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OD REDAKCIJI

PRZED ZMIERZCHEM ZACHODU

Tramonto dell Occidente? [,,Zachdd stonca Zachodu?”’]' oraz Requiem
per [’Occidente [,,Requiem dla Zachodu”]* to tytuty dwoch esejow Giorgia
Agambena w cyklu ,,Una voce”, opublikowanych na tamach internetowego
periodyku ,,Quodlibet” w roku 2024. Agamben od wielu lat analizuje proces
transformacji cywilizacji zachodniej — transformacji, ktorej istota jest sekula-
ryzacja. Nie postrzega jej jednak jako prostego ,,odczarowania” i deteleogi-
zacji. Blizsza jest mu intuicja Carla Schmitta, Ze ,,w nowoczesnosci teologia
jest wciaz obecna, a jej oddziatywanie przemozne™.

Na to samo zjawisko — obecno$¢ postaw religijnych lub quasi-religijnych
pod powierzchnia deklarowanej w kulturze niechgci do nastawienia wobec
rzeczywistosci modelowanego przez wiarg religijnag — wskazat Jan Pawet 11
w rozmowie z Vittoriem Messorim: ,,Proces odchodzenia od Boga ojcoéw na-
szych, od Boga Jezusa Chrystusa, Ewangelii 1 Eucharystii, nie oznaczat zerwa-
nia z Bogiem bytujacym poza §wiatem. Owszem, ten Bog deistow byt stale
obecny, byt tez chyba obecny u francuskich encyklopedystow, w dzietach Vol-
taire’a i Jeana-Jacques’a Rousseau, jeszcze bardziej w Philosophiae naturalis
principia mathematica Isaaca Newtona, ktore oznaczaja poczatek rozwoju
fizyki nowoczesnej”™. Papiez opatrzyl jednak swoja obserwacj¢ znaczacym
uzupehieniem: ,,Ale ten Bog jest stanowczo Bogiem poza-Swiatowym. Bog
obecny w §wiecie wydawat si¢ niepotrzebny dla umystowosci wyksztalconej
na przyrodniczym poznaniu $wiata. Podobnie Bog dziatajacy w cztowieku
miat sta¢ si¢ niepotrzebny dla nowoczesnej swiadomosci, dla nowoczesne;j

' Zob. G. A gamb en, Tramonto del’occidente?, ,,Quodlibet”, 19 1T 2024, Quodlibet, https://
www.quodlibet.it/giorgio-agamben-tramonto-dell-u2019occidente.

2 Zob. ten ze, Requiem per I’'Occidente, ,,Quodlibet”, 11 VII 2025, Quodlibet, https:// www.
quodlibet.it/giorgio-agamben-requiem-per-1-u2019occidente.

3 T en z e, Oikonomia. Krolestwo i chwala. Przyczynek do teologicznej genealogii ekono-
mii i rzqdu, ttum. P. Laskowski, S. Matuszewski, P. Michalik, Wydawnictwo IFiS PAN, Warsza-
wa 2023, s. 38.

*JTan Pawelll, Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawel II odpowiada na pytania Vittoria
Messoriego, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1994, s. 56.
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nauki o cztowieku, badajacej mechanizmy $wiadome i pod§wiadome jego
postgpowania. Racjonalizm oswieceniowy wylaczyl prawdziwego Boga,
a w szczegolnosci Boga Odkupiciela, poza nawias™. Ukazujac konsekwencje
owej opcji na rzecz Boga pozaswiatowego, Jan Pawetl Il postuzyt si¢ formuta
,»Zy¢ [...] jakby Bog nie istnial”®, ktora z czasem stala si¢ waznym elementem
debaty o stanie kultury majacej korzenie chrzescijanskie.

W kulturze wybierajacej zycie ,,jakby Bog nie istniat” Odkupiciel zostat
potraktowany jako koncept ktodcacy si¢ z rozumem, ktory — przeciwstawiony
Bogu — mial sig sta¢ najwazniejszym punktem odniesienia ludzkich dazen
1 dziatan. Z kolei idea Boga pozaswiatowego — w ocenie Jana Pawta II ,,tylko
pewna niesprawdzalna hipoteza™’ — nie ktdci si¢ z modelem zycia ,,jakby Bog
nie istnial”’; nie przeszkadza bowiem rozumowi aspirowac¢ do sprawowania
pelni wladzy.

W roku 1994, w ktérym ukazal si¢ obszerny wywiad Messoriego z Papie-
zem, a wigc juz dobrze za poétmetkiem dwudziestosiedmioletniego pontyfikatu,
mogto si¢ wydawac, ze nastgpuje odwrot od pozytywistycznego przekonania
o wszechmocy ludzkiego rozumu wnioskujacego niemal wytacznie na podsta-
wie empirycznego poznania rzeczywistosci. W odzywajacej tgsknocie za sa-
crum — eksplorowanej przez myslicieli takich jak Mircea Eliade — Jan Pawet 11
dostrzegal swiadectwo instynktu samozachowawczego cywilizacji wprowa-
dzajacej niezbgdna korekt¢ do paradygmatu myslenia jednowymiarowego,
Slepego na cata sferg¢ doswiadczen opisywalnych w jezykach symbolicznych
i metaforycznych, a nie wylacznie w jezyku matematycznym?®.

Zywotno$¢ i popularno$é filozofii religii — nie tylko w odmianie feno-
menologicznej, do ktorej w rozmowie z Messorim nawiazuje Jan Pawel 11
— pozwalaty zywi¢ nadzieje, ze kultura chrzescijanska znajdzie srodowisko
bardziej sprzyjajace rozwojowi. Papiez wyraznie dostrzegal jednak ryzyko
polegajace na tym, ze nowe zainteresowanie duchowoscia przybierze postac
jakiej$ nowej gnozy, na przyklad na wzor New Age, zjawiska bedacego kon-
glomeratem aktywnosci w tej dziedzinie. Unikajac otwartej konfrontacji z tym
nurtem, Jan Pawet Il wyraznie wskazal na otwarcie antychrzescijanski cha-
rakter kierunkow filozoficznych i praktyk parareligijnych nalezacych do New
Age, ktore ,,bardzo glgboko zrywaja z tym, co jest istotowo chrzescijanskie,

> Tamze.

% Tamze, s. 57.

7 Tamze.

8 W rozmowie z Messorim Eliade przywotany zostat jako reprezentant myslenia hermeneu-
tycznego, eksplorujacego znaczenia jezyka symbolicznego (por tamze, s. 46). Mircea Eliade co
prawda zmart w roku 1986, ale w latach dziewigcdziesiatych dwudziestego wieku ciagle Zywa byta
recepcja jego tworczosci.
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nie méwiac tego w sposob jasny™. Ow gnostycki antychrystianizm — ktory
w kolejnych latach ukazywat si¢ w nowych odstonach, stajac si¢ otwarta walka
z chrzescijanstwem bedacym przeszkoda na drodze do ,,nowego wspaniatego
Swiata” — jawit si¢ Papiezowi jako symptom powracajacej w dziejach uzurpacji
przez cztowieka miejsca Boga: pragnienia cztowieka, by zastapi¢ objawienie
zawarte w Bozym stowie ludzka inwencja, tym, jak dosadnie powie Papiez,
,,CO jest wymystem samego cztowieka™!°.

Krytyka antychrystianizmu nie wynikala z chgci obrony doczesnego stanu
posiadania Kosciota. Jan Pawet I formutowat ja z pozycji obawy o destrukcyj-
ny potencjat tego nurtu — niebezpieczny dla catej kultury i poszczegodlnych osob.
Jeszcze w latach fermentu intelektualnego towarzyszacego obradom Soboru
Watykanskiego II — jak wiadomo, bardzo waznego dla formacji intelektualne;j
Karola Wojtyly — Joseph Ratzinger z niepokojem pisal o antysakramentalnosci
kultury powojennej. Dostrzegat rzadko dzisiaj zauwazany paradoks tego czasu
—wielkiemu, niemajacemu precedensu w historii chrzes$cijanstwa rozkwitowi
teologii sakramentow, zwiazanemu z odkryciami dotyczacymi starozytnych
zrodet liturgii chrzescijanskiej, towarzyszyt rownie bezprecedensowy anty-
sakramentalizm kultury: ,,W czasach, w ktorych przyzwyczailiSmy si¢ w tkance
rzeczy widzie¢ tylko materialny element pracy cztowieka, w ktérych — krotko
moéwiac — §wiat uznaje si¢ za materig, a materi¢ za materiat, nie ma juz wolne;j
przestrzeni dla owej symbolicznej przejrzystosci rzeczywistosci wskazujacej
na wieczno$¢, bedacej podstawa zasady sakramentalne;j. [...] W rzeczach widzi
si¢ tylko rzeczy, tylko funkcj¢ pracy czlowieka i jego osiagnigc, a obierajac
taki punkt wyjscia, nie mozna juz zrozumie¢, w jaki sposob «rzeczy» moze si¢
sta¢ «sakramentem»”!'. Inny aspekt paradoksalnosci tej sytuacji polega na tym,
ze 6w materialistyczny antysakramentalizm kultury odcielesnia cztowieka:
,,Btad antysakramentalnego idealizmu polega na tym, ze czyni cztowieka przed
Bogiem czystym duchem. Zamiast czlowieka zostalo tu tylko widmo, ktére
nie istnieje, oraz religijno$¢, ktora chcac budowac na takich fundamentach,
budowata na ztudnym piasku”'?. Zdaniem niemieckiego teologa przyczyna
owego odcielesniajacego antysakramentalizmu jest podwojny btad antropo-
logiczny: polaczenie swego rodzaju herezji idealistycznej i marksistowskie;j.
Idealistyczny komponent tego bigdu — osiagajacy szczyt w mysli Johanna
Gottlieba Fichtego — to ujecie cztowieka jako autonomicznego ducha bedacego

% Tamze, s. 81.

1 Tamze.

"'J. Ratzinger, Sakramentalne podstawy egzystencji chrzescijanskiej, ttum. W. Szymona,
w: tenze, Opera Omnia, t. 11, Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy Zycia chrzescijanskiego,
red. K. G6zdz, M. Gorecka, Wydawnictwo KUL, Lublin 2012, s. 185n.

12 Tamze, s. 199.
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wola i wolnos$cia, a wigc zdolnego tworzy¢ siebie'. Z marksizmu pochodzi za$
przeswiadczenie, ze cztowiek to wytacznie homo faber — materia jest dla niego
zawsze wylacznie materialem, ktory nalezy uczyni¢ przedmiotem ludzkiej
pracy; ani materia sama w sobie, ani jej sens symboliczny nie maja tutaj zna-
czenia'¥, co powoduje, ze zycie sakramentalne traci jakakolwiek podstawe.

Charles Taylor w pozniejszej o cztery dekady pracy A Secular Age' wskazat
na problem, ktory okreslit jako ekskarnacjg (ang. excarnation) chrzescijanstwa,
czyli ,state odciele$nianie si¢ zycia duchowego, tak Ze jest ono coraz mniej
ulokowane w gleboko znaczacych formach cielesnych, a coraz bardziej sytu-
uje sig¢ «w glowie»™'®. Dla kanadyjskiego filozofa bylo oczywiste, ze proces
owej ekskarnacji pozostaje sprzeczny z tajemnica Boskiej inkarnacji, stano-
wiaca jedna z najwazniejszych prawd chrzescijanstwa. Taylor, ktéry przyglada
si¢ temu zjawisku z szerokiej perspektywy uwzgledniajacej rozne tradycje
religijne i filozoficzne, bierze tez zreszta pod uwage znaki sakramentalne,
ubolewajac, ze odnajdywana w nich przez naszych przodkéw sita nietatwo
znajduje ekwiwalent w kulturze wskazujacej cztowiekowi zrodto pocieszenia
,»W glowie” — w jego wlasnej glowie.

Blad antropologiczny wskazany przez Ratzingera doprowadzit cywilizacjg
chrzescijanskiego Zachodu do stanu gigbokiego kryzysu, na ktorego istote
wskazat Jan Pawet Il w encyklice Evangelium vitae'. Jest nim konflikt, ktérym
naznaczona jest cywilizacja naszej epoki — epoki, jak ujmuje to encyklika, zdo-
minowanej przez $wieckos$¢: ,,Poszukujac najglebszych korzeni walki migedzy
«kulturg zycia» a «kultura $mierci», nie mozemy uznac za jej jedyna przyczyng
[...] wynaturzonej idei wolnosci. Trzeba doj$¢ do sedna dramatu, jaki przezywa
wspotczesny cztowiek: jest nim ostabienie wrazliwo$ci na Boga i1 cztowieka,
zjawisko typowe w kontekscie spotecznym i kulturowym zdominowanym
przez sekularyzm, ktorego wplywy przenikaja nawet do wngtrza wspolnot
chrzescijanskich 1 wystawiaja je na probg. Kto poddaje si¢ oddziatywaniu
tej atmosfery, tatwo moze si¢ znalez¢ w zamknigtym kole, ktore wciaga go
niczym straszliwy wir: tracac wrazliwo$¢ na Boga, traci si¢ takze wrazliwos¢
na cztowieka, jego godno$¢€ i zycie; z drugiej strony, systematyczne tamanie
prawa moralnego, zwlaszcza w powaznej materii poszanowania zycia ludz-
kiego i jego godnosci, prowadzi stopniowo do swoistego ostabienia zdolnosci
odczuwania ozywczej i zbawczej obecnosci Boga™'®.

