nie tylko zdolnosci do zwieksza-
nia udzialéw w rynku lub penetracji nowych rynkéw.

Orientacja dlugoterminowa sprawia, ze dostrzegamy znaczenie czynnikow
instytucjonalnych dla rozwoju spofeczno-gospodarczego. Argumenty teore-
tyczne i przyklady rozwoju w réznych epokach i regionach $wiata zwiekszaja
prawdopodobienstwo prawdziwosci takich twierdzen.

Zakonczenie

Dominujgca na uczelniach ekonomicznych Zachodu neoklasyczna ekonomia
bagatelizuje wyzwania rozwoju gospodarczego, gdyz, na mocy zalozen, bied-
niejsze panstwa doréwnujg krajom wyzej rozwinietym, w miare jak przyjmuja
nowe technologie oraz jak kapital kieruje si¢ do miejsc, ktére oferuja wyzsze
stopy zwrotu. Dzieje si¢ tak niemalze automatycznie, czas nie ma znaczenia,
jak réwniez czynniki kulturowe i specyficzna historyczna trajektoria danego
spoleczenstwa.

Dazenie do precyzji i spojnosci wyjasnien jest godna pochwaty cechg badaczy.
Sktania to nasladujacych wzorce nauk $cistych ekonomistéw do koncentrowania
sie na budowaniu formalnych modeli matematycznych tak, ze teoria ekonomii
staje sie subdyscypling w ramach teorii modelowania o zréznicowanym stopniu
matematycznej zlozonoséci**. Zapomina sie przy tym jednak o naturze zjawisk
gospodarczych—trudno mierzalnych, podatnych na rozbiezne interpretacje
i nieuchronnie odnoszonych do dominujgcych wartosci spotecznych. W rezulta-
cie czesto pozorna $cisto$¢ uzyskiwana jest kosztem utraty publicznej istotnosci
i ,oderwania od rzeczywistosci”.

Ponadto wykladniczy wzrost ilosci danych oraz postep komputerowych me-
tod obliczeniowych sprawia, ze publikacje ekonomiczne premiujg prace wyko-
rzystujace dane i metody iloSciowe, lekcewazac niekiedy problem rzetelnosci
danych. Obie tendencje sprzyjaja nadmiernym teoretycznym uproszczeniom?,

24 ,Teoria ekonomiczna jest w istocie zbiorem modeli” [ttum. A.S.] (P. Krugman, Development, Geograp-
hy, and Economic Policy, Cambridge 1997, s. 27).

25  Cytat z pracy Iana Stewarta dotyczacy matematyki wydaje si¢ rowniez na miejscu w odniesieniu do
prac wielu ekonomistow: ,,Az nazbyt fatwo przychodzi wymyslanie ztozonych formalizméw, ktére sg
tyle warte co pretensjonalny betkot pustych formul, czyli «abstrakcyjny nonsens»”. I. Stewart, Po co
nam matematyka, ttum. U. Sewerynska, M. Sewerynski, Warszawa 2021, s. 218.
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ze szkodg dla wyjasniania przebiegu wydarzen w czasie. Czas pojawia sie w nich
jako formalny wymiar zewnetrzny, ujmowany poprzez odniesienie do zmian
zewnetrznych wskaznikéow. W takim ujeciu powigzania miedzy wydarzeniami
abstrahujg od cech jako$ciowych, od specyfiki aktoréw bedacych podmiotami
rozwoju. Zanika zdolnos¢ do wyjasnienia temporalnych mechanizmoéw rozwoju.

Uwzglednienie oddzialywania zdarzen przeszlych, terazniejszosci i planéw
na przyszto$¢ wymaga wykorzystania w wiekszym stopniu metod jakosciowych,
pozwalajacych uwzgledni¢ ,zbiorowo subiektywne”, kulturowe i spoleczne
uwarunkowania oraz motywacje podmiotéw gospodarczych, w tym ich wlasne
narracje rozwojowe. Czas w naukach spolecznych nie powinien by¢ zatem rozu-
miany poprzez analogie z matematycznym modelowaniem w fizyce teoretycznej,
lecz raczej jako czas spoleczny wyznaczany przez rytm zmian w Zyciu rodzin,
pokolen i spoleczenstw. Redaktor czasopisma ,,Time & Society” pisze o tym tak:

Czas [...] jest ogdlng wlasciwosciag wszystkich Zywych i materialnych zjawisk i czyms$
specyficznym, gdy odnoszony jest do gatunkow, spoleczenstw i tworzacych je jed-
nostek, a takze do warunkéw, w jakich si¢ znajduja. W wymiarze jako$ciowym
i ilo$ciowym jest przezywany i uzywany, tworzony i mierzony, napeiniajacy obawa
i szacunkiem. Uniwersalny i partykularny, speinia wspolczesny wymog, aby mysle¢
globalnie, a dziala¢ lokalnie. Dzialanie w terazniejszo$ci rekonstruuje przeszlosé
i ogranicza liczbe potencjalnych stanéw przysztych. [...] Swiadomos¢, ze istoty ludz-
kie w swojej historii usitowaly przekroczy¢ przej$ciowy charakter swojej egzystenciji,
ze wszystko, co uznajemy za fakt kultury—sztuka, architektura, jezyk, medycyna
i technologia dla przykladu—tworza efekt zatrzymania uplywu czasu, moze nam
pomac lepiej zrozumieé wspotczesne uwarunkowania. Historyczne zmiany zaréwno
W naszym rozumieniu czasu, jak i w naszym stosunku do czasu towarzysza wszyst-
kim epokowym zmianom w ludzkiej historii*®.

Uwzglednienie temporalnoéci rozwoju spofecznego i gospodarczego zmie-
nia spojrzenie na roszczenie teorii ekonomicznej do naukowej, powszechnej
waznos$ci. Alexander Gerschenkron wyjasnial kontekstowo$¢ praw ekonomii
nastepujaco:

Prawdziwa naturg hipotez dotyczacych zjawisk historycznych jest stworzenie zbioru
oczekiwan, ktory przynosi zrozumienie i zwieksza zaséb wiedzy empirycznej doty-
czacej zjawisk przebiegajacych w danych granicach czasu i przestrzeni. Okreslenie

26 Por. B. Adam, Editorial, ,Time & Society” 1 (1992) nr 1, s. 5-6, https://doi.org/10.1177/096146
3X92001001001.
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granic tej strefy nie oznacza wcale refutacji danej hipotezy, ale przeciwnie jej wzmoc-
nienie jako narzedzia historycznego rozumienia®”.

Historyczno$¢, a zatem temporalny wymiar przemian gospodarczych, zmu-
sza do uwzglednienia znaczenia wartosci, wierzen i norm kulturowych; pozwa-
la dostrzec, ze ,kultura ma znaczenie”*®. Tylko w ten sposob wyjasni¢ mozna,
dlaczego i w jaki sposob spoleczenstwa roznicujg obszary akceptowalnych in-
nowacji od obszaréw chronionych ze wzgledu na role tradycji we wzmacnianiu
czynnikéw dlugookresowego rozwoju.

Instytucje jako reguly uciele$niajace wartosci kulturowe i ksztattujace wzor-
ce interakcji spolecznych sg zatem filtrami temporalnymi, wykorzystujacymi
czynniki zaufania, wspdlnej tozsamosci i sily tradycji dla wzmacniania lojal-
nos$ci wobec wspdlnoty i terytorium, a w rezultacie — stabilizatorami rozwoju,
mechanizmami réwnowazenia dazenia do postepu materialnego z wymoga-
mi solidarnosci spolecznej, wykorzystuja glebie temporalng narodéw, rodzin
i przedsiebiorstw dla wydluzenia temporalnej perspektywy rozwoju.

Abstrakt
Gra horyzontow czasowych w rozwoju gospodarczym

Praca analizuje, w jaki sposob otwarto$¢ gospodarcza i szybkie zmiany technologiczne wply-
waja na zdolno$¢ wladz publicznych do ksztaltowania diugofalowego rozwoju gospodarczego.
Globalizacja, mobilnos$¢ kapitatu i przeptywy handlowe ograniczajg strategiczng autonomie
mniejszych panstw, jednak kluczowe obszary dobrostanu spolecznego — jak ochrona zdrowia
i kultura— pozostaja domenag polityk krajowych i regionalnych. Autor dokonuje przegladu czyn-
nikow determinujacych mozliwo$¢ wydtuzania perspektywy temporalnej polityki rozwoju go-
spodarczego, analizujac wzajemne oddzialywania czynnikéw trwatych, powoli zmieniajacych
sie oraz catkowicie poddajacych si¢ kontroli wtadz publicznych. Szczegdlne miejsce poswiecono
zjawisku ,,zalezno$ci $ciezkowej”, wskazujac, ze trajektorie historyczne moga stanowi¢ zaréwno
przeszkode dla dlugookresowych strategii, jak i czynnik je stabilizujacy. W pracy podkreslono,
jak zaufanie, tozsamo$¢, jakos$¢ instytucji i tradycja wplywaja na skutecznos¢ polityk gospodar-
czych w réznych horyzontach czasowych. Rozréznienie perspektyw krétko-, $rednio- i dtugoter-
minowych prowadzi do postulatu budowania instytucjonalnych i kulturowych mechanizméw
sprzyjajacych zréownowazonemu rozwojowi. Konkluzja podkresla, ze skutecznos¢ polityki pub-

licznej warunkuja nie tylko techniczna i finansowa sprawnoé¢ rzadzacych, lecz takze zdolnosé¢

27 A. Gerschenkron, Europe in the Russian Mirror, Four Lectures in Economic History, Cambridge 1970.
28  Culture Matters: How Values Shape Human Progress, dz. cyt.
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rozpoznania wartosci, czynnikéw kulturowych i tozsamosci zbiorowej wptywajacych na tempo-

ralng spojnoéé i odpornosé systemoéw gospodarczych.

Slowa kluczowe: rozwdj gospodarczy, horyzonty czasowe, instytucje, polityka publiczna, globa-

lizacja

Abstract
The game of time horizons in economic development

This paper analyzes how economic openness and rapid technological change impact
the capacity of public authorities to shape the long-term trajectory of economic devel-
opment. While globalization and global capital flows challenge the strategic autono-
my of small and medium-sized states, many crucial areas of public welfare—such as
healthcare, culture, and social care—remain largely within the scope of national and
regional policies. The text reviews key factors affecting the ability of public authorities
to extend the temporal focus of economic development policy, exploring the interaction
between immutable, slowly evolving, and fully controllable factors. Particular attention
is paid to the phenomenon of “path dependence,” where historical trajectories create
both obstacles and stabilizing effects for long-term strategies. The paper also discuss-
es how trust, institutional quality, identity, and tradition influence the effectiveness of
economic policies over various time horizons. By distinguishing between short-term,
medium-term, and long-term policy horizons, the author demonstrates the need for
institutional mechanisms and cultural assets that favor sustainable development. The
analysis concludes that optimizing public policy requires not only financial and techni-
cal prowess but also an understanding of social values, cultural factors, and collective
identity that shape both temporal consistency and the resilience of economic systems.