3 Por. tamze, s. 198.

4 Por. tamze, s. 199.

15 Zob. Ch. Taylor, A Secular Age, The Belknapp Press of Harvard University Press, Cam-
bridge, Massachusetts — London 2007.

16 Tamze, s. 771. O ile nie wskazano inaczej, ttumaczenie fragmentow obcojezycznych — T.G.

7 Zob.Jan Pawetll Encyklika o warto$ci i nienaruszalnosci zycia ludzkiego Evangelium
vitae, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 16(1995) nr 4(172), s. 4-50.

8 Tamze, nr 21, s. 13.
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W innym miejscu tej profetycznej encykliki Jan Pawet Il powtorzyt wezwa-
nie $w. Pawta: ,,«Postgpujcie jak dzieci $wiattosci! [...] Badajcie, co jest mite
Panu. I nie miejcie udziatu w bezowocnych czynach ciemnosci» (Ef5, 8.10-11).
We wspoltczesnym kontekscie spotecznym, naznaczonym przez dramatyczna
walke migdzy «kultura zycia» a «kultura $mierci», nalezy wyksztalci¢ w sobie
silny zmyst krytyczny, pozwalajacy na rozeznanie prawdziwych warto$ci i au-
tentycznych potrzeb™".

To wezwanie odnosi si¢ do wyborow moralnych bezposrednio modelu-
jacych ksztalt kultury tak, ze — zaleznie od podejmowanych decyzji — stuzy
ona zyciu albo $mierci. Od roku 1995, w ktorym — w siedemnastym roku
swego pontyfikatu — Jan Pawet Il przypomnial swoim wspotczesnym: ,.de
vitae humanae inviolabili bono”, sprawy §wiata ogladanego z perspektywy tej
wyjatkowo wrazliwej kwestii ludzkiego zycia przybraty bardzo niepokojacy
ksztalt; wystarczy wspomnie¢ o zmianach prawnych z roku 2021 skutkuja-
cych radykalnym wzrostem stosowania eutanazji w Kanadzie czy o wpisaniu
w roku 2024 tak zwanego ,,prawa do aborcji” do konstytucji francuskie;j.

W artykule z jesieni roku 2024 — trzezwo komentujacym zwycigstwo
Donalda Trumpa, przez wiele oso6b postrzegane jako nadzieja na zasadnicze
ostabienie wptywow ,.kultury $mierci” — Alan Fimister (wspotautor interesuja-
cego kompendium filozofii polityki*) zrekapitulowat stan wojny dwoch kultur:
,,Posrod diabolicznej anarchii, neo-pogromow, malzenstw osob tej samej pici,
samobdjstw 0sob starszych i chorych oraz ludzi okaleczajacych sig, aby dosto-
sowac si¢ do utudy, jakoby zostali uwigzieni w niewtasciwym ciele, moze si¢
wydawac, ze nie ma nadziei na uspokojenie spraw na tej ziemi. Niewatpliwie
godzina jest pdzna™?'. Intencja Fimistera — intelektualisty zaangazowanego
w obrong praw tradycyjnie rozumianej rodziny — jest jednak podtrzymanie
chrzescijanskiej nadziei; stanowiacej rowniez lejtmotyw Evangelium vitae,
encykliki wzywajacej do nadziei. W artykule Fimistera wezwanie do prakty-
kowania cnoty nadziei wsparte zostato stowami Johna Henry’ego Newmana
konczacymi jego moweg znang jako Biglietto Speech, wygloszona w rzymskim
Palazzo della Pigna po otrzymaniu ,,biglietto” z informacja o nominacji kardy-
nalskiej: ,,Ko$ciot nie ma nic innego do zrobienia, jak tylko wykonywac swoje
wlasciwe obowiazki z ufnoscia 1 spokojem; sta¢ w miejscu i1 ujrze¢ zbawienie

19 Tamze, nr 95, s. 45.

2 Zob. T. Crean,A. Fimister, Integralism: A Manual of Political Philosophy, Editiones
Scholasticae, Neunkirchen-Seelscheid 2020.

A, Fimister, Say Not the Struggle Nought Availeth, ,Noice of the Family”, 13 XI 2024,
Voice of the Family: A Lay Initiative Formed to Defend Catholic Teaching on the Family, https:/
voiceofthefamily.com/say-not-the-struggle-nought-availeth/.
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Boze”?2. Mowcy chodzi tutaj o nadziejg cztowieka pokornego, o ktorym mowi
werset jedenasty Psalmu 37, konczacy t¢ wypowiedz: ,,Natomiast pokorni
posiada ziemi¢ / 1 beda si¢ rozkoszowa¢ wielkim pokojem”. Wystapienie
osnute jest wokot wyznania Newmana, ze przez cale zycie sprzeciwial si¢ on
liberalizmowi w religii, to jest przekonaniu, ze nie ma w niej zadnej pozytyw-
nej prawdy. W tym kontekscie nadzieja cztowieka pokornego, ze spokojem
oczekujacego, ze ujrzy zbawienie Boze, okazuje si¢ przylgnigciem do prawdy
religii objawione;.

Ow sugestywny akt nadziei wybitnego mysliciela nabiera nowego zna-
czenia w kontekscie tej okolicznosci, ze niniejszy tom ,,Ethosu. Kwartalnika
Instytutu Jana Pawta IT KUL” ukazuje si¢ na poczatku postugi papieza Leo-
na XIV, do ktorej szczegolnie waznych aktow u jej poczatku nalezy ogloszenie
$w. Johna Henry’ego Newmana doktorem Kos$ciota. Rodwnoczes$nie Papiez od
razu okazat si¢ kim$ wyraznie dostrzegajacym potrzebg obrony kultury zycia.
W pierwszej homilii zauwazyl, ze §wiat zdajacy si¢ na ,,technologig, pieniadze,
sukces, wladzg, przyjemnosci”® bez wahania odrzuca Chrystusa, gdy tylko
uzna, ze stawiane przez Niego wymagania sa zbyt uciazliwe. Przy innej okazji
swoja rol¢ Papiez okreslit jako nasladownictwo Mistrza, ktory przyszedt
»«dowic» ludzkos¢, aby ocali¢ ja z wod zta i $mierci”?*. Wierno$¢ tej misji
w zeswiecczonym $wiecie zdominowanym przez liberalizm jest — nawiazmy
do stynnego tytutu wyboru tekstow Newmana w przektadzie Stanistawa Brzo-
zowskiego® — ,,przy$wiadczeniem” prawomocno$ci nadziei.

Autorzy prezentowanego tu tomu to mysliciele, o ktérych rowniez mozna
powiedzie¢, ze ,,przy$wiadczaja” nadziei. Chociaz dostrzegaja cywilizacyjny
kryzys, nie poddaja si¢ rozpaczy, ale poszukuja drog ratunku. Jove Jim S. Aguas
w artykule Just Society and the Culture of Peace, po§wigconym potrzebie
staran we wspotczesnym swiecie o ,,spoleczenstwo sprawiedliwe i kulturg po-
koju”*, zauwaza na przyktad, ze nalezy si¢ przeciwstawic ,,wszelkim ideolo-
giom, ktore niszcza lub ponizaja cztowieka w imi¢ stanowisk populistycznych,
materialistycznych i konsumpcyjnych”’. Odwolujac si¢ do bogatej refleksji

2 JH. Newman,,Biglietto” Speech, The National Institute for Newman Studies: A Newman
Reader, https://www.newmanreader.org/works/addresses/file2.html.

3 L e on X1V, Homilia podczas Mszy Swietej ,, Pro Ecclesia” (Watykan, 9 V 2025), The Holy See,
https://www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/homilies/2025/documents/20250509-messa-cardinali.html.

2 T e n z e, Homilia podczas celebracji eucharystycznej na rozpoczecie postugi Piotrowej
biskupa Rzymu (Watykan, 18 V 2025), The Holy See, https:/www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/
homilies/2025/documents/20250518-inizio-pontificato.html.

3 Zob. JH. N e w m an, Przyswiadczenia wiary, thum. S. Brzozowski, Naktadem Ksiggarni
Polskiej B. Potonieckiego, Lwow 1915.

26 Zob. 1.J.S. A guas, Just Society and the Culture of Peace, “Ethos. Kwartalnik Instytutu
Jana Pawta IT KUL” 38(2025) nr 3(151), s. 121-154.

27 Tamze, s. 128.
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filozoficznej 1 teologicznej dotyczacej godnosci cztowieka — refleksji obecne;j
w mysli Arystotelesa i Tomasza z Akwinu oraz papiezy poruszajacych tak zwa-
na ,.kwesti¢ spoteczna” (tac. res socialis): Leona XIII, Piusa XI, Jana XXIII,
Jana Pawta Il 1 Franciszka — Aguas przypomina, ze Ko$ciot katolicki nigdy nie
utracit nadziei, iz mozliwa jest realizacja pozytywnej wizji pokojowego §wiata.
Ksiadz Stanistaw Fel z kolei, omawiajac kwesti¢ praw cztowieka w nauczaniu
Jana Pawla II, unaocznia inspirujaca rol¢ zarowno papieskiej refleksji w tej
dziedzinie, jak i tworczosci filozoficznej Karola Wojtyly dla kwestii kultury
zycia, w roznych dziedzinach jej urzeczywistniania sig?®. Wszystkie teksty
zebrane w niniejszym tomie — z r6ézna intensywnoscia i na réznych polach
refleksji: teologicznej, filozoficznej, politologicznej, socjologicznej, a takze
pedagogicznej — stanowia wyraz uwaznego namystu nad wyzwaniami kultury
u kresu pierwszej ¢wierci dwudziestego pierwszego wieku. Czytelnik znajdzie
w nich nie tylko raport o cywilizacji w stanie kryzysu, ale przede wszystkim
racjonalne pytanie, jak uchroni¢ cztowieka i jego §rodowisko zycia od kata-
strofy.

Podsumowujac jubileusz roku 2000 — otwierajacy nowe tysiaclecie dzie-
jow cztowieka i dziejow chrzescijanstwa — Jan Pawet Il wzywat, aby wyptynac
na glgbi¢ z nadzieja, ktora ,,«zawie$¢ nie moze» (Rz 5,5)”%. Te same stowa
$w. Pawla rozpoczynaja bullg Spes non confundit®®, ogtaszajaca trwajacy obec-
nie jubileusz roku 2025. Tres¢ nowego tomu ,,Ethosu. Kwartalnika Instytutu
Jana Pawla I KUL” dobrze wspotbrzmi z tymi wezwaniami.

Tomasz Garbol

2 Zob. S. F e 1, Uniwersalne kryterium oceny systemow spoleczno-gospodarczych. Jana Paw-
ta II koncepcja praw czlowieka, “Ethos. Kwartalnik Instytutu Jana Pawta IT KUL” 38(2025)
nr 3(151), s. 174-198.

¥ Jan PawetIl List apostolski na zakonczenie Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 Novo
millenio ineunte, nr 58, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 22(2001) nr 2(230), s. 23.

30 Zob. Franciszek, Bulla oglaszajaca Jubileusz Zwyczajny Roku 2025 Spes non confundit,
nr 1, The Holy See, https://www.vatican.va/content/francesco/pl/bulls/documents/20240509 spes-
non-confundit_bolla-giubileo2025.html.
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FROM THE EDITORS

BEFORE THE TWILIGHT OF THE WEST

“Tramonto dell’Occidente?” (The twilight of the West?)! and “Requiem per
I’Occidente” (Requiem for the West)* are the titles of two essays by Giorgio
Agamben published, in a series “Una Voce,” in the online magazine Quodli-
bet in 2024. For many years now, Agamben has focused his reflection on an
analysis of the currently ongoing transformation of Western civilization: the
transformation which essentially consists in secularization. However, the Ital-
ian thinker does not see the process in question as simply one of “disenchant-
ment” that triggers abandonment of the theistic worldview. Rather, he tends
to adopt Carl Schmitt’s insight that ,,in modernity, theology continues to be
present and active in an eminent way.”

The same phenomenon, namely that of religious or quasi-religious attitudes
pervading culture under the guise of its reluctance towards outlooks on reality
modelled by religious faith, was addressed by John Paul II in his conversa-
tion with Vittorio Messori. “The process of turning away from the God of the
Fathers, from the God of Jesus Christ, from the Gospel, and from the Eucharist
did not bring about a rupture with a God who exists outside of the world. In
fact, the God of the deists was always present; perhaps He was even present
in the French Encyclopedists, in the work of Voltaire and of Jean-Jacques
Rousseau, and even more so in Isaac Newton’s Philosophiae Naturalis Prin-
cipia Mathematica, which marked the beginning of modern physics,” said
the Pope. Yet, to this observation, he added a significant remark: “This God,
however, is decidedly a God outside of the world. To a mentality shaped by
a naturalistic consciousness of the world, a God present in the world appeared

! See Giorgio A gamb en, “Tramonto del’occidente?” Quodlibet, February 19, 2024, Quodli-
bet, https:/www.quodlibet.it/giorgio-agamben-tramonto-dell-u2019occidente.

2 See Giorgio A gamb e n, “Requiem per I’Occidente,” Quodlibet, July 11, 2025, Quodlibet,
https:// www.quodlibet.it/giorgio-agamben-requiem-per-1-u2019occidente.

3 Giorgio A gamb en, The Kingdom and the Glory: For a Theological Genealogy of Economy
and Government, trans. Lorenzo Chiesa (with Matteo Mandarini) (Stanford, California: Stanford
University Press, 2011), EPUB (Chapter 1, “The Two Paradigms”).

4 John Paulll, Crossing the Threshold of Hope, ed. Vittorio Messori, trans. Jenny McPhee
and Martha McPhee (New York: Alfred A. Knopf, 1994), 52-53.
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useless; similarly, a God working through man turned out to be useless to mod-
ern knowledge, to the modern science of man, which examines the workings of
the conscious and the subconscious. The rationalism of the Enlightenment put
to one side the true God—in particular, God the Redeemer.”” While showing
the implications of the option for “a God outside the world,” John Paul II used
the phrase “live ... as if God did not exist,”® which in time became an important
point of reference in the debates on the state of a culture with Christian roots.

In a culture which promotes living “as if God did not exist,” the concept
of the Redeemer is considered as being in conflict with reason, which—as op-
posed to God—remains the crucial point of reference for human aspirations
and actions. The idea of ““a God outside of the world” in turn—which, accord-
ing to John Paul II, is merely “an unverifiable hypothesis”’—is not in conflict
with the model of life “as if God did not exist,” since it does not prevent reason
from aspiring to wield full power.

In 1994, when Messori’s extensive interview with John Paul Il was published,
the pontificate of the Polish Pope was over halfway through, and, at that time, one
might have already witnessed the beginning of the abandonment of the positiv-
ist belief in the omnipotence of human reason which makes its inferences based
almost exclusively on the empirical view of reality. In the awoken longing for
the sacred—explored by thinkers such as Mircea Eliade—John Paul II would see
a testimony to the self-preservation instinct of the civilization which had introduced
a necessary correction in the paradigm of one-dimensional thinking that would
have otherwise made it blind to an entire spectrum of experience described in
a symbolic and metaphorical language rather than in the language of mathematics
exclusively.®

The timelessness and the popularity of the philosophy of religion—not only
in its phenomenological variety, to which John Paul II refers in his conversation
with Messori—prompted a hope that the Christian culture would find a favorable
environment for its growth. However, the Pope clearly saw the risk that the new
interest in spirituality might take the form of a new gnosis, such as, for instance,
New Age, a conglomeration of the sort. While avoiding an open confrontation
with the New Age beliefs, John Paul II would clearly point to the openly anti-
Christian character of the philosophical ideas and para-religious practices which,
as its elements, were “in distinct, if not declared, conflict with all that is essentially

> Ibidem, 53.

¢ Tbidem.

7 Ibidem.

§ In Messori’s conversation with John Paul IT, Eliade is mentioned as a representative of herme-
neutic thinking which explores the meanings of the symbolic language. See ibidem, 35. Although
Mircea Eliade passed away in 1986, his work was still vividly discussed in the 1990s.
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Christian.” The gnostic ani-Christianism—which in the years to come would
manifest its still new varieties and which soon began to openly challenge Christi-
anity it deemed an obstacle on the path to a “brave new world”—was considered
by the Pope as a manifestation of the phenomenon of man repeatedly usurping the
place of God and wishing to replace the Revelation present in God’s Word with
a human invention, with what John Paul II called “purely human words.”!

The Pope’s critique of anti-Christianism did not result from his intention
to defend the position of the Church in the world. Rather, John Paul II wished
to express his concern about the destructive potential of such intellectual cur-
rents, which he considered as dangerous to culture as much as to individual
persons. Already at the time of the intellectual ferment accompanying the
Second Vatican Council—which, as we know, greatly contributed to Karol
Wojtyta’s intellectual formation—Joseph Ratzinger shared his anxiety about
the anti-sacramental nature of the postwar culture. He noticed the paradox of
the time, one rarely, if ever, recognized today: the fact that the proliferation
of sacramental theology, unprecedented in the history of Christianity and trig-
gered by the rediscovery of the spiritual riches of ancient Christian liturgy,
was accompanied by an equally unprecedented anti-sacramental nature of the
culture of the time: “In a time when we have grown accustomed to seeing in
the substance of things nothing but the material for human labor—when, in
short, the world is regarded as matter and matter as material—initially there
is no room left for that symbolic transparency of reality toward the eternal on
which the sacramental principle is based.... The contemporary understanding
of the world is functionalist: it sees things merely as things, as a function of hu-
man labor and accomplishment, and given such a starting point, it is no longer
possible to understand how a ‘thing’ can become a ‘sacrament.’”!! Another
aspect of the paradox lies in that the materialist anti-sacramentalism of culture
disembodies man: “The error of anti-sacramental idealism consists in the fact
that it wants to make man into a pure spirit in God’s sight. Instead of a man,
the only thing remaining is a ghost that does not exist, and any religiosity that
tried to build on such foundations has built on shifting sand.”'? According to
the German theologian, the disembodying anti-sacramental attitude is “based on

° Ibidem, 90.

1 Tbhidem.

" Joseph Ratzinger, Collected Works, ed. Gerhard Ludwig Muller et al., vol. 2, Theology
of the Liturgy, ed. Michael J. Miller, trans. John Saward et al. (San Francisco, Ignatius Press, 2014),
EPUB (Part B: “Typos—Misterium—Sacramentum, . The Sacramental Foundation of Christian
Existence; 1. Preliminary Considerations: The Crisis of the Sacramental Idea in Modern Conscio-
usness”).

12 Tbidem (Part B: “Typos—Misterium—Sacramentum, I. The Sacramental Foundation of Chri-
stian Existence; 4. The Meaning of Sacraments Today”).
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a twofold anthropological error”'? which combines the heresy inherent in ideal-
ism with that characteristic of the Marxist positions. The idealistic component of
the anthropological error—which reached its extreme in the writings of Johann
Gottlieb Fichte—consists in the misreading of human nature as that of an autono-
mous spirit combining will and freedom, and thus capable of forming himself
completely by himself.'* On the other hand, it was Marxism that put forward the
idea that man is merely homo faber, to whom things in themselves are no more
than functions of his work; neither things nor their symbolic meaning have any
relevance to him, which eliminates the very basis of sacramental life.'

Four decades later, in his work entitled 4 Secular Age,'® Charles Taylor
wrote about the problem he described as an “excarnation”’ of Christianity,
the essence of which lay in “a transfer out of embodied, ‘enfleshed’ forms of
religious life, to those which are ‘more in the head.”””'® The Canadian philoso-
pher considers it as obvious that the process of “excarnation” was in conflict
with the mystery of the Divine incarnation, which is among the most essential
truths of the Christian faith. While looking at the phenomenon in question from
a wide perspective of various religious and philosophical traditions, Taylor
takes into consideration, among others, objects endowed with sacramental
power, acknowledging with regret, that the power our predecessors found in
them can hardly be found in a culture that persuades man that the consolation
he wants to find resides “in the head”'"?; indeed, in his own head.

The anthropological error Ratzinger identified resulted in that the civiliza-
tion of the Christian West entered the state of a deep crisis, the essence of which
was described by John Paul II in his Encyclical Evangelium Vitae.*® The nature
of the crisis—expounds the Pope—is the conflict that marks our civilization,
which is dominated by secularism: “In seeking the deepest roots of the strug-
gle between the ‘culture of life’ and the ‘culture of death,” we cannot restrict
ourselves to the perverse idea of freedom.... We have to go to the heart of the
tragedy being experienced by modern man: the eclipse of the sense of God and
of' man, typical of a social and cultural climate dominated by secularism, which,
with its ubiquitous tentacles, succeeds at times in putting Christian communities

13 See ibidem.

14 See ibidem.

15 See ibidem.

16 See Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, Massachusetts, and London: The Belknapp
Press of Harvard University Press, 2007).

17 Ibidem, 554.

18 Tbidem.

19 Tbidem, 613.

20 See John Paulll, Encyclical on the Value and Inviolability of Human Life Evangelium
Vitae, The Holy See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf
jp-ii_enc 25031995 evangelium-vitae.html.
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themselves to the test. Those who allow themselves to be influenced by this
climate easily fall into a sad vicious circle: when the sense of God is lost, there
is also a tendency to lose the sense of man, of his dignity and his life; in turn,
the systematic violation of the moral law, especially in the serious matter of
respect for human life and its dignity, produces a kind of progressive darkening
of the capacity to discern God’s living and saving presence.” 2!

In his prophetic encyclical, in another place, John Paul II repeats St. Paul’s
exhortation, “‘Walk as children of light ... and try to learn what is pleasing to the
Lord. Take no part in the unfruitful works of darkness’ (Eph 5:8,10—11). In our
present social context, marked by a dramatic struggle between the ‘culture of life’
and the ‘culture of death,’ there is need to develop a deep critical sense, capable
of discerning true values and authentic needs.””” The Pope’s appeal refers to the
moral choices which directly affect the shape of the culture in which we live,
so that—depending on our decisions—it serves either life or death. Since 1995,
which was the seventeenth year of the pontificate of John Paul II and the year in
which the Pope reminded his contemporaries that “de vitae humanae inviolabili
bono,” the world, as seen from the perspective of this particularly sensitive issue
pertaining to human life, has assumed a shape that cannot but arouse anxiety.
Suffice it to mention the bill passed in 2021 in Canada, resulting in a radical
increase in the number of euthanasia deaths in that country, or the inclusion of
the so-called “right to choose” in the French Constitution in 2024.

In his article written in the fall of 2024, in which he soberly commented
upon the victory of Donald Trump in the presidential election, perceived by
many as a chance for a significant weakening of the “culture of death,” Alan
Fimister (the co-author of an interesting manual of political philosophy)*
summed up the current state of the war between the two cultures: “Amidst
the diabolical anarchy, neo-pogroms, sodomarriage, the self-slaughter of the
elderly and the sick, and people mutilating themselves to conform to their delu-
sions about being trapped in the wrong body, it may seem as if there is no hope
for the tranquility of order on this earth. Undoubtedly the hour is late.”**

However, Fimister, an intellectual committed to the defense of the rights
of the traditional family, wishes, above all, to contribute to upholding the
Christian hope, which is also the leitmotif of Evangelium Vitae, an encyclical
calling for hope. In Fimister’s article, the appeal to sustain the virtue of hope

2! Tbidem, Section 21.

22 Ibidem, Section 95.

2 See Thomas Creanand Alan Fimister, Integralism: A Manual of Political Philosophy
(Neunkirchen-Seelscheid: Editiones Scholasticae, 2020).

2 See Alan Fimister “Say Not the Struggle Nought Availeth,” Voice of the Family, No-
vember 13, 2024, Voice of the Family: A Lay Initiative Formed to Defend Catholic Teaching on the
Family, https://voiceofthefamily.com/say-not-the-struggle-nought-availeth/.
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is backed up by the words of John Henry Newman concluding his “Biglietto
Speech,” which he delivered in the Palazzo della Pigna, upon receiving the
formal message (biglietto) that he would be made cardinal by the Pope: “Com-
monly the Church has nothing more to do than to go on in her own proper
duties, in confidence and peace; to stand still and to see the salvation of God.”*
Indeed, Newman was referring to the hope a humble person cherishes which is
also expressed in the concluding lines of Psalm 37: “But the poor will inherit
the earth, / will delight in great prosperity” (Ps 37:11). In his speech, Newman
confessed that all his life he had opposed the spirit of liberalism in religion: the
doctrine that there is no positive truth in religion. Against such a background,
the hope cherished by a humble person quietly awaiting salvation granted by
God turns out an assent to the truth of the revealed faith.

The powerful act of hope on the part of the eminent English thinker gains
a new meaning in the context of the fact that the current volume of Ethos:
Kwartalnik Instytutu Jana Pawta I KUL is published at the threshold of the
pontificate of Pope Leo XIV, among whose very first decisions was designating
St. John Henry Newman a Doctor of the Church. The new Pope has simulta-
neously shown himself as discerning the need to defend the culture of life. In his
first homily, he observed that a world that resorts to securities such as “technol-
ogy, money, success, power, or pleasure”?® will not hesitate to reject Christ, once
it decides that his demands are irksome. On another occasion, Pope Leo XIV
defined his role as that of one following in the footsteps of the “‘fisher’ of
humanity”*’ in order to “draw it up from the waters of evil and death.”” Faith-
fulness to this mission in a secularized world dominated by liberalism is—to
refer to the well-known title of Newman’s essay?*—tantamount to giving as-
sent to the validity of hope.

The authors of the articles compiled in the present volume are also thinkers
who can be described as “giving an assent” to hope. Although they are aware
of the present civilizational crisis, they do not fall into despair but look for

» John Henry N e w m a n, “Biglietto Speech,” The National Institute for Newman Studies:
A Newman Reader, https://www.newmanreader.org/works/addresses/file2.html.

26 “Homily of the Holy Father Leo XIV during the Holy Mass Pro Ecclesia” (Vatican, May 9,
2025), The Holy See, https://www.vatican.va/content/leo-xiv/en/homilies/2025/documents/20250509
-messa-cardinali.html.

27 “Homily of the Holy Father Leo XIV during the Holy Mass for the Beginning of the Pontifica-
te” (Vatican, May 18, 2025), The Holy See, https://www.vatican.va/content/leo-xiv/en/homilies/2025/
documents/20250518-inizio-pontificato.html.