Keywords: economic development, time horizons, institutions, public policy, globali-
zation
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SPRAWIEDLIWOSC SPOLECZNA
W UJECIU JANA PAWLA 11

Podobnie jak $w. Pawel Apostot na ateniskim Areopagu, Jan Pawel IT uzywa réz-
nych narracji, by dotrze¢ ze swoim przestaniem do zréznicowanych odbiorcéw.
Sw. Pawel w swojej mowie opisanej w Dziejach Apostolskich zwraca sie zaréw-
no do Zydéw zaznajomionych z tradycja Starego Testamentu, jak i do pogan,
w szczegdlnosci pochodzenia greckiego, oczytanych w dzietach greckiej poezji,
sztuki i filozofii. Zwracajac sie do Atenczykow, glosi im Boga, ktdry ,,nie mieszka
w $wiatyniach zbudowanych reka ludzka i nie odbiera postugi z rak ludzkich, jak
gdyby czegos potrzebowal, bo sam daje wszystkim zycie i oddech, i wszystko”
(Dz 17, 24)". Apostol postuguje sie pojeciami wsp6lnymi zaréwno dla filozoféw
stoickich, jak i dla uczonych zydowskich. Jedni i drudzy przypisywali Bogu atry-
but wszechmocy, jednak stoicy pojmowali to inaczej niz Zydzi i chrzeécijanie:
uwazali mianowicie, ze cale stworzenie jest bogiem®. Pawel podkresla wspé6lne
elementy az do punktu kulminacyjnego, gdy dojdzie do proklamowania zmar-
twychwstania. Zaréwno Zydzi, jak i Grecy odwotywali sie do pojecia Bozego
ojcostwa —u Zydéw Bég byt Ojcem ludu’ u Grekéw i Zydéw z diaspory zas — Oj-
cem $wiata. Pawel glosi wlasnie Boga bliskiego, méwiac: ,Bo w Nim Zzyjemy, po-
ruszamy sie i jestesmy, jak tez powiedzieli niektérzy z waszych poetéw: «Jeste-
$my bowiem z Jego rodu»” (Dz 17, 28). Odwoluje si¢ w tym miejscu do znanego

1 Wszystkie cytaty biblijne pochodzg z Biblii Tysigclecia: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Po-
znan-Warszawa 1991.

2 Zwrot ,Bog niczego nie potrzebuje” wystepowat w kulturach stoickiej i zydowskiej, por. C.S. Keener,
Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, ttum. Z. Kosciuk, Warszawa 2000, s. 278.

3 Por. Pwt 32, 6; [z 63, 16; Jr 3, 4.
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hymnu Kleantesa do Zeusa, jak réwniez do heksametrycznego poematu Phae-
nomena Aratosa z Soloi*,

Jan Pawet II w swoim nauczaniu — w jakims§ sensie — nasladuje wielkiego Apo-
stola Narodéw. Od czasu Jana XXIII encykliki spoteczne sg adresowane nie tyl-
ko do ,,synéw i corek Kosciota”, lecz réwniez do ,,wszystkich ludzi dobrej woli”.
Oznacza to wejscie w dialog z ludzmi réznych kultur i wyznan, a takze o réznych
pogladach politycznych. Jan Pawel IT uzywa komplementarnie jezyka praw czlo-
wieka, przedstawiajac ,ludzka sprawiedliwo$¢”, oraz jezyka religijnego —uka-
zujac ,Boza sprawiedliwos¢”. Piotr Mazurkiewicz w Stowniku katolickiej nauki
spotecznej zwraca uwage na to, ze w przeszlosci Kosciot reprezentowal ,raczej
krytyczny” stosunek do doktryny praw cztowieka®. Wigzalo sie to z negatyw-
ng oceng rewolucji francuskiej oraz jej dziedzictwa kulturowego i politycznego.
Leon XIII, bronigc praw robotniczych w encyklice Rerum novarum, nawigzywat
do sprawiedliwo$ci opartej na prawie naturalnym. Jezyk praw czlowieka zado-
mowil si¢ w nauczaniu Ko$ciota katolickiego od czasu pontyfikatu Jana XXIII,
a za Jana Pawla IT Kosciol stal si¢ jednym z gtéwnym luminarzy praw czlowieka
w $wiecie.

Tradycyjnie termin ,sprawiedliwo$¢” oznacza cnote (a jednoczes$nie norme)
nakazujgcg odda¢ kazdemu to, co mu si¢ slusznie nalezy (,ius suum cuique
tribuere”). Potoczne rozumienie sprawiedliwosci, juz od czaséw Arystotele-
sa, odnosi sie do przestrzegania praw—na zasadzie réwnosci albo proporcjo-
nalnosci®. W sensie formalnym sprawiedliwo$¢ oznacza traktowanie rownych
réwno —podmioty danej kategorii wyrdznionej ze wzgledu na cechy istotne
powinny by¢ potraktowane réwno’”. W znaczeniu materialnym sprawiedliwo$¢
normuje podzial na kategorie oraz dobor zasad i formul dystrybucji dobr waz-
nych dla cztowieka. Analiza sprawiedliwosci pod katem praw i obowigzkow jest
ujeciem etyczno-jurydycznym. Tadeusz Slipko definiuje sprawiedliwoéé¢ jako:

»Zbiér norm prawa obiektywnego determinujacego zasadnicze kategorie relacji
jurydycznych odpowiednio do wlasciwej im materii”®. W tym samym ujeciu
uprawnienie jurydyczne ,,zachodzi wtedy, kiedy z wewnetrznej swej tresci stwa-
rza w innych ludziach obowigzek uszanowania tego wlasnie uprawnienia™. Ka-
tolicka encyklopedia podaje, ze istnieje ,jednoznacznos¢ sprawiedliwosci i pra-
wa”, gdyz sprawiedliwos¢ wyraza ,,moralng konieczno$¢ poszanowania praw

4 Por. przypis do Dz 17, 28 w Biblii Tysigclecia.

Por. P. Mazurkiewicz, Prawa cztowieka, [w:] Stownik katolickiej nauki spotecznej, red. P. Mazurkiewicz
iin., Warszawa 2024, s. 128.

Por. Arystoteles, Etyka nikomachejska, ttum. D. Gromska, Warszawa 2007, 1129a-1134a, s. 167-180.
Por. Ch. Perelman, O sprawiedliwosci, thum. W. Bientkowska, Warszawa 1959, s. 37.

T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, Krakow 1984, s. 328.

T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, dz. cyt., s. 325.
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blizniego™’. Tradycja chrze$cijafiska zakorzenila pojecie sprawiedliwego tadu
w obiektywnych i naturalnych prawach'".

Biblijne pojmowanie terminu ,,sprawiedliwo$¢” jest bardziej skomplikowane,
gdyz jest ona tutaj traktowana jako ,,przymiot Boga oraz ideat dla cztowieka™?.
Encyklopedia biblijna pod redakcja Paula J. Achtemeiera okresla ,sprawiedli-
wo$¢” jako ,stan bycia prawym, badz usprawiedliwionym”™?. Sprawiedliwos¢
z perspektywy Boga oznacza tad, pokoj, $wieto$¢, harmonie i szczescie, czego
ukoronowaniem jest krélestwo Boze proklamowane przez Jezusa Chrystusa.
Z perspektywy cztowieka ta Boza sprawiedliwos¢ to realizowanie Bozych przy-
kazan w duchu wiary pod wptywem taski Bozej.'* W Nowym Testamencie spra-
wiedliwo$¢ gloszona przez Jezusa jest przeciwstawiona sprawiedliwo$ci uczyn-
kowej faryzeuszow i uczonych w pismie: ,Wigksza sprawiedliwos¢ uczniéw ma
oznaczad, ze beda pelni¢ wole Boga, kierujgc sie mitoscia™®. W tradycji chrzes-
cijanskiej sprawiedliwo$¢ Boza jest najczesciej zestawiana z obrazem Boga Se-
dziego i Boga Milosiernego™®.

Przedmiotem niniejszej analizy bedzie zbadanie ujecia sprawiedliwosci spo-
tecznej w encyklikach spolecznych Jana Pawla II—w oparciu o metodologie
katolickiej nauki spolecznej (KNS). Autor stawia sobie dwa pytania badawcze:
Jakie akcenty uwypukla Jan Pawel IT w swoim proklamowaniu sprawiedliwosci
spolecznej? Na ile wielojezykowos¢ podejscia do sprawiedliwosci (komplemen-
tarne postugiwanie si¢ ré6znymi ujeciami) utatwia dialog z ludzmi dobrej woli
w pluralistycznym $wiecie? Odpowiedz na postawione pytania wymaga wnikli-
wej egzegezy tekstow papieskich oraz ich interpretacji w swietle calej tradycji
nauczania Kosciota katolickiego (stad duza ilo$¢ cytatow i odwotan do tekstow
zrodlowych). Jan Pawet II przejmuje tresci nauczania swoich poprzednikéw na
Stolicy Piotrowej, ale tez twoérczo rozwija moralne nauczanie Kosciola. Wielo-
krotnie uzywa termindéw: ,sprawiedliwos¢”, ,niesprawiedliwosc¢”, ,,sprawiedli-
wy’, »niesprawiedliwy”. Gdy omawia instytucje i problemy spoteczne, najczes-

10  E. Kasjaniuk, Sprawiedliwos¢ w teologii moralnej, [w:] Encyklopedia katolicka, Lublin 2013, t. 18, s. 726.

11 ,Kazdy czlowiek ma niezbywalne prawa wynikajace z jego godnosci, a ich zachowanie stanowi podsta-
we nalezytego ksztaltowania relacji miedzyludzkich; w nich sprawiedliwos¢ okresla stusznos¢, wska-
zujac co si¢ komu nalezy, oraz wyznacza miare tej naleznoséci na podstawie prawa, a nie subiektywnych
kryteriow”. E. Kasjaniuk, Sprawiedliwos¢ w teologii moralnej, dz. cyt., s. 727.