2 Tbidem.

2 See John Henry N e w m a n, An Essay in Aid of a Grammar of Assent (London: Burns,
Oates & Co., 1874).
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ways of rescue. In his article entitled “Just Society and the Culture of Peace,”*"
Jove Jim S. Aguas emphasizes that “we need to confront any ideology that
destroys or degrades the human person based on a populist, materialistic, and
consumerist orientation.””' Drawing on the rich philosophical and theological
reflection on the dignity of the human being present in the thought of Aristotle
and Thomas Aquinas, as well as in the teaching of the Popes who focused on the
so-called “social question” (res socialis), i.e., Leo XIII, Pius XI, John XXIII,
John Paul II, and Francis, Aguas stresses that the Catholic Church has never
lost the hope in the plausibility of the positive vision of a peaceful world.
Fr. Stanistaw Fel, in turn, while discussing the issue of human rights in the
teaching of John Paul II, shows an inspiring role of the Pope’s insights in this
field, as well the significance of the philosophical work of Karol Wojtyta to the
question of the culture of life in its diverse manifestations.* All the articles—
with various intensity and on various planes, such as theology, philosophy,
political philosophy, sociology, and pedagogy—comprise penetrating insights
into the challenges posed before us by the culture of the first twenty-five years
of the twenty first century. What the readers will find in these papers is not
merely a report on a civilization in crisis, but—above all—a rational question
of how to protect humanity and its living environment from a catastrophe.

In his reflection at the close of the Great Jubilee of the Year 2000, which si-
multaneously opened a new millennium of the history of humanity and Christian-
ity, John Paul II called us to “put out into the deep” (Lk 5:4) with the hope that
“does not disappoint” (Rom 5:5).% It is with the very same words of St. Paul’s that
Pope Francis opened his Bull of Indiction of the—currently celebrated—Or-
dinary Jubilee of the Year 2025 Spes Non Confundit.** The contents of the cur-
rent volume of Ethos: Kwartalnik Instytutu Jana Pawta II KUL well resonate
with these exhortations.

Tomasz Garbol
Translated by Dorota Chabrajska

30 See Jove Jim S. A guas, “Just Society and the Culture of Peace,” Ethos: Kwartalnik Instytutu
Jana Pawta 11 KUL 38, no. 3 (151) (2025): 121-54.

31 Ibidem: 128.

32 See Stanistaw F e 1, “Uniwersalne kryterium oceny systemow spoteczno-gospodarczych:
Jana Pawta II koncepcja praw cztowieka,” Ethos: Kwartalnik Instytutu Jana Pawta 11 KUL” 38,
no. 3 (151) (2025): 174-98.

3 John Paulll “Apostolic Letter at the Close of the Great Jubilee of the Year 2000 Novo
millenio ineunte, Section 58, The Holy See, https:/www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/apost
letters/2001/documents/hf jp-ii_apl 20010106 novo-millennio-ineunte.html.

3 See Francis, Bull of Indiction of the Ordinary Jubilee of the Year 2025 Spes Non Confundit,
Section 1, The Holy See, https:/www.vatican.va/content/francesco/en/bulls/documents/20240509
spes-non-confundit_bolla-giubileo2025.html.
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,CZYZ JESTEM STROZEM BRATA MEGO?” (Rdz 4,9)
Wynaturzone pojecie wolnosci®

[...]

Zadane przez Boga pytanie: ,,C6ze$ uczynil?” (Rdz 4,10) zdaje si¢ jakoby
wezwaniem skierowanym do Kaina, aby wyszedl poza materialng rzeczywi-
stos¢ swojego zbrodniczego czynu 1 dostrzegt cata jego grozg w motywacjach,
ktére daty mu poczatek, i w konsekwencjach, ktore zen wynikaja.

Decyzje wymierzone przeciw zyciu rodza si¢ czasem z trudnych czy wrecz
dramatycznych do$wiadczen glebokiego cierpienia, samotnosci, caltkowitego
braku perspektyw ekonomicznych, depres;ji i lgku o przysztos¢. Tego rodzaju
okolicznos$ci moga takze znacznie ztagodzi¢ odpowiedzialno$¢ subiektywna,
a w konsekwencji takze wing tych, ktorzy podejmuja takie decyzje, ze swej
natury zbrodnicze. Niemniej problem ten wykracza dzisiaj poza sytuacje oso-
biste, chociaz ich znaczenia pominaé¢ nie mozna. Wystgpuje on bowiem takze
na plaszczyznie kulturowej, spolecznej i politycznej, gdzie ujawnia si¢ jego
aspekt najbardziej szkodliwy i niepokojacy, a mianowicie tendencja — coraz
bardziej rozpowszechniona — do interpretowania wymienionych tu przestgpstw
przeciw zyciu jako uprawnionych przejawow wolnosci osobistej, ktore nalezy
uznawac i chroni¢ jako autentyczne prawa jednostki.

W ten sposob dokonuje sig tragiczny w skutkach zwrot w dlugim procesie
historycznym, ktéry doprowadziwszy do odkrycia idei ,,praw czlowieka” —
jako wrodzonych praw kazdej osoby, uprzednich wobec konstytucji i prawo-
dawstwa jakiegokolwiek panstwa — popada dzi§ w zaskakujaca sprzeczno$c:
wlasnie w epoce, w ktorej uroczyscie proklamuje si¢ nienaruszalne prawa
osoby i publicznie deklaruje warto$¢ zycia, samo prawo do zycia jest w prak-
tyce tamane i deptane, zwlaszcza w najbardziej znaczacych dla czlowieka
momentach jego istnienia, jakimi s narodziny i $mier¢.

*Fragment Encykliki o wartosci i nienaruszalno$ci zycia ludzkiego Evangelium vitae (nr 18-20)
z roku 1995. Tekst publikujemy za: ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 16(1995) nr 4(172), s. 11-13.
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Z jednej strony rozne deklaracje praw cztowieka oraz liczne inicjatywy,
ktore sig do nich odwotuja, wskazuja na poglebianie si¢ w catym Swiecie wraz-
liwosci moralnej, bardziej sktonnej uzna¢ warto$¢ i godnos¢ kazdej ludzkiej
istoty jako takiej, bez wzgledu na jej rasg, narodowos¢, religi¢ czy poglady
polityczne i pochodzenie spoteczne.

Z drugiej strony, w kontrascie z tymi wzniostymi deklaracjami pozostaja,
niestety, fakty tragicznie im przeczace. Ta sytuacja jest tym bardziej niepoko-
jaca, czy raczej tym bardziej gorszaca, ze powstaje wtasnie w spoleczenstwie,
dla ktérego gwarancja ochrony praw cztowieka stanowi gtowny cel 1 zarazem
powdd do chluby. Jak mozna pogodzi¢ te wielokrotnie powtarzane deklaracje
zasad z nieustannym mnozeniem si¢ zamachow na zycie 1 z powszechnym
ich usprawiedliwianiem? Jak pogodzi¢ te deklaracje z odtraceniem stabszych,
bardziej potrzebujacych pomocy, starcow i tych, ktorych zycie dopiero sig
poczeto? Te zamachy sa jawnym zaprzeczeniem szacunku dla zycia i sta-
nowia radykalne zagrozenie dla catej kultury praw cztowieka. Zagrozenie
to moze ostatecznie podwazy¢ sam sens demokratycznego wspotistnienia:
nasze miasta przestana by¢ wspolnotami ludzi ,,zyjacych razem”, a stang si¢
spolecznosciami zapomnianych, zepchnigtych na margines, odtraconych i ska-
zanych na zagladg. Gdy zas przyjrzymy sig szerszej sytuacji Swiatowej, czyz
nie zauwazymy bez trudu, ze te deklaracje praw 0sob i narodow, gltoszone na
forum konferencji migdzynarodowych, sa jedynie jalowa retoryka, jezeli nie
towarzyszy im zdemaskowanie egoizmu krajow bogatych, ktore zamykaja
krajom ubogim dostgp do rozwoju albo uzalezniaja go od absurdalnych zaka-
zO6w prokreacji i tym samym przeciwstawiaja rozwdj samemu cztowiekowi?
Czyz nie nalezatoby poddac pod dyskusje samych systemow ekonomicznych,
przyjmowanych przez niektore panstwa czgsto pod wptywem naciskow i uwa-
runkowan o charakterze migdzynarodowym, a ksztaltujacych i utrwalajacych
sytuacje niesprawiedliwosci 1 przemocy, ktore obrazaja i depcza ludzka god-
no$¢ catych spoteczenstw?

Gdzie leza przyczyny tak paradoksalnej sprzecznos$ci?

Mozemy je odkry¢ poprzez catosciowa oceng zjawisk w dziedzinie kul-
tury i moralno$ci, poczynajac od tej mentalnos$ci, ktéra doprowadzajac do
skrajnosci, a nawet wypaczajac pojecie subiektywnosci, uznaje za posiadacza
praw tylko tego, kto dysponuje petna albo przynajmniej zaczatkowa autonomia
1 wychodzi juz ze stanu catkowitej zalezno$ci od innych. Czyz mozna jednak
pogodzi¢ takie zatozenie z uznaniem cztowieka za istotg, ktoéra nie mozna
,rozporzadzac¢”? Teoria praw cztowieka opiera si¢ wlasnie na uznaniu faktu,
ze czltowiek, inaczej niz zwierzgta i rzeczy, nie moze podlegaé niczyjemu
panowaniu. Trzeba tu wspomnie¢ takze o pewnym sposobie myslenia, ktory
sktonny jest utozsamia¢ godnos¢ osobowa ze zdolno$cia do bezposredniego
porozumiewania si¢ z innymi za pomoca jezyka — w sposob doswiadczalnie
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sprawdzalny. Jest oczywiste, ze w takich warunkach nie ma na §wiecie miejsca
dla kogos, kto — jak na przyktad nienarodzone dziecko albo cztowiek umieraja-
cy — jest podmiotem strukturalnie stabym, wydaje si¢ zupetnie zdany na taske
innych osdb, jest od nich catkowicie uzalezniony i umie si¢ porozumiewac
tylko niestyszalnym jezykiem glebokiej symbiozy uczué. Tak wigc czynnikiem
ksztattujacym decyzje i dzialania w sferze relacji miedzy osobami i wspotzycia
spotecznego staje si¢ sita. Jest to jednak doktadne zaprzeczenie tego, do czego
dazyto w ciagu dziejow panstwo prawa jako wspodlnota, w ktorej ,racja sity”
zostaje zastapiona przez ,,sit¢ racji”.

Na innej ptaszczyznie zrodlem sprzeczno$ci migdzy oficjalnymi deklara-
cjami praw cztowieka a ich tragiczna negacja w praktyce jest pojgcie wolnosci,
ktore absolutyzuje znaczenie jednostki ludzkiej, przekreslajac jej odniesie-
nie do solidarnos$ci z drugimi, do pelnej akceptacji drugiego cztowieka i do
stuzenia innym. Chociaz prawda jest, ze do eliminacji zycia poczgtego czy
dobiegajacego kresu dochodzi w niektérych przypadkach pod wptywem Zle
pojetego altruizmu albo zwyktej ludzkiej litosci, nie mozna zaprzeczy¢, ze tego
rodzaju kultura $mierci jako taka jest wyrazem catkowicie indywidualistycz-
nego pojgcia wolnosci, ktoéra staje sig ostatecznie wolnoscia ,,silniejszych”,
wymierzona przeciw stabszym, skazanym na zagtadg.

Wtlasnie w ten sposéb mozna interpretowaé odpowiedz Kaina na pytanie
Boga: ,,Gdzie jest brat twdj, Abel?”’: ,,Nie wiem. Czyz jestem strozem brata
mego?”’ (Rdz 4,9). Tak, kazdy czlowiek jest ,,strozem swego brata”, poniewaz
Bog powierza cztowieka cztowiekowi. I wiasnie w perspektywie tego zawie-
rzenia Bog obdarza kazdego cztowieka wolnoscia, w ktorej istotne znaczenie
ma wymiar relacyjny. Wolnos¢ jest wielkim darem Stworcy, jako ze ma stuzy¢
osobie 1 jej spetnieniu, ktore dokonuje si¢ przez dar z siebie i otwarcie si¢ na
drugiego czlowieka. Natomiast absolutyzacja wolnosci w indywidualistycz-
nym ujgciu prowadzi do ogolocenia jej z pierwotnej tresci oraz do przekresle-
nia jej najglebszego powotania i godnosci.

Trzeba tu zwrdci¢ uwage na jeszcze glebszy aspekt problemu: wolnos$c
zapiera si¢ samej siebie, zmierza do autodestrukcji i do zniszczenia drugiego
cztowieka, gdy przestaje uznawac i respektowac konstytutywna wigz, jaka
taczy ja z prawda. Ilekro¢ wolnos¢, pragnac wyswobodzi¢ si¢ od wszelkiej
tradycji 1 autorytetu, zamyka si¢ nawet na pierwotne najbardziej oczywiste
pewniki prawdy obiektywnej i powszechnie uznawanej, stanowiacej podstawe
zycia osobistego i1 spolecznego, wowczas cztowiek nie przyjmuje juz prawdy
o dobru i zlu jako jedynego 1 niepodwazalnego punktu odniesienia dla swoich
decyzji, ale kieruje si¢ wyltacznie swoja subiektywna i zmienna opinia lub po
prostu swym egoistycznym interesem i kaprysem.

Ta koncepcja wolnosci prowadzi do glgbokiego znieksztalcenia zycia
spotecznego. Jezeli promocja wlasnego ,,ja” jest pojmowana w kategoriach
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absolutnej autonomii, prowadzi nieuchronnie do negacji drugiego cztowieka;
jest on postrzegany jako wrog, przed ktorym trzeba sig broni¢. W ten sposob
spoteczenstwo staje si¢ zbiorowoscia jednostek zyjacych obok siebie, ale nie-
polaczonych wzajemnymi wigzami: kazdy pragnie zrealizowac swoje cele
niezaleznie od innych czy wrecz dazy do wiasnych korzysci kosztem innych.
Jednakze fakt, ze takze inni maja podobne dazenia, zmusza do poszukiwania
jakiej$ formy kompromisu, jezeli spoteczenstwo ma zagwarantowac¢ kazdemu
mozliwie jak najwigcej wolnosci. W ten sposob zanika wszelkie odniesienie
do wspdlnych wartosci 1 do prawdy absolutnej, uznawanej przez wszystkich:
zycie spoteczne zostaje wystawione na ryzyko catkowitego relatywizmu.
Wszystko staje si¢ wowczas przedmiotem umowy i negocjacji; takze owo
pierwsze z podstawowych praw, jakim jest prawo do zycia.

Oto6z to whasnie ma dzi$ miejsce takze na scenie polityki i panstwa: pier-
wotne i niezbywalne prawo do zycia staje si¢ przedmiotem dyskusji lub zo-
staje wrecz zanegowane na mocy gltosowania parlamentu lub z woli czg$ci
spoteczenstwa, cho¢by nawet liczebnie przewazajacej. Jest to zgubny rezultat
nieograniczonego panowania relatywizmu: ,,prawo” przestaje by¢ prawem,
poniewaz nie jest juz oparte na mocnym fundamencie nienaruszalnej godnosci
osoby, ale zostaje podporzadkowane woli silniejszego. W ten sposob demokra-
cja, sprzeniewierzajac si¢ wlasnym zasadom, przeradza si¢ w istocie w system
totalitarny. Panstwo nie jest juz ,,wspolnym domem”, gdzie wszyscy moga zy¢
zgodnie z podstawowymi zasadami rownosci, ale przeksztatca si¢ w panstwo
tyranskie, uzurpujace sobie prawo do dysponowania zyciem stabszych i bez-
bronnych, dzieci jeszcze nienarodzonych, w imig pozytku spotecznego, ktory
W rzeczywistosci oznacza jedynie interes jakiej$ grupy.

Mozna odnie$¢ wrazenie, ze wszystko odbywa si¢ z pelnym poszanowa-
niem praworzadno$ci, przynajmniej w tych przypadkach, gdy prawa dopusz-
czajace przerywanie ciazy lub eutanazjg zostaja przeglosowane zgodnie z tak
zwanymi zasadami demokratycznymi. W rzeczywisto$ci mamy tu jednak do
czynienia jedynie z tragicznym pozorem praworzadnosci, za$ ideat demo-
kratyczny — ktory zastuguje na to miano tylko wéwczas, gdy uznaje i chroni
godnos¢ kazdej osoby — zostaje zdradzony u samych podstaw: ,,Czyz mozna
moéwi¢ o godnosci kazdej osoby, kiedy pozwala si¢ na zabijanie tej najstab-
szej 1 najbardziej niewinnej? W imig jakiej sprawiedliwosci poddaje si¢ osoby
najbardziej niesprawiedliwej dyskryminacji, uznajac niektore z nich za godne
obrony, a odmawiajac tej godnosci innym?”’!. Pojawienie si¢ takich sytuacji

"' Jan Pawetll, Nel rispetto del diritto alla vita risiede la vera dignita dell Europa (Prze-
moéwienie do uczestnikow sympozjum naukowego na temat ,,Prawo do zycia a Europa”, Watykan,
18 XI1 1987), w: Insegnamenti di Giovanni Paolo II,t. 10 (1987), cz. 3, Libreria Editrice Vaticana,
[Citta del Vaticano] 1988, s. 1446n.
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oznacza, ze dzialaja juz mechanizmy, ktore prowadza do zaniku prawdziwego
ludzkiego wspotzycia i do rozpadu samego organizmu panstwowego.

Rewindykacja prawa do przerywania ciazy, dzieciobojstwa i eutanazji oraz
prawne jego uznanie jest rownoznaczne z przyjgciem wynaturzonej i nikczem-
nej wizji ludzkiej wolno$ci: z uznaniem jej za absolutna wtadz¢ nad innymi
i przeciw innym. To jednak oznacza §mier¢ prawdziwej wolnosci: ,,Zaprawde,
zaprawdg, powiadam wam: Kazdy, kto popetnia grzech, jest niewolnikiem
grzechu” (J 8,34).
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JOHN PAUL II

“AM I MY BROTHER’S KEEPER?” (Gen 4:9)
A Perverse Idea of Freedom®

The Lord’s question: “What have you done?” (Gen 4:10), seems almost
like an invitation addressed to Cain to go beyond the material dimension of
his murderous gesture, in order to recognize in it all the gravity of the motives
which occasioned it and the consequences which result from it.

Decisions that go against life sometimes arise from difficult or even tragic
situations of profound suffering, loneliness, a total lack of economic prospects,
depression and anxiety about the future. Such circumstances can mitigate even
to a notable degree subjective responsibility and the consequent culpability
of those who make these choices which in themselves are evil. But today the
problem goes far beyond the necessary recognition of these personal situations.
It is a problem which exists at the cultural, social and political level, where it
reveals its more sinister and disturbing aspect in the tendency, ever more widely
shared, to interpret the above crimes against life as legitimate expressions of
individual freedom, to be acknowledged and protected as actual rights.

In this way, and with tragic consequences, a long historical process is
reaching a turning-point. The process which once led to discovering the idea of
“human rights”—rights inherent in every person and prior to any Constitution
and State legislation—is today marked by a surprising contradiction. Precisely
in an age when the inviolable rights of the person are solemnly proclaimed
and the value of life is publicly affirmed, the very right to life is being denied
or trampled upon, especially at the more significant moments of existence: the
moment of birth and the moment of death.

“Extract from the Encyclical Letter on the Value and Inviolability of Human Life Evangelium
Vitae (1995), Sections 18-20. For the original text, see loannes Paulus PP I, Evangelium
Vitae: To the Bishops, Priests, and Deacons, Men and Women religious, lay Faithful, and all People
of Good Will on the Value and Inviolability of Human Life, The Holy See, https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 25031995 evangelium-vitae.html.

© Copyright 1995 by Dicastery for Communication.
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On the one hand, the various declarations of human rights and the many
initiatives inspired by these declarations show that at the global level there is
a growing moral sensitivity, more alert to acknowledging the value and dignity
of'every individual as a human being, without any distinction of race, national-
ity, religion, political opinion or social class.

On the other hand, these noble proclamations are unfortunately contradicted
by a tragic repudiation of them in practice. This denial is still more distressing,
indeed more scandalous, precisely because it is occurring in a society which
makes the affirmation and protection of human rights its primary objective
and its boast. How can these repeated affirmations of principle be reconciled
with the continual increase and widespread justification of attacks on human
life? How can we reconcile these declarations with the refusal to accept those
who are weak and needy, or elderly, or those who have just been conceived?
These attacks go directly against respect for life, and they represent a direct
threat to the entire culture of human rights. It is a threat capable, in the end, of
jeopardizing the very meaning of democratic coexistence: rather than socie-
ties of “people living together,” our cities risk becoming societies of people
who are rejected, marginalized, uprooted and oppressed. If we then look at the
wider worldwide perspective, how can we fail to think that the very affirmation
of the rights of individuals and peoples made in distinguished international
assemblies is a merely futile exercise of rhetoric, if we fail to unmask the
selfishness of the rich countries which exclude poorer countries from access to
development or make such access dependent on arbitrary prohibitions against
procreation, setting up an opposition between development and man himself?
Should we not question the very economic models often adopted by States
which, also as a result of international pressures and forms of conditioning,
cause and aggravate situations of injustice and violence in which the life of
whole peoples is degraded and trampled upon?

What are the roots of this remarkable contradiction?

We can find them in an overall assessment of a cultural and moral nature,
beginning with the mentality which carries the concept of subjectivity to an
extreme and even distorts it, and recognizes as a subject of rights only the
person who enjoys full or at least incipient autonomy and who emerges from
a state of total dependence on others. But how can we reconcile this approach
with the exaltation of man as a being who is “not to be used”? The theory of
human rights is based precisely on the affirmation that the human person,
unlike animals and things, cannot be subjected to domination by others. We
must also mention the mentality which tends to equate personal dignity with
the capacity for verbal and explicit, or at least perceptible, communication. It
is clear that on the basis of these presuppositions there is no place in the world
for anyone who, like the unborn or the dying, is a weak element in the social
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structure, or for anyone who appears completely at the mercy of others and
radically dependent on them and can only communicate through the silent lan-
guage of a profound sharing of affection. In this case it is force which becomes
the criterion for choice and action in interpersonal relations and in social life.
But this is the exact opposite of what a State ruled by law, as a community in
which the “reasons of force” are replaced by the “force of reason,” historically
intended to affirm.

At another level, the roots of the contradiction between the solemn af-
firmation of human rights and their tragic denial in practice lies in a notion of
freedom which exalts the isolated individual in an absolute way, and gives no
place to solidarity, to openness to others and service of them. While it is true
that the taking of life not yet born or in its final stages is sometimes marked by
a mistaken sense of altruism and human compassion, it cannot be denied that
such a culture of death, taken as a whole, betrays a completely individualistic
concept of freedom, which ends up by becoming the freedom of “the strong”
against the weak who have no choice but to submit.

It is precisely in this sense that Cain’s answer to the Lord’s question:
“Where is Abel your brother?” can be interpreted: “I do not know; am I my
brother’s keeper?”” (Gen 4:9). Yes, every man is his “brother’s keeper,” because
God entrusts us to one another. And it is also in view of this entrusting that God
gives everyone freedom, a freedom which possesses an inherently relational
dimension. This is a great gift of the Creator, placed as it is at the service of
the person and of his fulfilment through the gift of self and openness to others;
but when freedom is made absolute in an individualistic way, it is emptied of
its original content, and its very meaning and dignity are contradicted.

There is an even more profound aspect which needs to be emphasized: free-
dom negates and destroys itself and becomes a factor leading to the destruction
of others, when it no longer recognizes and respects its essential link with the
truth. When freedom, out of a desire to emancipate itself from all forms of
tradition and authority, shuts out even the most obvious evidence of an objec-
tive and universal truth, which is the foundation of personal and social life,
then the person ends up by no longer taking as the sole and indisputable point
of reference for his own choices the truth about good and evil, but only his
subjective and changeable opinion or, indeed, his selfish interest and whim.

This view of freedom leads to a serious distortion of life in society. If the
promotion of the self is understood in terms of absolute autonomy, people
inevitably reach the point of rejecting one another. Everyone else is considered
an enemy from whom one has to defend oneself. Thus society becomes a mass
of individuals placed side by side, but without any mutual bonds. Each one
wishes to assert himself independently of the other and in fact intends to make
his own interests prevail. Still, in the face of other people’s analogous interests,
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some kind of compromise must be found, if one wants a society in which the
maximum possible freedom is guaranteed to each individual. In this way, any
reference to common values and to a truth absolutely binding on everyone is
lost, and social life ventures on to the shifting sands of complete relativism.
At that point, everything is negotiable, everything is open to bargaining: even
the first of the fundamental rights, the right to life.

This is what is happening also at the level of politics and government:
the original and inalienable right to life is questioned or denied on the basis
of a parliamentary vote or the will of one part of the people—even if it is the
majority. This is the sinister result of a relativism which reigns unopposed: the
“right” ceases to be such, because it is no longer firmly founded on the invio-
lable dignity of the person, but is made subject to the will of the stronger part.
In this way democracy, contradicting its own principles, effectively moves
towards a form of totalitarianism. The State is no longer the “common home”
where all can live together on the basis of principles of fundamental equality,
but is transformed into a tyrant State, which arrogates to itself the right to dis-
pose of the life of the weakest and most defenseless members, from the unborn
child to the elderly, in the name of a public interest which is really nothing but
the interest of one part. The appearance of the strictest respect for legality is
maintained, at least when the laws permitting abortion and euthanasia are the
result of a ballot in accordance with what are generally seen as the rules of
democracy. Really, what we have here is only the tragic caricature of legality;
the democratic ideal, which is only truly such when it acknowledges and safe-
guards the dignity of every human person, is betrayed in its very foundations:
“How is it still possible to speak of the dignity of every human person when
the killing of the weakest and most innocent is permitted? In the name of what
justice is the most unjust of discriminations practiced: some individuals are
held to be deserving of defense and others are denied that dignity?””! When
this happens, the process leading to the breakdown of a genuinely human co-
existence and the disintegration of the State itself has already begun.