12 A.Dylus, H. Witczyk, Sprawiedliwos¢, [w:] Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, Katowice 1998, s. 548;
W Starym Testamencie hebrajski termin sedeq jest uzyty ponad 500 razy, w Nowym Testamencie grec-
ki rdzen dikaio jest uzyty 225 razy. Por. J. Reumann, Sprawiedliwos¢, ttum. E. Szymula [w:] Encyklope-
dia biblijna, red. P.]. Achtemeier, Warszawa 1999, s. 1132 (Prymasowska Seria Biblijna).

13 J. Reumann, Sprawiedliwos¢, dz. cyt., s. 1131.

14 Por. E. Kasjaniuk, Sprawiedliwos¢ w teologii moralnej, s. 725; A. Dylus, H. Witczyk, Sprawiedliwos¢,
dz. cyt.,, s. 549.

15 A. Dylus, H. Witczyk, Sprawiedliwos¢, dz. cyt., s. 550.

16 Wigcej na ten temat: A. Descamps, Sprawiedliwos¢, [w:] Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour,
ttum. K. Romaniuk, Poznan 1990, s. 898.
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ciej odnosi to do sprawiedliwosci w znaczeniu etyczno-jurydycznym. Niemniej
w kazdej z analizowanych encyklik jest tez wiele odniesien do sprawiedliwosci
w znaczeniu religijnym, co uwidacznia sie w takich terminach, jak: ,,petna spra-
wiedliwos$¢”, ,,Jego sprawiedliwosc”, ,,wigksza sprawiedliwos¢”, ,,sprawiedliwos¢
i pokéj”, ,,sprawiedliwo$¢ i mitos¢”.

Redemptor hominis (1979)

Pierwsza encyklika Jana Pawta IT nosi tytul Redemptor hominis. Papiez poswiecit
w niej caly rozdzial kwestii praw czlowieka, gdyz przestrzeganie tych praw, ktore
s3 uznawane za ,obiektywne i nienaruszalne”, jest fundamentem sprawiedliwo-
$ci spolecznej i pokoju (Redemptor hominis, 17). Zaprzeczeniem sprawiedliwosci
i pokoju jest pogwalcenie tych praw—,0bozy koncentracyjne, gwalty, tortury,
terroryzm, a takze réznorodne dyskryminacje” (Redemptor hominis, 17). Oddaje
to nastepujacy cytat z omawianego dokumentu: ,, Tak wiec zasada praw czlowie-
ka sigga gleboko w dziedzing wielorako rozumianej sprawiedliwosci spolecznej
i staje si¢ podstawowym jej sprawdzianem w zyciu organizméw politycznych”
(Redemptor hominis, 17).

Obok stownika praw czlowieka w dokumencie znajdujemy réwniez inny
stownik odnoszacy sie do sprawiedliwosci ,,nowego czlowieka” —wewnetrznie
przemienionego i zjednoczonego z Chrystusem (Redemptor hominis, 18). Kos-
ciol bierze udzial w ,prorockim postannictwie Chrystusa” i przez to dojrze-
wa ,do milosci i sprawiedliwo$ci” (Redemptor hominis, 19). W tym dojrzewa-
niu jest otwarty na dzialanie Ducha Swietego. Jako chrzescijanie ,,jednoczymy
sie z Chrystusem ziemskim i niebianskim zarazem” (Redemptor hominis, 20).
W kolejnych paragrafach Jan Pawet II moéwi o ,,nasyceniu cztowieka sprawied-
liwoscig, ktéra pochodzi od samego Odkupiciela”, a dokonuje si¢ to w sakra-
mencie pokuty (Redemptor hominis, 20). Chrzescijanin nawrdcony i ubogacony
taska Boza jest zdolny do pojmowania swojego zycia jako stuzby. Mozna odnies¢
wrazenie, ze sprawiedliwo$¢ w znaczeniu etyczno-jurydycznym (ius suum) oraz
sprawiedliwo$¢ w znaczeniu religijnym (sprawiedliwos¢ nowego czlowieka) sa
nierozdzielne, gdyz ,,Objawienie mifosci i milosierdzia ma w dziejach czlowieka
jedna postac i jedno imie. Nazywa sie¢: Jezus Chrystus” (Redemptor hominis, 9).
Na poziomie praxis czlowiek jest jedna niepodzielng istota. Sprawiedliwos¢ poj-
mowana wylacznie na sposob ludzki jest warunkiem wstepnym realizacji Bo-
zej sprawiedliwo$ci, niemniej czlowiek jest powolany przez Boga do realizacji
obu rodzajéw sprawiedliwosci. Te mysl rozwinal Jan Pawet II pelniej w swoich
trzech encyklikach spotecznych.
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Laborem exercens (1981)

Pierwsza encyklika spofeczna Jana Pawla II Laborem exercens zostala poswig-
cona tematyce pracy. Jej motyw przewodni to prymat pracy nad kapitalem
i osoby nad rzecza. Na tych kwestiach Papiez opiera caly swéj wywdd etycz-
ny —zaréwno pietnujac przyklady niesprawiedliwosci, jak i szkicujac spotecz-
ne podstawy sprawiedliwego tadu spolecznego. W pracy ludzkiej Ojciec Swiety
widzi klucz ,,do calej kwestii spolecznej” (Laborem exercens, 3). W przewazaja-
cej czeSci dokumentu uzywa terminu ,,sprawiedliwo$¢” w znaczeniu etyczno-
-jurydycznym. Jest to sprawiedliwo$¢ oparta na ,godnosci i prawach ludzi pra-
cy” i prowadzi do ,,prawdziwego postepu czlowieka i spoteczenstwa” (Laborem
exercens, 1). Oddajac hold papiezowi Leonowi XIII, ktéry w XIX wieku apelowat
o rozwigzanie kwestii robotniczej, Jan Pawel II dostrzega ,$§wiatowy rozmiar
nieréwnosci i niesprawiedliwosci” (Laborem exercens, 2). Podobnie jak Leon
XIII pigtnuje niesprawiedliwg place, dramatyczne warunki pracy, nedze, gloéd
oraz bezrobocie (Laborem exercens, 8). Dalsze rozwazania na temat sprawied-
liwosci spolecznej dotycza spolecznego charakteru wlasnoéci prywatnej, prze-
pasci miedzy krajami rozwinietymi i krajami zacofanymi gospodarczo, kwestii
oston spotecznych i panstwowego interwencjonizmu (jak cho¢by walka z bez-
robociem), a takze znaczenia zwiagzkéw zawodowych. Szczegélnie istotna jest
sprawiedliwa placa, ktora jest kluczowym sprawdzianem sprawiedliwosci cate-
go systemu spolecznego, ze wzgledu na jej wplyw na calosciowe funkcjonowanie
jednostki w spoleczenstwie (Laborem exercens, 19). Omawiajac problemy $wiata
pracy, Papiez mowi o slusznych uprawnieniach i stusznym dobru. Uzyskanie
réwnowagi w obliczu konkurujacych roszczen wymaga budowania wspolnoty,
ktéra gwarantuje jednostkom i grupom podmiotowo$¢ i uczestnictwo w Zyciu
spotecznym.

Ostatni rozdzial Laborem exercens (czwarty) nosi tytul Elementy duchowo-
sci pracy. O ile dotychczasowe rozwazania dotyczyly roli pracy i sprawiedliwo-
sci w $wietle relacji jurydycznych, o tyle tutaj pojawiajg si¢ inne akcenty. Ojciec
Swiety odnosi sie wprost do obecnosci Bozej Opatrznosci w zyciu cztowieka
i zaprasza czytelnika, aby odkryt w pracy ,to znaczenie, jakie ma ona w oczach
Boga” (Laborem exercens, 24). Aby tego dokona¢, potrzebny jest ,wewnetrzny
wysilek ducha ludzkiego” (Laborem exercens, 24). Potrzebne jest tez odwolanie
sie do wiary, nadziei i mitosci. W tym rozdziale termin ,,sprawiedliwo$¢” uzyty
zostal piec¢ razy i za kazdym razem zaczerpnieto go z innych zrédel. W ten spo-
s6b Papiez odsyla nas do bogatej tradycji chrzescijanskiego rozprawiania o Bo-
zej sprawiedliwosci. Pierwsze odestanie zawarte jest w obszernym cytacie z kon-
stytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspolczesnym Gaudium et spes:
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Dla wierzacych —uczy Sobor Watykanski IT—jest pewne, Ze aktywnos¢ ludzka indy-
widualna i zbiorowa, czyli 6w ogromny wysilek, przez ktéry ludzie staraja sie w ciagu
wiekéw poprawi¢ warunki swego bytowania, wziety sam w sobie odpowiada zamie-
rzeniu Bozemu. Czlowiek bowiem, stworzony na obraz Boga, otrzymal zlecenie, zeby
rzadzil $wiatem w sprawiedliwoséci i $wietosci, podporzadkowujgc sobie ziemie ze
wszystkim, co w niej jest, oraz zeby, uznajac Boga Stworca wszystkiego, odnosit do Nie-
go siebie samego i wszystkie rzeczy, tak aby przez poddanie cztowiekowi wszystkiego
przedziwne bylo po calej ziemi imi¢ Boze (Laborem exercens, 25; Gaudium et spes, 34).

Sprawiedliwos¢ i $wietos¢ sa tu ujete razem —jako jedna droga przeznaczona
dla czlowieka. Cztowiek wierzacy dostrzega Boze zaproszenie do ,sprawiedli-
wosci i $wietosci” — do bycia sprawiedliwym na sposéb ludzki i na sposéb Bozy.
Szacunek dla praw podmiotowych ma nie tylko warto$¢ samg w sobie (o czym
juz wiemy z poprzednich rozdzialéw), ale jest ponadto zgodny z zamiarem Bo-
zym i toruje droge do wzrostu w wierze. Ludzka kreatywnos¢ jest tu przedsta-
wiona jako nasladowanie Boga Stworcy i okazja do spetniania Bozych zamystow,
ludzki odpoczynek z kolei jest zaproszeniem do zjednoczenia z Bogiem, ktdre
wykracza poza nasze ziemskie zycie.

Drugie odniesienie do sprawiedliwosci w tym ostatnim rozdziale zawarte jest
w cytacie z konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium. Mowa jest tu
o $wiegtosci zycia $wieckiego— ,tak aby $wiat przepojony zostal duchem Chry-
stusowym i w sprawiedliwosci, mitosci i pokoju tym skuteczniej swoj cel osig-
gal” (Laborem exercens, 25; Lumen gentium, 36). Doskonalenie dobr doczesnych
zostaje w ten sposdb uwznioslone. Oprocz dobra w sensie ludzkim (poprawy
dobrostanu) dokonuje si¢ wzniosty akt postuszenstwa woli Bozej. Sg to owoce
objawionego Slowa Bozego i dzialania faski Bozej wsrdd ludzi. W tym kontek-
$cie Papiez pisze o ,prawdziwym dobru”, o ,wypelnianiu pelnego swojego po-
wolania” (Laborem exercens, 26, por. Gaudium et spes, 35). Trzecie odwotanie do
sprawiedliwosci w tym rozdziale pochodzi z konstytucji Gaudium et spes:

Wiecej wart jest cztowiek z racji tego, czym jest, niz ze wzgledu na to, co posiada.
Podobnie warte jest wigcej to wszystko, co ludzie czynia dla wprowadzenia wigkszej
sprawiedliwo$ci, szerszego braterstwa, bardziej ludzkiego uporzadkowania dziedzi-
ny powigzan spofecznych, anizeli postep techniczny. Albowiem postep ten moze tyl-
ko dostarcza¢ niejako materii do udoskonalenia cztowieka, ale sam przez si¢ tego
udoskonalenia nie urzeczywistni (Laborem exercens, 26; Gaudium et spes, 35).

Wigksza sprawiedliwo$¢ i szersze braterstwo sa droga do doskonatosci (ang.
greater justice, wider brotherhood; niem. eine grofSere Gerechtigkeit, eine umfas-
sendere Briiderlichkeit; franc. plus de justice, une fraternité plus étendue). Termin
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»wieksza sprawiedliwo$¢” sugeruje kontrast z mniejszg sprawiedliwoscig, ktora
mozemy rozumie¢ jako zawezona do etyki réwnowartosci badz interpretowang
wylacznie w kategoriach litery prawa (z naruszeniem jego ducha). Integralnie
pojete dobro czlowieka oznacza dobro cztowieka ukierunkowanego na cel, do
ktérego powoluje sam Bdg. Czwarte uzycie terminu ,,sprawiedliwo$¢” w roz-
dziale czwartym réwniez pojawia si¢ w cytacie z konstytucji Gaudium et spes,
mianowicie Chrystus, ,Ponoszac $mier¢ za wszystkich nas grzesznikow, uczy
nas swoim przykladem, ze trzeba tak nie$¢ krzyz, ktdry ciato i $wiat naklada na
ramiona tym, ktérzy daza do pokoju i sprawiedliwosci” (Gaudium et spes, 38);
réwnoczesnie jednak ,,Chrystus przez swoje zmartwychwstanie ustanowiony Pa-
nem, ktéremu dana jest wszelka wiadza na niebie i na ziemi, juz dziata w sercach
ludzi mocg Ducha swojego” (Laborem exercens, 27; Gaudium et spes, 38).
Nasladowanie Chrystusa wigze sie z niesieniem krzyza, a to owocuje oczysz-
czeniem i umocnieniem szlachetnych pragnien (Laborem exercens, 27; Gaudium
et spes, 38). W przytoczonym cytacie sprawiedliwo$¢ jest stanem pojednania,
oczyszczenia, odnowy duchowej i duchowego nasycenia (,,Blogostawieni, ktérzy
takng i pragna sprawiedliwosci, albowiem oni bedg nasyceni” — Mt 5, 6). W po-
dobnym tonie jest utrzymane piate uzycie terminu ,sprawiedliwo$¢” w tym
rozdziale, tym razem pochodzace z Drugiego Listu $w. Piotra: ,Oczekujemy
jednak, wedtug obietnicy, nowego nieba i nowej ziemi, w ktérych bedzie miesz-
kala sprawiedliwo$¢” (2P 3, 13). Sw. Piotr Apostol pisze o czasach ostatecznych,
o nadejsciu dnia Bozego, w ktérym sprawiedliwos$¢ bedzie Bozym porzadkiem,
Bozym fadem i Bozym sadem. To znaczenie sprawiedliwo$ci nalezy odczytywac
w $wietle teologii Nowego Testamentu, gdzie Boza sprawiedliwos¢ jest ,,przeba-
czeniem, usprawiedliwieniem, u§wieceniem, «obmyciem» z grzechow”*®.

Sollicitudo rei socialis (1987)

Encyklika Sollicitudo rei socialis zostala napisana w dwudziesta rocznice wyda-
nia Populorum progressio (1967) i jest twoérczym rozwinigciem zaréwno mysli
papieza Pawta VI, jak i innych poprzednikéw na Stolicy Piotrowej. Podobnie jak
w poprzednich encyklikach, Jan Pawet I nie definiuje precyzyjnie terminu ,,spra-
wiedliwo$¢”. W rozdziale pierwszym, poswieconym nowosci encykliki Populo-
rum progressio, autor pisze o wymogu sprawiedliwosci, ktérym jest rozwiazanie
kwestii spolecznej na poziomie globalnym (Sollicitudo rei socialis, 10). Rozwigza¢
kwestie spoteczng to rozwigza¢ problem razacych nieréwnosci w rozwoju swiata.

17 Por. Jan Pawel II, enc. Redemptor hominis, 17; Jan Pawel 11, enc. Centesimus annus, 34.
18 J. Reumann, Sprawiedliwos¢, dz. cyt., s. 1132.
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W tym kontekscie Ojciec Swiety wskazuje nastepujace zjawiska: ,,dramat skraj-
nej nedzy i potrzeb” (Sollicitudo rei socialis, 13); rosnacy ,przedzial” (pomiedzy
krajami rozwinigtymi a rozwijajacymi si¢) (Sollicitudo rei socialis, 14); ,,liczne
inne formy ubdstwa”, ,negowanie lub ograniczanie praw ludzkich”, ,niedoroz-
woj” (Sollicitudo rei socialis, 15); negatywne skutki (dotyczace wspotzaleznosci
globalnej), kryzys mieszkaniowy, ,niedostatek ekonomiczny, kulturowy i po
prostu ludzki” (Sollicitudo rei socialis, 17); ,,zjawisko bezrobocia lub niepetnego
zatrudnienia” (Sollicitudo rei socialis, 18). Odpowiedzig na wymienione proble-
my powinna by¢ taka troska o réwnomierny rozwoj, ktdra przyniesie w efekcie
»postep w duchu sprawiedliwosci i pokoju” (Sollicitudo rei socialis, 18).

Troska o pokdj i rozwdj ,,domaga si¢ Scislego poszanowania sprawiedliwosci”
(Sollicitudo rei socialis, 26). Jezeli méwimy o sprawiedliwosci w sensie etyczno-
-jurydycznym, to skupiamy si¢ na starannym poszanowaniu praw i oddaniu tego,
co sie stusznie nalezy. Katechizm Kosciola katolickiego stanowi, ze sprawiedli-
wos$¢ wymienna ,,obowigzuje w sposob scisty; domaga si¢ ochrony praw wlas-
noéci, sptaty dtugéw i dobrowolnego wypelnienia zaciggnietych zobowigzan™”.
Prawa czlowieka nie mogg istnie¢ tylko w teorii, muszg funkcjonowa¢ mechani-
zmy gwarantujace ich ochrone. Wlasnie normy uniwersalne i absolutne —,,Nie
zabijaj!”, ,Nie kradnij!” —wymagaja $cislego przestrzegania i stanowczego rea-
gowania. Mozna stad wnioskowa¢, ze obecna sytuacja globalna wymaga skru-
pulatnego monitorowania przestrzegania praw cztowieka. W tym kontekscie Pa-
piez pietnuje ,uciekanie si¢ do nienawisci, mordowania bezbronnych, do metody
terroryzmu” (Sollicitudo rei socialis, 24). Rownocze$nie walczy o poszanowanie
zycia w kazdej postaci— potepiajac akty aborcji i eutanazji. Sygnalizujac zjawi-
ska niesprawiedliwe, odwoluje si¢ do kryterium rzeczy niegodnych czlowieka,
do niezgodnosci z ludzkim powolaniem, do braku poszanowania praw ludzkich.

Sprawiedliwos$¢ spoleczna nakierowana na realizacje dobra wspdlnego jest
idealem, ktory nigdy nie bedzie w pelni zrealizowany. Niemozliwe jest osigg-
niecie doskonalej dystrybucji dobr waznych dla czlowieka. Mozemy w ramach
pewnej gradacji osigga¢ stan wzglednie lepszy badz wzglednie gorszy. Stad tez
postulaty dotyczace struktur spolecznych nie majg tak $cislego charakteru,
co nie znaczy, ze s3 mniejszej wagi. Gléwny problem niesprawiedliwego tadu
w $wiecie ma charakter strukturalny: ,,Jedna z najwigkszych niesprawiedliwosci
wspolczesnego swiata polega wlasnie na tym, ze stosunkowo nieliczni posiadaja
wiele, a liczni nie posiadaja prawie nic. Jest to niesprawiedliwos¢ wadliwego po-
dziatu dobr i ustug pierwotnie przeznaczonych dla wszystkich” (Sollicitudo rei
socialis, 28). Zaréwno Pawel V1, jak i Jan Pawel II pytajg o prawdziwg przyczyne
niedorozwoju niektérych krajéw —rozwazajac szeroka game czynnikéw histo-

19  Katechizm Kosciola katolickiego, 2411.
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rycznych, kulturowych i politycznych. Wséréd tych wskazany jest dramat zimnej
wojny i rywalizacji ideologicznej w §wiecie. W kolejnych paragrafach Papiez pi-
sze o potrzebie ,,sprawiedliwego uczestnictwa w dobrach i ustugach przeznaczo-
nych dla wszystkich” (Sollicitudo rei socialis, 22) oraz o potrzebie ,,réwnego po-
dzialu owocow prawdziwego rozwoju” (Sollicitudo rei socialis, 26). Wymownie
brzmi w czasach dynamicznego rozwoju nowoczesnych technologii wezwanie
do ,zmniejszenia nedzy ludéw glodujacych” (Sollicitudo rei socialis, 23; Populo-
rum progressio, 53)*°.