To claim the right to abortion, infanticide and euthanasia, and to recognize
that right in law, means to attribute to human freedom a perverse and evil
significance: that of an absolute power over others and against others. This is
the death of true freedom: “Truly, truly, I say to you, every one who commits
sin is a slave to sin” (Jn 8:34).

"'John Paulll, “Nel rispetto del diritto alla vita risiede la vera dignita dell Europa,” Address
to the Participants at the Study Conference on “The Right to Life and Europe,” Vatican, December 18,
1987, in Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, vol. 10 (1987), part 3 ([Citta del Vaticano]: Libreria
Editrice Vaticana, 1988), 1446—47.
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DOSWIADCZENIE, PODMIOT I BYT
U podstaw filozoficznej antropologii Karola Wojtyly

Filozofia Wojtyly jest wilasciwie refleksjq nad doswiadczeniem, pobudzajqcq
kazdego do refleksji nad sobq samym. Ta sokratejska postawa stuzy nie tylko
ukazaniu, ze wymog prawdy cztowiek odnajduje w sobie, w podstawowym do-
Swiadczeniu siebie. Droga badawcza oraz sposob dokonywania analiz sq bowiem
zaproszeniem do poglebionej refleksji nad wtasnym ,,ja” — jednakze nie w sen-
sie psychologicznym. Stanowiq zachete do odkrywania powszechnie dostepnych
podstawowych struktur i tresci, ktore sq nam dane w egotycznym wglqdzie, lecz
ktorych dostrzezenie wymaga uwagi, zaangazowania i skupienia.

,,Personalistyczna rewolucja myslowa Karola Wojtyty ciagle czeka na recep-
cje oraz wceielenie w czyn w zyciu ludzi i narodow™. To zdanie, wypowiedziane
trzydziesci lat temu przez Wojciecha Chudego w jego wprowadzeniu do ksiazki
Rocca Buttiglionego Mysl Karola Wojtyh?, powinno dzi§ wybrzmie¢ ponownie,
gdyz o ile wciaz z gorycza konstatujemy niewielka zaledwie poprawe recepcji tej
mysli, o tyle kazda nowa okazja do ponownego jej odkrywania moze — i powinna
— budzi¢ nadzieje. Nie ulega natomiast watpliwosci, ze wcigz warto ukazywac
prawdziwa warto$¢ tej filozofii, gdyz ona po prostu na to zastuguje.

Obecne czasy stawiaja przed mysla filozoficzng o czlowieku nowe wyzwa-
nia, pojawiaja si¢ nowe pytania i zagrozenia, a te, ktoérych bylismy swiadkami
jeszcze niedawno, wydaja si¢ powraca¢ z wigksza sita i odbijaja si¢ donio-
Slejszym echem. W szczegolnie dotkliwy sposob obserwujemy zagubienie
podmiotu, zwiazane z negacja osoby i hegemonia rosnacego w silt¢ zbiorowego
podmiotu technokratycznego®. Wobec licznych pytan o tozsamo$¢ i nature
cztowieka odpowiedzi udzielane przez nauki empiryczne w dalszym ciagu
okazuja si¢ niewystarczajace. Dlatego tym bardziej warto si¢ga¢ i odkrywac na

" Dr hab. Arkadiusz Gudaniec, prof. KUL — Katedra Antropologii Filozoficznej i Filozofii Prawa,
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II, e-mail: arkadiusz.gudaniec@kul.pl, ORCID 0000-
0002-7979-6106 [petna nota o Autorze na koncu numeru].

'"'W. Chudy, Wprowadzenie. Na odsiecz prawdzie o osobie ludzkiej, w: R. Buttiglione, Mys/
Karola Wojtyly, ttum. J. Merecki, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1996, s. 17.

2 Zob.Buttiglione, Mysi Karola Wojtyly; zob. tez: R. Buttiglione, Il pensiero di
Karol Wojtyta, Jaca Book, Milano 1982.

3 Por. A. S c ola, Doswiadczenie czlowieka, thum. P. Mikulska, Instytut Jana Pawta IT KUL,
Lublin 2010, s. 31-33.
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nowo filozoficzne koncepcje o szczegdlnej intelektualnej wartosci, wykazujace
znamiona mysli ponadczasowe;.

W niniejszym artykule pominigte zostaty najbardziej znane zagadnienia
z zakresu antropologii Wojtyly (takie jak wolno$¢-samostanowienie, transcen-
dencja czy integracja osoby w czynie) na rzecz nieco gigbszego pochylenia sig
nad kwestiami logicznie wcze$niejszymi, ktore stanowia dla tamtych bazowa
ptaszczyzng teoretyczna. Chodzi o istotne watki zwiazane z rozumieniem pod-
miotowosci na kanwie poglebionej analizy doswiadczenia cztowieka. Zagad-
nienia te, ksztaltujac fundamenty konstrukc;ji filozoficznej Wojtyty, okazaty si¢
nieodzownym gruntem dla jego waznych odkry¢ antropologiczno-etycznych,
dokonanych na dalszych etapach prowadzonych przezen analiz. Na tres¢ po-
nizszych rozwazan sktadaja si¢ zatem wazne filozoficzne dokonania autora
Osoby i czynu we wskazanym zakresie, wraz z proba ponownego ich wyarty-
kutowania i zwrocenia uwagi na kluczowe, a niekiedy by¢ moze przetomowe
rozstrzygnigcia.

ZASADA WGLADU
Geneza filozofii opartej na doswiadczeniu cztowieka

Probujac dokonaé czego$, co mozna by nazwac rekonstrukcja genezy fi-
lozofii Wojtyty w oparciu o zasady stanowiace 0§ strukturalng jego filozofii,
warto najpierw zwréoci¢ uwage na wyjatkowy charakter jego postawy badaw-
czej. Jak wiadomo, interesowal go cztowiek i — jak niemal kazdy zajmujacy si¢
ta tematyka filozof — Wojtyta mial na uwadze sens zycia ludzkiego, specyfike
istnienia cztowieka i tym podobne zagadnienia. Jednak w przypadku Wojtyty
szczegbdlnym centrum zainteresowania stat si¢ nie tyle sam fakt bycia czlowie-
kiem, ile raczej sposob, w jaki jest si¢ cztowiekiem. Dla tak sformutowanego
celu konieczne okazato si¢ szczegolne postgpowanie badawcze. Dostrzegalna
w pismach Wojtyly pasja poznawcza zaangazowana w rozumienie cztowieka
przektadata sig, po pierwsze, na fundamentalny postulat neutralnosci takiej
wiedzy, czyli jej ateoretycznosci. Miato to oznacza¢ catkowite pominigcie
uwarunkowan teoretycznych, wstgpnego przyjmowania jakichkolwiek pogla-
déw badz mniej lub bardziej zaawansowanych teorii. Postulat ten okazuje
si¢ mozliwy do zrealizowania, gdyz cztowiek zdolny jest do bezposredniego
wgladu w samego siebie. Wglad 0w staje si¢ odtad zasadniczym i whasciwie je-
dynym zrédtem filozofowania Wojtyty*. Po drugie, wszystkie stosowane przez
niego w toku analiz odniesienia dotyczace filozoficznych badz naukowych

4 Por. I. M e r e c k i, Zrédla filozofii Karola Wojtyly, ,,Ethos. Kwartalnik Instytutu Jana Paw-
ta I KUL” 19(2006) nr 4(76), s. 81-84.
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koncepcji, teorii czy metod uznawane sg za drugorzedne i traktowane jedynie
jako ilustracja, dopowiedzenie badz wskazanie rezultatu zbieznego z tym osia-
gnigtym na drodze czystej percepcji wewngtrznej. Zamierzeniem Wojtyty byto
przeprowadzenie glebokiej i uwaznej penetracji tego podstawowego wgladu
w siebie samego — wgladu, ktérym cztowiek dysponuje w sposob catkowicie
naturalny i ktory dany jest kazdemu na najbardziej podstawowym poziomie.
Najogolniej mozna zatem stwierdzi¢, ze w filozofii Wojtyly punkt wyjscia
stanowi doswiadczenie cztowieka (lub doswiadczenie bycia cztowiekiem)?.

Wglad, o ktérym mowa, jest oczywiscie czyms zdecydowanie subiektyw-
nym. Stad dostrzezenie w nim pewnych ogdlnych struktur, tresci czy zasad wyma-
galo odpowiednich zabiegow formalnych, co ostatecznie musiato si¢ przetozy¢ na
wybory dotyczace metod. Byty one jednak u Wojtyly pokierowane podstawowym
postulatem bezzatozeniowowsci i jemu byty podporzadkowane. Wybrana metoda
musiata, po pierwsze, najlepiej nadawac si¢ do realizacji zadania badawczego.
Dlatego mogta nia by¢ w zasadzie tylko fenomenologiczna metoda ogladu i opisu
tego, co i jak jest bezposrednio dane. Po drugie, wybrana metoda musiata zosta¢
odpowiednio zmodyfikowana. Wojtyta uznat, ze dziatanie cztowieka wymyka si¢
tradycyjnym wersjom tej metody, i dlatego dostosowat ja do przyjetych celow
badawczych, dzigki czemu uzyskat cos, co zwykto si¢ nazywac transfenomenolo-
gia’. Nie zaakceptowat rowniez tak zwanej redukcji fenomenologicznej (epoché),
pomijajacej juz na wstgpnym etapie analiz aspekt realnego istnienia. Po trzecie,
metoda fenomenologiczna okazala si¢ niewystarczajaca, niezadowalajaca po-
znawczo, gdyz jako metoda opisowa nie prowadzila do wyjasnien — zwtaszcza
wyjasnien ostatecznych. Wojtyle w badaniu osoby interesowat przede wszystkim
aspekt przezywaniowy, poddajacy si¢ opisom fenomenologicznym. Aspekt ten
jest jednak $cisle zwiazany z osobowym podlozem przezywania. Metoda feno-
menologicznego ogladu wymagata zatem ,,odniesienia” metafizycznego.

Szczegdlnie istotne wydaje si¢ wprowadzenie przez Wojtyle pojecia osoby
juz w punkcie wyjscia analiz, zgodnie z przekonaniem, ze fakt bycia przez
cztowieka osoba dany jest w doswiadczeniu’. Osoba oznacza rzeczywistos$¢
ogladowa, gdyz cztowiek dysponuje mozliwoscia wgladu, intelektualnego
widzenia tego, ze jest osoba i przez co nia jest. Osoba dostgpna jest w wigk-
szym stopniu wewnetrznemu doswiadczeniu niz spekulatywnym dyskursom,
tezy za$, do ktorych dochodzi metafizyka cztowieka, unaoczniaja si¢ na swoj
sposob w doswiadczeniu®.

S Por. K. Wojtyta, Osobaiczyn, w: tenze,, Osobaiczyn” oraz inne studia antropologiczne,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1994, s. 51-54.

®Por.Buttiglione,dz. cyt,s. 177n; Merecki, dz. cyt., s. 91.

" Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 63n.

8 Por. t e n z e, Stowo korncowe po dyskusji nad ,,Osobq i czynem”, w: tenze, ,,Osoba i czyn”
oraz inne studia antropologiczne, s. 354.
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Rezultat wyjsciowy, jaki Wojtyla uzyskatl dzigki swojej koncepcji filozo-
fowania, taczy elementy filozofii klasycznej o profilu arystotelesowsko-to-
mistycznym z elementami fenomenologii, przy czym rezultat ten osiagnigty
zostal z zachowaniem rygorow metodologicznych szkoty lubelskiej, do ktorej
zaliczat si¢ Wojtyta. Wyrdznikiem opracowanej przez niego oryginalnej me-
tody filozoficznego badania czlowieka jest swoiste taczenie rygorystycznego
formalnie warsztatu badawczego z zapleczem metodologiczno-terminologicz-
nym zaréwno tomizmu, jak i fenomenologii. Nalezy ponadto podkresli¢, ze
stworzona przez Wojtyl¢ filozofia miesci si¢ w paradygmacie klasycznym,
czyli przedmiotowym. Jest to o tyle wazne, ze sama tres¢ rozwazan Wojtyty
skupia si¢ w zasadzie na zagadnieniach zwigzanych z subiektywnoscia, wta-
sciwych dla paradygmatu podmiotowego.

BUDZENIE CZLOWIEKA

Warto w tym miejscu dostrzec jeszcze jedna wazna cech¢ postawy ba-
dawczej Wojtyty. Celem zaproponowanej przez niego antropologii jest umoz-
liwienie kazdemu czlowiekowi osiagnigcia samopoznania, odkrycia prawdy
o sobie. Stanowisko takie — bardziej niz do metafizycznej teorii osoby — zmie-
rza do tego, by osobg uczyni¢ rzeczywistoscia zrozumiata dla kazdego w jego
osobistym do$wiadczeniu. Filozofowanie Wojtyly — jak wskazuje Tadeusz
Styczen — przypomina pod tym wzgledem postgpowanie Sokratesa, u ktorego
antropologia staje si¢ rowniez antropopraksja, czyli ma by¢ nie tylko pozna-
niem prawdy o sobie, ale nadto jej wyborem, przyjeciem’.

Filozofia Wojtyty jest wlasciwie refleksja nad doswiadczeniem, pobudzaja-
ca kazdego do refleksji nad soba samym. Ta sokratejska postawa stuzy w tym
wypadku nie tylko ukazaniu, ze wymoég prawdy czlowiek odnajduje w sobie,
w podstawowym do$wiadczeniu siebie. Droga badawcza oraz sam sposob do-
konywania analiz s3 bowiem swoistym zaproszeniem do pogl¢gbionej refleksji
nad wlasnym ,,ja”’ — jednakze nie w sensie psychologicznym. Stanowia zachgte
do odkrywania powszechnie dostgpnych podstawowych struktur i tresci, ktore
sa nam dane w egotycznym wgladzie, lecz ktorych dostrzezenie wymaga uwa-
gi, zaangazowania i skupienia. Filozof powraca tu do roli me¢drca, jaka niegdy$
przyjmowal, i prowadzi czlowieka do glgbszego poznania siebie. Jego rola
jest swego rodzaju budzenie cztowieka, jego czlowieczenstwa, prowadzace do
odkrywania w sobie osoby, a takze do jej ciagtego potwierdzania i aktywizo-
wania. Taka filozoficzna postawa zmierza do szczegolnego zwrocenia uwagi na

® Por. T. Sty czef, Byé sobq to przekraczaé siebie. O antropologii Karola Wojtyly, w: Wojtyta,
,,Osoba i czyn” oraz inne studia antropologiczne, s. 499n.
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warto$¢ doswiadczenia osobistego, ktorego kazdy cztowiek jest wobec siebie
samego $wiadkiem'?.

Powyzsze refleksje nie sg jedynie proba zwrdcenia uwagi na praktyczno-
spoteczna doniostos¢ koncepcji zaproponowanej lub zaktadanej przez Wojtyle.
Taki sposob uprawiania antropologii filozoficznej, wyznaczania wtasciwej dla
niej drogi, wlacza w zakres pojmowania istoty czlowieka wymiar zdarzenio-
wosci. Osoba to przede wszystkim indywiduum, a nie jedynie egzemplarz
gatunku. W tym sensie osoba znajduje si¢ ponad ogdlnymi prawidtami for-
mutowanymi w teoriach naukowych. Byt osoby dzieje si¢, wydarza si¢ we-
wnatrz splotu indywidualnych zdarzen. Jest to dynamiczny wymiar istnienia
jednostki ludzkiej (mozna by w tym kontekscie wskaza¢ na rownie istotny
aspekt dziejowosci osoby), w przeciwienstwie do wymiaru $cisle ontycznego,
odpowiedzialnego za stato$¢ i tozsamo$¢. Wymiar ten jest o tyle istotny, ze —
jak bedzie wykazywat w swych analizach Wojtyta — to wlasnie w nim osoba
ludzka spelnia si¢ jako cztowiek (taki, a nie inny, ,,na wtasna miarg¢”) i, mozna
by rzec, osiaga petni¢ swej podmiotowosci'’.

DOSWIADCZENIE ROZUMIEJACE

Prezentowane przez Wojtyl¢ zaufanie wobec elementarnego doswiadcze-
nia cztlowieka (lub: do§wiadczenia bycia cztowiekiem) ujawnia postawe, ktora
jest w jakiej$ mierze bezkompromisowa, a zarazem, z tego samego powodu,
obarczona pewnym ryzykiem. Stanowi ona najpierw probg przywrocenia do-
$wiadczeniu cztowieka pelnej empirycznosci (cho¢ przeciez empiria oznacza
wlasnie doswiadczenie) przez oczyszczenie go z teoretycznych naleciatosci
wlasciwych dla epistemologicznych koncepcji dotyczacych ,,ja”. Ryzyko zwia-
zane z czysta (ateoretyczng) eksploracja doswiadczenia polega na pelnym mu
zawierzeniu i wynikajacej stad bazowej nieokreslonosci, niezdeterminowaniu
badanego przedmiotu, do ktérego zmierza si¢ niejako po omacku. ,,Refleksja
antropologiczna Karola Wojtyly — zauwaza Styczen — odznacza si¢ tym, iz na
jej wstepie Autor poniekad nie wie, jakie bgda jego definitywne poglady na
cztowieka; wie o nich tylko, Ze musza one by¢ bez reszty podporzadkowane
doswiadczeniu czlowieka, czyli wgladom w cztowieka. Na poczatku liczy sig
tylko doswiadczenie, tylko wglad”'2.

1% Por. K. Wojtyta, Podmiotowosé i, to, co nieredukowalne” w czlowieku, w: tenze, ,,Osoba
i czyn” oraz inne studia antropologiczne, s. 440n.

" Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 51-71; W. C hu d y, Rozwdyj filozofowania i ,,putapka re-
fleksji”. Filozofia refleksji i proby jej przezwyciezenia, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1995,
s. 337n.

2 Styczen,dz cyt., s. 496.
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Jednoczesnie — w konsekwencji powyzszego — z badaniem takim wigza-
ne sa dos¢ wysokie oczekiwania poznawcze. Oparte od poczatku do konca
na doswiadczeniowym wgladzie, powinno ono prowadzi¢ do warto$ciowego
poznawczo rezultatu, do jakiegos$ zrozumienia tegoz doswiadczenia oraz jego
podmiotu: cztowieka. Innymi stowy, Wojtyta daje wiar¢ spontanicznie na-
rzucajacemu si¢ przekonaniu, ze cztowiek jest dla siebie dostepny w podsta-
wowym doswiadczeniu wgladu w siebie samego. Jesli tak faktycznie jest, to
powinien on nastgpnie wglad ten podda¢ odpowiedniej refleksji, prowadzacej
do rozumienia wlasnego do$wiadczenia.

By uja¢ w sposob maksymalnie neutralny rezultaty tak wtasnie danego
doswiadczenia, Wojtyta przyjmuje bliska fenomenologii koncepcj¢ bezposred-
niego ogladu przedmiotu, ktoéry zawiera w sobie zaréwno oglad zmystowy,
jak izrozumienie intelektualne. Elementarne dos§wiadczenie cztowieka nalezy
bowiem rozumie¢ szeroko, czyli nieredukcyjnie. Dzigki temu mozliwe bedzie
uzycie kluczowego tu okreslenia ,,do§wiadczenie rozumiejace”. Do$wiad-
czenie jest przeniknigte swoista aktywnos$cia rozumu, ktéry scala rdzne jego
aspekty, dzigki czemu ,,kazde doswiadczenie jest zarazem jakim$ zrozumie-
niem”"3. Intelektualne scalanie roznych aspektow doswiadczenia dokonuje si¢
na drodze indukcji, w sensie arystotelesowskim, oraz bgdacej jej kontynuacja
redukcji, odkrywajacej wlasciwe racje 1 fundamenty badanej rzeczywistosci.
Oznacza to, ze racje thumaczace badany fakt sa zawarte w samym doswiad-
czeniu. Dzigki temu poprzez analiz¢ do§wiadczenia mozliwe jest stopniowe
uzyskiwanie rozumienia jego podmiotu'.

Specyficzne pojmowanie rozumiejacego doswiadczenia jest tym punktem,
ktoéry wyprowadza rozumienie osoby poza konstruowane teorie i wskazuje na
teoretyczng plodnos¢ elementarnego wgladu w samego siebie. Ustanawia tez
uzalezniong od doswiadczenia metodologi¢ poznania osoby. W ten sposob
Wojtyta wprowadza wymog odpowiedniego — zrodlowo realistycznego — poj-
mowania doswiadczenia, ostatecznie ugruntowanego raczej metafizycznie niz
epistemologicznie.

POZNANIE I PRZEZY WANIE

We wnikliwej penetracji wewnetrznego doswiadczenia istotng role odgry-
wa kategoria przezycia (przezywania), zaczerpnigta z terminologii fenomeno-

B Wojtyta, Osobaiczyn,s. 52.

¥ Por. t e n z e, Problem doswiadczenia w etyce, ,,Roczniki Filozoficzne” 17(1969) nr 2, s. 12;
ten z e, Osobowa struktura samostanowienia, w: tenze, ,,Osoba i czyn” oraz inne studia antropo-
logiczne, s. 424; tenze, Osoba i czyn, s. 54n., 58.
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logicznej. W stowniku Wojtyty jest to kategoria ukazujaca prawdziwie ludzki
charakter $wiadomosci, gdyz dzigki przezywaniu nie tylko ogladamy w sobie
,Jjakies” czyny, ale ogladamy je jako nasze wlasne'’. Przezycie (przezywanie)
siebie samego nie ma charakteru przedmiotowego — jest nieaktowe, zachodzi
1 ujawnia si¢ w $wiadomosci, pozostajac w tle spetnianych aktow (czynéw).
,Owo towarzyszenie §wiadomosci stanowi nie tyle o tym, ze dziatanie jest
swiadome, ile raczej o tym, ze cztowiek jest Swiadomy swego dziatania. I to
takze sprawia, ze dziata jako osoba”'®. W przezywaniu ujawnia si¢ ludzkie ,,ja”
jako podmiot i to wtasnie na tym polu dokonuje si¢ sukcesywne samoodstania-
nie si¢ osoby. Wojtyla bada najpierw doswiadczenie w aspekcie przezywania
wlasnego czynu, a nast¢pnie poszukuje struktur osobowych stojacych u pod-
staw tego przezywania. To czyny ludzkie dostarczaja nam wgladu w strukture
osoby. Struktura ta to ,,zesp6t koniecznych warunkéw zachodzenia tego, co
jest nam ogladowo — a wigc doswiadczalnie — dane™"’.

Istotne jest zwrocenie uwagi, ze Wojtyta rozumie $wiadomo$¢ odmiennie,
niz ma to miejsce na gruncie filozofii podmiotu, gdyz nie przyznaje jej cechy
intencjonalnos$ci. Uwaza, ze wprawdzie mozna uznac jej intencjonalnosc¢, ale
tylko w znaczeniu pochodnym, jako aktywne skierowanie ku przedmiotowi
w ramach aktow §wiadomosci bedacych tylko realnymi potencjalnosciami
osoby'®. Z tej racji niemozliwe jest przyjmowanie istnienia §wiadomosci jako
substancjalnego podmiotu aktoéw swiadomosciowych. Akty te sa emanatami
realnego podmiotu, a jako jego przejawy, czy tez wyrazy, sa — w terminologii
tradycyjnej metafizyki — realnymi bytami przypadtosciowymi®. Jak twierdzi
Wojtyta, Husserlowskie epoché oraz filozofia transcendentalna, gdzie akty
poznania rozpatrywane sg jako swiadomos$ciowe akty intencjonalne, wydaje
wspaniale owoce jako metoda poznawcza, ale nie moze by¢ uznana za filo-
zofie rzeczywistosci, a zwlaszcza cztowieka?. Swiadomos¢ nie jest wiec ani
samodzielnym podmiotem, ani czyms$ pierwotnym czy absolutnym — istnieje
tylko dlatego, ze istnieje obiektywna rzeczywistos¢, z ktora podmiot wchodzi
w kontakt poznawczy.

Podmiot ludzki nie jest jednak tylko podmiotem poznajacym, ale takze
$wiadomo$ciowo przezywajacym $wiat wewnatrz siebie. ,,.Swiadomo$¢ —

5 Por. ten ze, Osoba i czyn, s. 91-94; t e n z e, Podmiotowos¢ i ,,to, co nieredukowalne”
w cziowieku, s. 438n.

® Tenze, Osobaiczyn,s.79.

7 T en z e, Osobowa struktura samostanowienia, s. 430.

8 Por.tenze, Osoba i czyn, s. 80n. (przyp. 15).

¥ Por. M.A. Krapiec, Karola Wojtyly ,,Osoba i czyn”, w: tenze, Czlowiek — kultura — uni-
wersytet, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1998, s. 70n.

2 Por. W o jtyta, Osoba: podmiot i wspdlnota, w: tenze, ,,Osoba i czyn” oraz inne studia
antropologiczne, s. 381n.



46 Arkadiusz GUDANIEC

twierdzi Wojtyta —[...] nie tylko odzwierciedla, ale takze w szczegdlny sposob
uwewngtrznia, czyli interioryzuje to, co odzwierciedla, dajac temu wszystkie-
mu miejsce we wlasnym «ja» osoby”?!. Swiadomo$¢ zalezy wiec od pozna-
nia, ktorego przedmiotem jest wlasne ,,ja”. Poznaniem tym jest samowiedza.
Dzigki samowiedzy §wiadomos$¢ podlega realnosci osoby i zarazem $wiadczy
o duchowym jej wymiarze?.

W ten sposob Wojtyta wyroznia dwie komplementarne i wzajemnie si¢
warunkujace ptaszczyzny wgladu w samego siebie: ptaszczyzng samowiedzy
1 plaszczyzng samo$wiadomosci (Swiadomosci). Samowiedza posiada cha-
rakter intencjonalny, obiektywizujacy i uprzedmiotawiajacy, a tym samym
stanowi granice, dzigki ktorej swiadomos$¢ nie traci zwiazku z bytem. Samo-
swiadomo$¢ natomiast ma orientacj¢ egotyczna, jest nieprzedmiotowa i nie-
intencjonalna, to znaczy poznawczo oboj¢tna na wlasne ,,ja”. Towarzyszy ona
wszelkim aktom?’. Tym samym to wla$nie samoswiadomo$¢ stanowi o prze-
zyciu podmiotu jako podmiotu, czyli przezyciu siebie jako osoby, cztowiek
bowiem dziata jako osoba, bedac swiadomy swego dziatania. Samowiedza
jest aktem poznawczym, ktéry sprawia, ze sam podmiot poznajacy staje si¢
przedmiotem swojego intelektu. Samowiedza obiektywizuje wigc podmiot
(cztowieka) i w ten sposob dostarcza mu wiedzy o sobie, opierajac si¢ na da-
nych zewngtrznych wobec $wiadomosci (co zabezpiecza przed idealizmem).
Samoswiadomos$¢ jest czyms$ przeciwnym: uwewngtrznia, upodmiotawia,
wprowadza do wngtrza podmiotu to, co zostato poznane, umozliwiajac prze-
zycie czynu jako czego$ osobistego, witasnego.