Encyklika zostala wydana w rocznice encykliki Populorum progressio i jej
wiodgcym tematem jest kwestia rozwoju — prawdziwego rozwoju. Afirmacja czlo-
wieka w jezyku encykliki to ,,prawdziwe wyniesienie czlowieka” (ang. the true
elevation of man, niem. die wahre Forderung des Menschen, franc. la vraie éléva-
tion de I’homme), co w analizowanym dokumencie oznacza przede wszystkim
»prawdziwy rozwdj i poszanowanie praw czlowieka” (Sollicitudo rei socialis, 33).
To wyniesienie cztowieka wigze si¢ z poszanowaniem jego godnosci, jak réwniez
z budowaniem kulturowej tozsamos$ci. Warunkiem brzegowym takiego wynie-
sienia jest poszanowanie wszystkich praw: ,,zwlaszcza prawa do zycia w kazdej
fazie istnienia; praw rodziny jako podstawowej wspolnoty spotecznej czy ,ko-
morki spoleczenstwa’; sprawiedliwosci w stosunkach pracy; praw, zwigzanych
z zyciem wspolnoty politycznej jako takiej; praw opartych na transcendentnym
powolaniu istoty ludzkiej, poczynajac od prawa do swobodnego wyznawania
i praktykowania wlasnego religijnego credo” (Sollicitudo rei socialis, 33). Wynie-
sienie czlowieka wymaga poszanowania szerokiej gamy jego praw>'. Niezalez-
nie od réznic w poszczegdlnych doktrynach sprawiedliwosci, jakie pojawiaja si¢
w $wiecie, czlowiek zastuguje na podstawowa réwno$¢ spoleczna, czyli wolnos¢
od poddanstwa, od rasizmu, wreszcie réwno$¢ uczestnictwa w zZyciu spolecznym.

Podobnie jak w poprzednich encyklikach, réwniez w Sollicitudo rei socialis
pojawia si¢ istotne odniesienie do Bozej sprawiedliwo$ci. Papiez stwierdza, ze do
rozwigzania kwestii spolecznej nie wystarczy sama analiza spoteczna badz po-
lityczna, potrzebne jest odniesienie do grzechu i do jego struktur. W $wiecie ze-
psutym przez grzech rodzi si¢ problem wylacznej zadzy zysku i pragnienia wta-
dzy (Sollicitudo rei socialis, 37). Cztowiek potrzebuje zwrdcenia sie¢ do Boga—do
Jego planu wobec ludzi, Jego sprawiedliwosci i Jego mitosierdzia (Sollicitudo rei
socialis, 36). Jego sprawiedliwo$¢ oznacza pokonanie skutkéw grzechu— czyli

20 Por. D. Dankowski, Sprawiedliwos¢ wspélnoty miedzynarodowej w ujeciu katolickiej nauki spotecznej,
[w:] Globalizacja i wspétzaleznosé, red. A. Malewska, M. Filary-Szczepanik, Krakow 2022, s. 407-410
(Stowniki Spoleczne).

21 Franciszek Mazurek, zastuzony badacz KNS, zwraca uwage, ze w nauczaniu spotecznym Kosciota
miesci sie szeroka gama tych praw: wolnosciowe, spoteczne, gospodarcze, kulturowe, solidarnosciowe.
Wiecej na ten temat w: M. Wodka, Miedzy moralnoscig kamieni a prawami czlowieka. Franciszka Janu-
sza Mazurka koncepcja katolickiej nauki spotecznej, Lublin 2015, s. 41.
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nawrdcenie, przemiane sumien, postawe stuzebng wobec blizniego (por. Solli-
citudo rei socialis, 38). Taka postawa wzywa do dawania sobie nawzajem czego$
wiecej niz ,si¢ stusznie nalezy”. Oznacza wyjscie poza samo uznanie autono-
mii; oznacza solidarnos¢, troske o dobro wspdlne, a takze budzenie sumienia
religijnego (Sollicitudo rei socialis, 39). W tym kontekscie Papiez postuguje sie
terminem ,,solidarno$¢” czedciej niz terminem ,,sprawiedliwo$¢”, mozna wiec

o siebie, odpowiedzialnosci za wszystkich, zaangazowania w budowanie dobra
wspolnego (Sollicitudo rei socialis, 38). Na potwierdzenie tego Autor dodaje do
hasta Piusa XII ,,opus iustitae pax” swoje wlasne: ,,Opus solidarietatis pax” (Sol-
licitudo rei socialis, 39).

Uwznioslenie cnoty solidarnosci nie oznacza deprecjonowania wagi tradycyj-
nej sprawiedliwo$ci etyczno-jurydycznej: ,,Pokdj, tak przez wszystkich uprag-
niony, z pewnoscia zostanie osiggniety na drodze wprowadzania sprawiedliwo-
$ci spolecznej i miedzynarodowej, a takze poprzez praktykowanie cnét, ktore
ulatwiaja wspolzycie i ucza zy¢ w zjednoczeniu, aby dajac i przyjmujac, w zjed-
noczeniu budowa¢ spoteczenstwo nowego i lepszego swiata” (Sollicitudo rei so-
cialis, 39). Tradycyjna sprawiedliwo$¢ spoteczna i miedzynarodowa jest punk-
tem wyijscia, niemniej prawdziwy rozwdj nowego i lepszego $wiata wymaga
czego$ wiecej —to ,wiecej” to cnota solidarnosci i mitosci— ,,calkowitej bezinte-
resownosci, przebaczenia i pojednania” (Sollicitudo rei socialis, 40). Praktykujac
taka postawe, cztowiek staje sie zywym obrazem Boga Ojca: ,Winien by¢ przeto
kochany, nawet jesli jest wrogiem, ta sama miloscia, jaka miluje go Bog; trzeba
by¢ gotowym do poniesienia dla niego ofiary nawet najwyzszej: «odda¢ zycie za
braci» (por. 1] 3, 16)” (Sollicitudo rei socialis, 40).

Centesimus annus (1991)

Centesimus annus jest ostatnig encyklika spoleczng napisang przez Jana Pawta II.
Zostala ogloszona w setng rocznice encykliki Rerum novarum. Opisujac historie
i przestanie mysli spofecznej Kosciola, Jan Pawel IT dokonuje licznych eksplikacji
terminu ,,sprawiedliwo$¢ spoteczna” w znaczeniu etyczno-jurydycznym. Wioda-
cym tematem jest ,budowanie spoleczenstwa bardziej sprawiedliwego” i ,,prze-
ciwstawianie sie niesprawiedliwo$ci” poprzez poszanowanie praw i niezawlasz-
czanie tego, co si¢ nie nalezy (Centesimus annus, 3). Nauczanie spoleczne Kosciola
inspirowalo w przeszlosci rzesze ludzi, ktorzy przyczyniali si¢ ,do budowania
spoleczenstwa bardziej sprawiedliwego, a przynajmniej przeciwstawiali sie nie-
sprawiedliwosci i probowali jg ograniczy¢” (Centesimus annus, 3). Encyklika Re-
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rum novarum pietnowala ,,gteboka niesprawiedliwos¢ sytuacji spotecznej” (ang.
the very grave injustice of social realities; niem. das ungeheure und weitverbreitete
soziale Unrecht; franc. la trés grave injustice de la réalité socjale— Centesimus
annus, 4). W XIX wieku gleboka niesprawiedliwos¢ polegata na razgco nieade-
kwatnej placy i nieludzkich warunkach pracy w skali masowej. W tej sytuacji
nabrzmiewal najbardziej palacy problem epoki, ktérym byt: ,,podzial spoteczen-
stwa na dwie klasy odgrodzone od siebie glebokim przedzialem” (Centesimus
annus, 4). Gleboki przedzial to co$ wigcej niz réznica majatkowa, to taki rodzaj
rozfamu spotecznego, ktéry uniemozliwia funkcjonowanie w duchu solidarnosci
i budowania dobra wspdlnego. Dla Leona XIII bylo jasne, ze rozwigzanie kwe-
stii robotniczej wymagato gtebokich reform spotecznych. Stad tez przestaniem
encykliki bylo ,,gloszenie zasadniczych wymogéw sprawiedliwosci w dwczesnej
sytuacji gospodarczej i spotecznej” (Centesimus annus, 5). Kosciot odwazyt sie
wowczas sformulowac zasady etyki spotecznej, w tym obowiazki panstwa, i jed-
noczesnie dal poczatek systematycznie uprawianej katolickiej nauce spoleczne;j.
Podstawy sprawiedliwo$ci to podstawowe struktury spoleczne, instytucje,
zwyczaje, praktyki, w ktorych dokonuje si¢ dystrybucji najwazniejszych spotecz-
nie débr. KNS powstrzymuje si¢ przed formulowaniem ,,sadéw definitywnych”
(Centesimus annus, 3). Nie projektuje gotowych wzorcow funkcjonowania in-
stytucji spotecznych, bardziej chodzi tu o ,,wskazywanie kierunkow wiasciwego
rozwigzywania problemow” (Centesimus annus, 5), (ang. directions to be taken
for the just resolution of the problems; niem. Richtlinien fiir eine gerechte Losung
der daraus entstehenden Probleme; franc. des orientations pour la juste solution
des problémes). Jezeli podstawy sprawiedliwosci funkcjonujg, obywatele maja
narzedzia do ochrony swych praw, do uczestnictwa w zyciu spotecznym, do bra-
nia odpowiedzialnosci za swoje postepowanie. Dotyczy to zaréwno zabezpiecze-
nia praw jednostek, jak i rozwijania tozsamosci kulturowej, etnicznej, religijnej.
Jan Pawel II potwierdza wigc prawo do wlasnosci prywatnej oraz ,inne nie-
zbywalne prawa” (Centesimus annus, 7). Wérdéd nich wazne miejsce zajmuje
prawo do zakladania stowarzyszen, nastepnie— ,prawa do ograniczenia liczby
godzin pracy, do naleznego odpoczynku i do odmiennego traktowania dzieci
i kobiet” (Centesimus annus, 7). Prawo do stusznej placy jest centralnym elemen-
tem rozwigzania kwestii spolecznej, poczawszy od Rerum novarum, poprzez La-
borem exercens, a skonczywszy na Centesimus annus. Naruszeniem sprawiedli-
wosci jest zawieranie uméw pod presja. Rozwigzanie kwestii robotniczej jest za$
wymogiem sprawiedliwosci rozdzielczej. Oznacza to, ze kwestia robotnicza nie
moze si¢ ogranicza¢ do sprawiedliwosci wymiennej (komutatywnej) pomiedzy
jednostkami—ta kwestia wymaga rozwigzan strukturalnych na poziomie pan-
stwa. W tym kontekscie Jan Pawet II powtarza klasyczna definicje¢ sprawiedliwo-
$ci, ,ktéra nakazuje odda¢ kazdemu to, co mu si¢ nalezy” (Centesimus annus, 10).
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Zasada sprawiedliwosci jest uzupetniana przez wezwanie do czego$ wiece;.
Jan Pawet II nawiazuje do przedstawionej juz wczesniej w Sollicitudo rei socialis
zasady solidarnosci i poréwnuje ja do przyjazni (filozofia grecka i Leon XIII),
do milosci spotecznej (Pius XI) oraz do cywilizacji miltosci (Pawel VI). Nie jest
do korca jasne, jakie sg zadania panstwa w kwestii realizacji zasady solidarno-
$ci. Powinno ono stworzy¢ ramy prawne eliminujgce czynniki blokujace rozwoj
sprawiedliwego i solidarnego spoteczenstwa, np. minimum socjalne i ograni-
czenie bezkarnosci pracodawcow (Centesimus annus, 15). Jednoczesnie jednak
panstwo winno przestrzega¢ autonomii poszczegélnych sfer zycia spolecznego
oraz zasady pomocniczosci. W niektérych akapitach encykliki terminy ,,spra-
wiedliwo$¢™ i ,,solidarno$¢” uzywane sa niemal zamiennie (por. Centesimus
annus, 15). Natomiast w punkcie 34 sprawiedliwo$¢ jest przeciwstawiona solidar-
nosci i mitosci:

Wazniejsze niz logika wymiany réwnowartosci i niz rézne formy sprawiedliwoéci,
ktore si¢ z tym wiaza, jest to, co nalezy sie cztowiekowi, poniewaz jest cztowiekiem, ze
wzgledu na jego wzniosla godno$¢. To, co nalezy sie cztowiekowi, musi gwarantowacé
mozliwos¢ przezycia i wniesienia czynnego wkladu w dobro wspoélne ludzkosci (Cen-
tesimus annus, 34).

Mowa jest o wasko pojmowanej sprawiedliwo$ci—ograniczajacej si¢ do wy-
mogu rownowartosci i bezstronnej wymiany dobr.

Kwestie wzajemnego zwigzku mitoéci i sprawiedliwoéci w tradycji chrzesci-

janskiej rozwazal Paul Ricoeur w swojej ksiazce Mitos¢ i sprawiedliwos¢. Anali-
zowal wnikliwie zakresy obu poje¢ —tak by nie doprowadzi¢ do ich ,,mieszania”
ani do ustawienia ich w nieprzekraczalnej dychotomii. W efekcie uzasadniat
»szerszg ekonomie daru” —swoisty poziom ponadetyczny, na ktérym miesci si¢
przykazanie mitowania nieprzyjaciét*’. Logika daru jest skontrastowana z lo-
gika réownowaznosci sformulowang w stynnej zlotej regule: ,,poniewaz zostato
ci dane, sam dawaj. Zgodnie z tg formula —i silg «poniewaz» —dar okazuje si¢
zrodlem obowigzku”*. W ujeciu Ricoeura logika daru nie usuwa logiki réwno-
waznosci, nadaje jej jednak pewng interpretacje:

w tej pelnej napiecia, zywej relacji miedzy logika nadmiaru i logikg réwnowaznosci
ta ostatnia przez konfrontacje z pierwsza uzyskuje zdolnos¢ wzniesienia si¢ ponad
spaczone interpretacje. W konsekwencji, bez korekty ze strony przykazania mitosci,
Zlota reguta byltaby bez przerwy spychana w kierunku utylitarystycznej maksymy,

22 Por. P. Ricoeur, Mitos¢ i sprawiedliwos¢, ttum. M. Drwigga, Krakéw 2010, s. 39
23 P. Ricoeur, Mitos¢ i sprawiedliwosé, dz. cyt., s. 42.
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ktérej sformutowanie brzmi: do ut des, daje abys$ dat. Reguta: daj, poniewaz zostato ci
dane, koryguje owo abys/w celu (afin que) z maksymy utylitarystycznej oraz chroni
Zlotg regule od zawsze mozliwych wypaczonych interpretacji**.

Wydaje sie, ze Jan Pawel II, uzywajac innych terminéw, w bardzo podobny
sposob poszukuje interpretacji sprawiedliwosci etyczno-jurydycznej w duchu
pewnej nadwyzki moralne;j.

Plaszczyzna pogodzenia tych dwdch logik (logiki nadmiaru i logiki réwno-
waznosci) moze by¢ odpowiednio zinterpretowane dobro wspoélne, ktdre —w uje-
ciu Katechizmu Kosciota katolickiego — wymaga, w okreslonych okolicznosciach,
po$wiecenia ze strony jednostki*’. Realizacja dobra wspdlnego w KNS zakta-
da okreslong wizje jednostki— cztowiek jest substancjalnym bytem osobowym
i jednoczesnie posiada spoleczng nature —jest stworzony do relacji ,,solidarno-
$ci i wspolnoty z innymi ludzmi” (Centesimus annus, 41). Ten, kto sie wycofuje
ze spoleczenstwa, nie tylko zubaza przestrzen ludzkich interakeji, ale rowniez
siebie samego pozbawia najcenniejszej czastki czlowieczenstwa: ,,Czlowiek bo-
wiem staje si¢ naprawde sobg poprzez wolny dar z siebie samego” (Centesimus
annus, 41).

Piszac o ideale Zycia spolecznego, Jan Pawel II, podobnie jak w poprzednich
encyklikach, uzywa czesto poje¢ ogoélnych, odnoszacych si¢ do fundamentéw
struktur spofecznych. Jednoczesnie sa to pojecia czytelne dla ludzi réznych kul-
tur i religii, np. ,wolno$¢ pracy, przedsigbiorczos¢ i uczestnictwo” (Centesimus
annus, 35); »integralny rozwdj osoby ludzkiej” (Centesimus annus, 43). W innym
miejscu Papiez docenia préby konstruktywnego budowania demokracji: ,,Pro-
by te polegaja zwykle na staraniach o utrzymanie mechanizméw wolnego ryn-
ku, zapewnienie — poprzez stabilno$¢ pienigdza i pewnos¢ stosunkow spolecz-
nych —warunkéw stalego i zdrowego rozwoju gospodarczego, ktory ludziom
pozwala wlasng pracg budowac lepsza przyszios¢ dla siebie i dla swych dzieci”
(Centesimus annus, 19). Piszac o ,mozliwosciach pracy”, o ,istnieniu solidnego
systemu ubezpieczen spotecznych i przysposobienia zawodowego”, o ,wolnosci
zrzeszania si¢”, o ,skutecznej dziatalnosci zwigzkéw zawodowych”, o ,,zabez-
pieczeniu w przypadku bezrobocia” i ,,demokratycznym udziale w zyciu spo-
fecznym”, Papiez proponuje pewien kierunek rozwiazan, bez utozsamiania sie
z jakimkolwiek systemem politycznym badz ekonomicznym?®.

24 P.Ricoeur, Mitos¢ i sprawiedliwosé, dz. cyt., s. 46-47.

25 Katechizm Kosciota katolickiego, 1880.

26 Wiecej na temat autonomii rozwigzan politycznych w ujeciu KNS w: D. Dankowski, Sprawiedliwos¢ ro-
zeznawana —miedzy prawem a stusznoscig. Perspektywa pastoralna, duchowa i pedagogiczna, ,,Studia
Bobolanum” 31 (2020) nr 2, s. 113-144, https://doi.org/10.30439/2020.2.6.
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Jako przyklady podstawowych praw czlowieka Papiez wymienia: ,,prawo do
zycia, ktdrego integralng czescia jest prawo do wzrastania pod sercem matki od
chwili poczecia”, ,,prawo do zycia w zjednoczonej wewnetrznie rodzinie i w $ro-
dowisku moralnym sprzyjajacym rozwojowi osobowosci”, ,,prawo do rozwijania
wlasnej inteligencji i wolnosci w poszukiwaniu i poznawaniu prawdy”, ,,prawo do
uczestniczenia w pracy dla doskonalenia dobr ziemi i zdobycia srodkéw utrzy-
mania dla siebie i swych bliskich”, ,,prawo do swobodnego zalozenia rodziny”
z wyraznym podkresleniem prawa do wolnosci religijnej (Centesimus annus, 47).
Przykladem zaangazowania na rzecz sprawiedliwosci jest dziatalnos¢ zwigzkow
zawodowych, ,ktére bronig praw ludzi pracy i ochraniajg ich podmiotowos¢,
spelniajac jednoczesnie istotng funkcje kulturowa” (Centesimus annus, 35).

Papiez jednak wyraznie zaznacza, ze zrédfem tych wymienionych praw nie
jest ani wola wiekszosci, ani umowy miedzynarodowe, lecz transcendentna
prawda o czlowieku (Centesimus annus, 44). Oparcie systemu spolecznego na
prawie naturalnym pochodzacym od samego Stworcy gwarantuje ,,sprawied-
liwg hierarchi¢ wartosci” (Centesimus annus, 47). Jest to rozwijanie tradycyjnej
doktryny Kosciota, ktora opiera si¢ na antypozytywistycznym i prawnonatural-
nym pojmowaniu prawa i sprawiedliwosci. Odwolanie si¢ do prawa naturalne-
go nie jest domeng wylacznie doktryn religijnych. Wsréd wspolczesnych teorii
mozna wymieni¢ koncepcje Herberta L. A. Harta oraz Lona Fullera®. Oferuja
oni $wieckie koncepcje prawa naturalnego, ktére potencjalnie moga wejs¢ w dia-
log z mysla rozwijang przez Jana Pawla II, w poszukiwaniu uzasadnienia nieroz-
porzadzalnosci prawa, na ktérym opiera si¢ caly tad spoleczny.

Taki ideowy dialog dokonuje si¢ na réznych ptaszczyznach, nie tylko akade-
mickich. Zmiany polityczne roku 1989 byly ,,owocnym procesem przechodzenia
ku formom politycznym bardziej sprawiedliwym i zapewniajacym obywatelom
pelniejszy udzial w zyciu kraju” (Centesimus annus, 22). Wéréd tych epokowych
przemian znakiem czasu stata si¢ pokojowa walka o sprawiedliwo$¢ — ,,bez ucie-
kania si¢ do przemocy” (Centesimus annus, 23). Papiez zwraca uwage, Ze w prze-
mianach politycznych roku 1989 duzg role odegralo polaczenie etosu robotni-
czego z etosem chrzescijanskim: ,,Gdy marksizm znalazt si¢ w kryzysie, zaczely
wylania¢ si¢ spontaniczne formy §wiadomosci robotniczej, ktore wyrazaja zada-
nie sprawiedliwosci i uznania godnosci pracy, zgodnie z nauka spofeczng Kos-
ciola” (Centesimus annus, 26). Innymi slowy — oredzie Ko$ciota wykazato swa
zdolnosé¢ do dialogu i do budowania spoleczenstwa obywatelskiego. W zmaga-
niach o sprawiedliwy tad Kosciél oferuje nie tylko doktryne, ale tez swoje do-
$wiadczenie w praktykowaniu uczynkéw milosierdzia.

27 Por. H.L. A. Hart, Pojecie prawa, thum. J. Wolenski, Warszawa 2020, s. 297-305; L. L. Fuller, Moralnos¢
prawa, thum. S. Amsterdamski, Warszawa 2023, s. 142 i n.
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Podobnie jak w poprzednich encyklikach, w Centesimus annus oprocz jezyka
praw czlowieka wybrzmiewa jezyk Bozej sprawiedliwosci — cztowiek jest pojmo-
wany jako grzesznik i sprawiedliwy (por. Centesimus annus, 53). Sprawiedliwy
w tym ujeciu to kto$ oczyszczony i pojednany z Bogiem. Cud pokoju jest mozli-
wy, gdy nasze cierpienia zlaczymy z cierpieniem Jezusa (Centesimus annus, 25).
Ostatecznie to faska Boza ozywia nas do ,,odwaznego dzialania w stuzbie do-
bra” (Centesimus annus, 25). W tych miejscach, gdzie Jan Pawel IT odwoluje sie
do Bozej sprawiedliwosci, dochodzi do glosu przekonanie o niewystarczalno-
$ci sprawiedliwosci w sensie etyczno-jurydycznym —ludzkie wysitki powinien
przenika¢ ,,duch milosci i przebaczenia” (Centesimus annus, 27). W koncowej
cze$ci encykliki Jan Pawel II pisze o pelnej sprawiedliwosci jako o ideale inspi-
rowanym Ewangelia:

Konkretnym wyrazem mitosci do czlowieka, a przede wszystkim do ubogiego, w kt6-
rym Ko$cioét widzi Chrystusa, jest umacnianie sprawiedliwosci. Pelna sprawiedliwos¢
stanie sie mozliwa dopiero wéwczas, gdy ludzie nie beda traktowac ubogiego, ktéry
prosi o wsparcie dla podtrzymania zycia, jak klopotliwego natreta czy jako ciezar,
ale dostrzegag w nim sposobno$¢ do czynienia dobra dla samego dobra, mozliwos¢
osiagniecia bogactwa wiekszego. Jedynie z takg $wiadomoscig mozna odwaznie pod-
ja¢ ryzyko i dokona¢ przemiany, ktéra wiaze sie z kazdg autentyczng proba przyjscia
z pomoca drugiemu cztowiekowi. Nie chodzi bowiem jedynie o danie tego, co zbywa,
ale o pomoc do wlaczenia si¢ w proces rozwoju gospodarczego i cywilizacyjnego ca-
tym narodom, ktére sa z niego wykluczone czy pozostawione na uboczu (Centesimus
annus, 58).

Pelna sprawiedliwo$¢ (ang. fully attained; niem. die Gerechtigkeit, die wird
sich voll verwirklichen lassen; franc. pleinement mise en ceuvre) jest zblizona zna-
czeniem do ideatu solidarnosci i mito$ci w zyciu spolecznym, jest wyjsciem poza
logike réwnowartosci, zdolno$cia do dawania wigcej. Ta sprawiedliwo$¢ posiada
religijne znaczenie, ktdre jezyk filozoficzny moze odda¢ jedynie symbolicznie.
Tutaj dochodzi do glosu cale bogactwo tresci KNS —jej misja ewangelizacyjna,
gloszenie prawdziwego braterstwa i aspekt prorocki. Kosciét podkresla w swym
nauczaniu, ze pokoj to co$ wiecej niz brak wojny. Pokéj zaklada pelny rozwéj
spoleczenstw, prawdziwe braterstwo i solidarnos¢ w skali $wiata. Pelny pokéj
to stan, w ktérym znikaja przyczyny wojen. Dojécie do takiego stanu wymaga
glebokich zmian kulturowych i duchowych. Dopelnienie tej mysli znajduje si¢
w kolejnym punkcie: ,,Tak wiec, aby nastala sprawiedliwo$¢ i osiggnety swoj cel
wysitki ludzi, ktorzy pragnag ja urzeczywistni¢, konieczny jest dar taski ofiaro-
wanej przez Boga. Dzieki niej i wspdtpracy ludzkiej wolnosci mozliwa jest owa
tajemnicza obecnos$¢ Boga w historii, czyli Opatrznos¢” (Centesimus annus, 59).
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Dobra Nowina w dialogu

Dialog pomaga promowa¢ sprawiedliwos¢. Od czasu soboru watykanskiego II
dialog jest réwniez narzedziem ewangelizacji, co uwidocznilo si¢ w przemia-
nach politycznych roku 1989: ,,Kosciét glosit z prostotg i moca, ze kazdy czlo-
wiek —niezaleznie od osobistych przekonan —nosi w sobie obraz Boga, a zatem
zasluguje na szacunek. Z takim stanowiskiem identyfikowala si¢ czesto znaczna
wiegkszos¢ Narodu, co prowadzito do poszukiwania form walki i rozwigzan poli-
tycznych bardziej uwzgledniajacych godnos¢ osoby” (Centesimus annus, 22). Hi-
storia potwierdza, ze zardwno na poziomie teorii, jak i praktyki Kosciot potrafit
zaangazowac si¢ w promocje sprawiedliwosci, pokoju i stabilizacji spotecznej
z réznymi ludzmi dobrej woli. Te wysitki spotykaja si¢ z oddzwigkiem u wie-
lu powaznych filozoféw. John Rawls proponuje pokdj oparty na prawie ludow
oraz odwotlanie si¢ do rozumu publicznego ponad podzialami filozoficznymi,
religijnymi i moralnymi przy ustalaniu najwazniejszych kwestii ustrojowych
w panstwie. Uwaza, ze ,katolickie poglady na dobro wspodlne i na solidarnos$¢”
to przyklad wartosci politycznych, ktére moga by¢ przedmiotem konsensusu
w spoteczenstwie pluralistycznym wolnych i réwnych obywateli*®.

Jirgen Habermas promuje kulture dyskursu oparta na niewymuszonym
konsensusie. Uwaza, ze odwolanie si¢ do godnosci buduje pomost pomiedzy
moralnymi teoriami réwnego szacunku dla wszystkich oraz prawng (pozyty-
wistyczng) forma praw czlowieka. Ostatecznie w teorii Habermasa godnos¢ jest
moralnym zrédlem tre$ci praw podstawowych i przy$piesza ich ksztaltowa-
nie si¢ w calym spoleczenstwie, w ktérym wspolwystepuja zaréwno doktryny
o charakterze religijnym badz metafizycznym, jak i te w stowniku Habermasa
nazywane doktrynami ,,moralnosci rozumowej” badz pozytywistyczne doktry-
ny prawne”’. Pojecie ,,godno$ci” nazywa on ,,pojeciowym zawiasem” (das begrif-
fliche Schanier) wiazacym moralng tre$¢ réwnego szacunku dla kazdego z de-
mokratycznym wymiarem sprawiedliwosci, co ostatecznie owocuje porzadkiem
politycznym opartym na prawach czlowieka®. Legitymizacja panstwa zyskuje
pewna moralng nadwyzke w postaci uzasadnienia i okreslenia tych praw jako
niezbywalnych, przyrodzonych, naturalnych, swietych. Mozemy tu zauwazy¢
rézne uzasadnienia godnosci czlowieka, a zarazem istotng zbiezno$¢ postulatow
na rzecz sprawiedliwoéci spotecznej. W nauczaniu spolecznym Kosciota god-
nos¢ jest wzmocniona odwotaniem sie do stworzenia cztowieka na Bozy obraz.

28  Por. J. Rawls, Idea rozumu publicznego raz jeszcze, [w:] J. Rawls, Prawo ludéw, ttum. M. Koztowski,
Warszawa 2001, s. 202-203.

29  Por. J. Habermas, Das Konzept der Menschenwiirde und die realistische Utopie der Menschenrechte,
»Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie” 58 (2010) 3, s. 345.

30 Por.]. Habermas, Das Konzept, dz. cyt., s. 347.
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Tak pojmowana godno$¢ generuje zar6wno prawa, jak i obowigzki®'. KNS wcho-
dzi réwniez w dialog teologiczny. Spory i debaty na temat teologii wyzwole-
nia—w drugiej potowie XX wieku —zaowocowaly sformulowaniem zasady pre-
ferencyjnej opcji na rzecz ubogich (Sollicitudo rei socialis, 42). Spotkania liderow
religijnych w Asyzu (1987 i 2002) s3 poruszajacym przykladem wolania jednym
glosem o pokdj w dramatycznie podzielonym swiecie.

W ujeciu KNS sprawiedliwo$¢ to nie tylko teoria, ale przede wszystkim ,,pod-
stawa dziatania” (Centesimus annus, 57). Nakarmienie glodnego, napojenie
spragnionego i przyodzianie nagiego czgsto dokonujg si¢ ponad podziatami
ideologicznymi lub politycznymi. W tym kontekscie Jan Pawel II méwi o pierw-
szenstwie ,$wiadectwa dzialania” przed wewnetrzng logika i spdjnoscia (por.
Centesimus annus, 57). Swiadectwo dziatania moze by¢ réznie ujmowane. Jezyk
praw czlowieka, ktdry stat sie dzis$ swoistg ,,wspdlng walutg” w zyciu publicznym,
to tylko jeden z przyktadéw. Swiadectwem dzialania s3 czesto reakcje na akty
niesprawiedliwosci i famania praw.

Dokonujac egzegezy tekstow encyklik Jana Pawta II, mozemy stwierdzi¢, ze
w zdecydowanej wigkszosci terminy: ,,sprawiedliwosc¢”, ,,sprawiedliwy”, i odpo-
wiednio w formie negatywnej: ,niesprawiedliwos¢”, ,niesprawiedliwy”, odnosza
sie do sprawiedliwosci w sensie etyczno-jurydycznym. W grupie tej jednak daje
sie zauwazy¢ pewne zniuansowanie tego terminu:

 odniesienie negatywne— podkreslajace niewystarczalno$¢ sprawiedli-
wosci w waskim znaczeniu, w logice rownowartosci; napiecie miedzy
literg a duchem prawa;

 odniesienie pozytywne—klasyczne ujecie sprawiedliwosci (,ius suum
cuique tribuere”); w wigkszosci dotyczy przestrzegania praw czlowie-
ka — np. sprawiedliwa ptaca, sprawiedliwa umowa;

 odniesienie pozytywne nakierowane na ideal— ujecie sprawiedliwosci
z pewng nadwyzka moralng —odniesienie jej do realizowania dobra
wspdlnego i poszanowania godnosci ludzkiej; podobna narracja wyste-
puje u Ricoeura —logika nadmiaru, poziom ponad-etyczny.

Te roznice w ujeciach pozwalaja wysnu¢ wniosek, ze sprawiedliwo$¢ zawsze
wymaga pewnego otoczenia aksjologicznego, stad tak wazne jest kultywowa-
nie cnot spolecznych. Jan Pawet II podkresla wage cnoty solidarnosci i mitosci.
W spoleczenstwie pluralistycznym poczatkiem promowania cnét spotecznych
moze by¢ poglebiona refleksja nad dobrem wspdlnym. Jednoczes$nie w kazdym
z analizowanych dokumentoéw jest odniesienie do Bozej sprawiedliwosci — wigk-
szej sprawiedliwosci, pelnej sprawiedliwosci, Jego sprawiedliwosci. W wielu
miejscach Jan Pawel II te wigkszg sprawiedliwo$¢ przedstawia w towarzystwie

31 Por. Jan XXIII, Pacem in terris.
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cnoty solidarnosci i miloéci. Postuguje sie tymi terminami komplementar-
nie —bez precyzyjnego ich réznicowania i oddzielania. Z pewnoscig wptyw na
takie podejscie mial sam charakter encyklik spofecznych. Sg to dokumenty pa-
storalne, adresowane do szerokich rzesz ludzi dobrej woli—sg apelem do ludz-
kiego rozumu i do ludzkich sumien. Encykliki te nie s traktatami o fasce Bozej
pisanymi dla specjalistéw z dziedziny teologii.

Wazniejsza jednak wydaje si¢ inna kwestia: integralne pojmowanie czlowieka
jako bytu cielesno-duchowego, powotanego do realizacji w swym Zyciu zaréwno
sprawiedliwosci ludzkiej, jak i sprawiedliwosci Bozej. Mozemy powiedzie¢, ze
adresaci encyklik sg zaproszeni do pewnej wspdlnej drogi. Najpierw jest wza-
jemne poszanowanie elementarnych praw i proste §wiadectwo dzialania, po6z-
niej pojawia sie w sfowach i czynach pewna moralna nadwyzka (wrazliwo$¢ na
godnos$¢ czlowieka i na dobro wspolne), nastepuje pogtebianie szacunku wobec
drugiego i zainteresowanie innym drugim; nastgpnie pojawia sie cnota solidar-
nosci, ktora otwiera brame¢ do Bozej sprawiedliwosci — wigkszej sprawiedliwosci,
pelnej sprawiedliwosci — rzeczywistosci proklamowanej przez Jezusa Chrystusa:

»Przyblizylo si¢ Krdlestwo Boze”. Przejicia sa ptynne, poszczegoélne stadia nie s3
wyraznie zarysowane i Papiez najczesciej uzywa prostego terminu ,,sprawied-
liwo$¢” —bez precyzowania, o ktore stadium chodzi. Odnosi to do czlowieka,
ktdry jest w drodze i w tej drodze jest zaangazowany na rzecz ludzkiej sprawied-
liwosci i Bozej sprawiedliwosci jednoczesnie, gdyz ma to by¢ zaangazowanie ca-
tego czltowieka—jedyne i niepowtarzalne — ,wedtug roli, powotania i warunkow
kazdego” (Sollicitudo rei socialis, 41). Ma to by¢ zaangazowanie konkretnego
czlowieka, ktoéry w swojej wlasnej wrazliwosci rozpoznaje znaki czasu, reaguje
na akty niesprawiedliwosci i w sumieniu odpowiada na potrzebe dobra w §wie-
cie go otaczajacym. Kazdy z nas indywidualnie konfrontuje swoje wiasne inte-
resy i swoje idealy z innoscig $wiata i drugiego cztowieka. Pobrzmiewa w tym
echo pierwszej encykliki Jana Pawta I — Redemptor hominis — gdzie Autor pod-
kresla, ze ,jednoczymy si¢ z Chrystusem ziemskim i niebianiskim zarazem” (Re-
demptor hominis, 20). Cho¢ rozrdéznianie stownikéw sprawiedliwo$ciowych ma
sens pastoralny i praktyczny, to w ostatecznym rozrachunku nie da si¢ oddzieli¢
ziemskiej i Bozej sprawiedliwosci, tak jak nie da si¢ zmonopolizowa¢ ani zinsty-
tucjonalizowa¢ prorockiego przepowiadania w Kosciele. Takie przepowiadanie
wymaga wolnoéci w Duchu Swietym i odpowiednich charyzmatow:

Do sprawowania postugi ewangelizacji na polu spotecznym, ktéra jest aspektem pro-
rockiej funkeji Kosciota, nalezy takze ukazywanie zfa i niesprawiedliwosci. Nalezy
jednak wyjasni¢, ze przepowiadanie zawsze jest wazniejsze od oskarzania. To ostat-
nie nie moze by¢ jednak oderwane od przepowiadania, dajacego mu prawdziwg sta-
to$¢ i moc wyzszej motywacji (Sollicitudo rei socialis, 41).
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Podobnie jak §w. Pawel na Areopagu, Jan Pawel II zwraca si¢ do zréznico-
wanych odbiorcéw z oredziem sprawiedliwosci i pokoju. Uzywa standardowo
jezyka praw cztowieka jako zadomowionego zaréwno w debacie publicznej, jak
i w katolickiej nauce spotecznej. Poglebia przy tym refleksje nad tymi prawa-
mi— podkreslajac $wigtos¢ zycia od poczecia do naturalnej $mierci, szczegélng
godno$¢ czltowieka stworzonego na Bozy obraz i podobienstwo, wreszcie potrze-
be szerokiego katalogu praw czlowieka. Prawa cztowieka sg w encyklikach spo-
lecznych nierozerwalnie ztaczone z budowaniem dobra wspélnego. Ponadto Jan
Pawel II w sposob bardzo przenikliwy rozpoznat zdolnos¢ Kosciota do dialogu
w okresie przemian politycznych roku 1989 w Europie Wschodnie;j.

O ile sprawiedliwo$¢ w sensie etyczno-jurydycznym latwiej jest przedstawic,
uzywajac precyzyjnych pojeé, o tyle sprawiedliwo$¢ Boza zazebiajaca si¢ z Bo-
zym milosierdziem wymaga innego jezyka i innej symboliki. Z Bozg sprawied-
liwoscig wigze sie bezposrednio aspekt prorocki —odnajdywanie znakéw Bozej
obecnosci w $wiecie i odczytywanie Zyciowego powotania czlowieka. Wspo-
mniane spotkania liderow religijnych w Asyzu i zawierzenie §wiata Bozemu mi-
losierdziu sg symbolicznymi gestami, bez ktorych tres¢ encyklik spolecznych
nie bylaby w pelni czytelna. Doktryny religijne s3 Zrédtem zaréwno sensu, jak
i motywacji dla milionéw ludzi na $wiecie. Wezwanie do pokojowego i spra-
wiedliwego dialogu, do wchodzenia w logike daru i Bozego milosierdzia jest
wielkim darem pontyfikatu Jana Pawta II.

Abstrakt
Sprawiedliwos¢ spoleczna w ujeciu Jana Pawta I1

Praca podejmuje analize pojecia sprawiedliwo$ci spolecznej w nauczaniu spolecznym Jana Pa-
wla II, akcentujgc dwuwymiarowo$¢ sprawiedliwos$ci: ludzka (prawa cztowieka) i Boska (nakazy
Boga). Na wzdr $w. Pawta Papiez kieruje swe dokumenty zaréwno do katolikéw, jak i wszystkich
ludzi dobrej woli, stosujac naprzemiennie jezyk praw cztowieka i jezyk religijny. Sprawiedliwos¢
ludzka opiera si¢ na poszanowaniu praw i godnosci, podczas gdy sprawiedliwo$¢ Boza powia-
zana jest z wypelnianiem woli Boga, miloscig i milosierdziem. Autor wykazuje, ze te wymiary
wzajemnie sie przenikaja w kluczowych encyklikach spotecznych papieza: ,Redemptor hominis”,
»Laborem exercens”, ,,Sollicitudo rei socialis” i ,,Centesimus annus”, w ktérych sprawiedliwo$¢
rozpatrywana jest w kontekstach etyczno-jurydycznym, spolecznym i teologicznym. Nauczanie
papieskie podkreéla znaczenie solidarnoéci i dobra wspolnego, poszerzajac rozumienie spra-
wiedliwosci o moralng nadwyzke realizowana w mitosci i darze z siebie. Analiza prowadzi do

wniosku, Ze dla Jana Pawla II prawdziwa sprawiedliwos¢ spoleczna pojawia sie tam, gdzie obrona
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praw faczy si¢ z czynnym zaangazowaniem na rzecz braterstwa, pojednania oraz przemiany osob

i spoleczenstw w duchu Ewangelii.

Slowa kluczowe: sprawiedliwo$¢ spoleczna, sprawiedliwos¢ praw czlowieka, sprawiedliwosé¢

Boza, encykliki spoleczne, Jan Pawet II

Abstract
Social justice in the teaching of John Paul IT

This chapter explores the concept of social justice in the social encyclicals of Pope John
Paul II, highlighting the nuanced use of justice as both a human and a divine category.
Drawing an analogy to St. Paul’s approach on the Areopagus, the analysis shows that
John Paul II addresses a pluralistic audience, adopting both the language of human
rights and the language of religious commandments. Human justice is rooted in the
respect for rights and dignity, while divine justice is tied to the fulfillment of God’s
will, love, and mercy. The author examines how these dimensions interweave through-
out John Paul IT’s key social documents—“Redemptor hominis”, “Laborem exercens”,
“Sollicitudo rei socialis”, and “Centesimus annus”—where justice is discussed within
ethical-juridical, social, and theological frameworks. The papal teaching emphasizes
social solidarity and the common good, extending justice from legal fairness to a moral
surplus realized in love and self-giving. The analysis reveals that true social justice, for
John Paul II, occurs where the defense of rights is integrated with an active commitment
to fraternity, reconciliation, and the transformation of individuals and societies in the
spirit of the Gospel.

Keywords: social justice, human rights justice, divine justice, social encyclicals, John
Paul IT
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