REFLEKSJA, SWIADOMOSC I BYT

Poznanie naturalne z istoty swej zorientowane jest przedmiotowo, nie
za$ wsobnie wzgledem podmiotu. Rownoczesnie jednak dostrzegalna jest
— niejako w tle — nieustanna obecnosc¢ refleksji towarzyszacej, a wraz z nig
,uruchomiony” zostaje podmiot, ktory rejestruje kazdy §wiadomy akt jako
pochodzacy wtasnie od niego. Uswiadomienie sobie siebie samego nastgpuje
wige dzigki aktom refleksji nieaktowej, jedynie towarzyszacej spontanicz-
nemu poznaniu istnienia bytu. Refleksja towarzyszaca kazdemu aktowi jest
nieustannym $wiadkiem wszystkiego, co Swiadomie czynimy, i sprawia, ze
w intelektualnej pamigci gromadza si¢ doswiadczenia poznawcze, dotyczace

2 Tenze, Osobaiczyn,s. 83.
22 Por. tamze, s. 83-89.
2 Por. tamze, s. 83-85.
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naszych czyndéw. Konstytuuje ona tez w $wiadomosci poczucie bycia osoba,
czyli istota rozumna i indywidualna®.

Roéznica migdzy samowiedza a samoswiadomos$cia wynika z dualnego sta-
tusu refleksji, stanowiacego u Wojtyly wyrazne nawiazanie do scholastyczne;j
koncepcji podwojnej refleksji, aktowej i nieaktowej (towarzyszacej)®. Do-
sSwiadczenie siebie samego towarzyszy (jako reflexio in actu exercito) kazdej
percepcji przedmiotdw i1 0sob poza soba, czyli tak zwanej refleksji aktowej
(reflexio in actu signato). Czyniac przebieg refleksji towarzyszacej przedmio-
tem namystu filozoficznego, jesteSmy w stanie wyodrebni¢ 1 podda¢ analizie
wiele znaczacych czynnikow, umykajacych nam w przebiegu doswiadczenia
aktowego®. Wojtyta wyraza t¢ dualno$¢ w przeciwstawieniu refleksyjnosé—
refleksywnos¢. Refleksyjnos¢ ma charakter aktowy i dotyczy samowiedzy,
bedac zrodlem wiedzy o sobie. Poznanie to jednak powinno zosta¢ upodmio-
towione, by odstoni¢ znaczenie tej wiedzy dla cztowieka. Z uwagi na swoj nie-
aktowy charakter refleksywnos$¢ wiaze si¢ natomiast z samoswiadomoscia. To
dzigki niej podmiot przezywa siebie jako swoje wlasne ,,ja”*’. Relacje migdzy
samowiedza a samoswiadomoscia ukazuja nieustanng dynamike i wzajemne
oddziatywanie procesow uprzedmiotowienia i upodmiotowienia, a ich zawsze
taczne wystgpowanie zapewnia im ,,wzajemng rOwnowage w obrgbie cato-
ksztaltu «rozumnej natury» cztowieka”?.

Refleksja towarzyszaca, bedac czyms z zasady drugoplanowym na ptlasz-
czyznie poznania, staje si¢ w koncepcji Wojtyly — jako refleksja przezywanio-
wa — jednym z podstawowych czynnikow odstaniajacych osobe. Staje si¢ w ten
sposob takze pewna osia strukturalng osoby, gdyz to wtasnie na tym polu ujaw-
nia si¢ niepowtarzalna konkretno$¢ osoby. Dualny status refleksji osobowe;,
zgodnie z interpretacja Wojtyty dokonang w ramach klasycznego paradygmatu
filozofii (w spos6b odmienny niz ma to zwykle miejsce w filozofii podmiotu),
staje si¢ podstawa dla ukonstytuowania si¢ osobowej podmiotowosci i zarazem
prowadzi do afirmacji jej realnego istnienia (zakotwiczenia w bycie), a takze
afirmacji bytu jako obiektywnego odniesienia dla podmiotowosci®.

2 Por. C h u dy, Rozwdj filozofowania i ,,putapka refleksji”, s. 46n., 72, 101; t e n Z e, hasto
~Refleksja”, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Maryniarczyk i in., t. 8, Polskie Towa-
rzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2007, s. 686.

3 Por. Thomas de Aquino,Scriptum super Sententiis, lib. 1,d. 17, q. 1, a. 5, ad 4, Corpus
thomisticum, https://www.corpusthomisticum.org/snp1009.htm1#1343; tamze, lib. 1, d. 1, q. 2, a. 1,
ad 2, https://www.corpusthomisticum.org/snp1001.htm1#104; T.d e Su t t o n (?) [attrib. Thomae
Aquinati], De principio individuationis, Corpus thomisticum, https://www.corpusthomisticum.org/
xp9.html; por. tez: C hu dy, Rozwdyj filozofowania i ,, pulapka refleksji”, s. 54n.

% Por. Chudy, Rozwdj filozofowania i ,,putapka refleksji”, s. 78n.

2 Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 92-94.

® T enze, Stowo koricowe po dyskusji nad ,,Osobq i czynem”, s. 362.

¥ Por. C hu dy, Rozwdj filozofowania i ,,putapka refleksji”, s. 78-87.
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Zabieg, jakiego dokonal Wojtyta, polega na pewnego rodzaju przesunig-
ciu metafilozoficznej funkcji refleksji przezywaniowej na ptaszczyzng przed-
miotowa, gdzie refleksja ta stanowi typ poznania naturalnego, kreujacy lub
wspotkreujacy perspektywe bycia cztowiekiem — podmiotem osobowym. Od-
powiednio zinterpretowana refleksja stata si¢ w tym ujeciu zasada poznawcza
ugruntowujaca podmiotowos$¢ na fundamentach obiektywistycznych. Subiek-
tywno$¢ refleksji towarzyszacej nie oznacza bowiem jej immanencji, gdyz 0so-
ba musi odnosi¢ si¢ do wlasnych mysli i sadow, stwierdza¢ ich prawdziwos¢
lub fatszywos¢. W ten sposdb w subiektywnym wymiarze osoby pojawia sig¢
element obiektywny, ktory jest warunkiem funkcjonowania osoby jako takie;j.
W koncepcji Wojtyly chodzi o ujgcie momentu obiektywnego i subiektywnego
istoty ludzkiej jako czego$ jednego, a zatem o takie ujgcie podmiotowosci
ludzkiej, w ktorym ujawnia si¢ zarazem jej zakorzenienie w rzeczywistosci
przedmiotowej*.

W konsekwencji powyzszego, zgodnie z interpretacja zaproponowang przez
Chudego, osoba przezywa siebie na przeci¢ciu dwoch horyzontéw (dwoch
oczywisto$ci): istnienia bytu zewngtrznego (horyzont bytu) oraz istnienia sie-
bie (horyzont ,,ja”), gdyz ,,doswiadczenie kazdej rzeczy [...] taczy si¢ zawsze
z jakim$ do$wiadczeniem samego cztowieka™™!. Oba horyzonty wylaniaja si¢
w polu refleksji przezywaniowej: poznanie §wiata, rzeczy (horyzont bytu) wy-
woluje poznanie poznania, umozliwiajac rozw¢j samo$wiadomosci (horyzont
»ja”). Z natury ludzkiego doswiadczenia wynika harmonia obydwu horyzon-
tow, zapewniajaca integralno$¢ podmiotowa oraz realizm przezy¢ osobowych™.
Jesli wigc jedynym zrodlem wiedzy o cztowieku jest bezposredni, osobisty
kontakt poznawczy cztowieka z samym soba, to kontakt ten jest mu dany wraz
z bezposrednim poznaniem realnego $wiata, ktdrego jest on czgscia.

Wprowadzajac rozréznienie samo$wiadomosci 1 samowiedzy, Wojtyla
dokonal reinterpretacji nowozytnego paradygmatu swiadomosci. W tym no-
wym ujeciu nie dochodzi juz do zaprzeczenia bytu, do negacji obiektywnosci,
gdyz w $wiadomosci odzwierciedla si¢ obiektywne poznanie Swiata i samego
podmiotu. Z tej racji nie mozna pomina¢ ani samowiedzy, jako poznania, ani
samo$wiadomosci, bedacej tego poznania uwewngtrznieniem. Zwiazek sa-
mos$wiadomos¢—samowiedza wskazuje na wzajemna relacje ptaszczyzny bytu
1 ptaszczyzny §wiadomosci.

Dla Wojtyly wazne byly wigc zard6wno metafizyczna obiektywizacja
podmiotowosci, jak tez dopetniajace ja ,,ukazanie osoby jako podmiotu prze-
zZywajacego swoje czyny, swoje doznania, a w tym wszystkim swoja pod-

30 Por. tamze, s. 89-92.
'Wojtyta, Osobaiczyn,s. 51.
32 Por. C hudy, Rozwdj filozofowania..., s. 84-87.
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miotowo$¢”*. Dopetnienie to powinno by¢ zarazem zabezpieczone przed
subiektywizmem, na rzecz ukazania autentycznej subiektywnosci osoby (czyli
jej podmiotowosci) — z zastrzezeniem, ze subiektywnos¢ t¢ nalezy osadzic¢
w realistycznej interpretacji cztowieka jako bytu*. Analiza podstawowego
doswiadczenia cztowieka byta w stanie wykazac, ze obie te perspektywy uj-
mowania czlowieka jednocza si¢, wbrew utrwalonej w filozofii linii podzialu
,pomigdzy ujgciem «obiektywnymy» cztowieka, ktore bylo zarazem ujeciem
ontologicznym (cztowiek jako byt) — a ujeciem «subiektywnymy», ktére od
tej rzeczywistosci czlowieka zdawato si¢ nieuchronnie odcina¢”®. Linia ta
zatamuje sig, zdaniem Wojtyly, na ptaszczyznie samego doswiadczenia, ktére
,wprowadza nas w caty konkret istnienia cztowieka, tj. w rzeczywistos$¢ pod-
miotu $§wiadomego’¢. ,Nie mozemy juz odtad zajmowac si¢ cztowiekiem
tylko jako bytem obiektywnym — ale niejako musimy zajmowac si¢ nim jako
podmiotem™’. Plaszczyzna podmiotowa ujawnia wigc zasadnicza zbiezno$¢
migdzy porzadkiem ontycznym a porzadkiem przezyciowym w strukturze
osoby, jako ze porzadki te sa ze soba wzajemnie skorelowane.

DWA WYMIARY PODMIOTOWOSCI

Celem Wojtyly bylo poszerzenie spojrzenia na cztowieka jako osobg
przez wlaczenie w obszar antropologii filozoficznej bogactwa przezywania
przez osobg siebie jako podmiotu wlasnego czynu. Strategia ta byta wyrazem
glebszego poszukiwania istoty cztowieka, niezadowalajacego sig ani ujgciami
tradycyjnymi, pozbawionymi perspektywy podmiotowej, ani wspotczesnymi
absolutyzacjami §wiadomosci badz redukcjami o podtozu epistemologicznym.
Jak zauwaza Buttiglione, metafizyka tak ma si¢ do fenomenologii, jak wiedza
o strukturze wewngtrznej ciata do danej w doswiadczeniu, przezywaniowej
swiadomosci ciala. O ile w poznaniu metafizycznym rozum pozostaje recep-
tywny, a poznawany przez niego $wiat jest czym$ zewngtrznym i od niego
niezaleznym — o tyle w ptaszczyznie podmiotowej to, co poznane, staje si¢
wewngetrzng trescia podmiotu, a on sam staje si¢ aktywny, budujac swoj we-
wngtrzny §wiat®.

3 Wojtyta, Podmiotowosc i, to, co nieredukowalne” w czltowieku, s. 439.

3% Por. tamze.

3 Tamze, s. 435n.

3 Tamze, s. 436.

37 Tamze.

¥ Por. R.Buttiglion e, Kilka uwag o sposobie czytania ,,Osoby i czynu”, w: Wojtyta,
,,Osoba i czyn” oraz inne studia antropologiczne, s. 16, 26n.
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Znaczacym osiagnigciem Wojtyly na tym polu wydaje si¢ dialektyka
podmiotowosci metafizycznej i podmiotowosci osobowej, bedaca wyrazem
wspomnianego dwuhoryzontalnego statusu osoby ludzkiej. ,,.Swiadomos¢
[...] konsekwentnie odzwierciedla bytowanie (esse) i dziatanie (operari)” >,
zapodmiotowane w ,,ja”’ — oznacza to, ze ,,korzeniem jej jest zawsze supposi-
tum humanum”™®, czyli podmiotowos$¢ metafizyczna. W podmiotowos$ci osoby
istotny jest wigc prymat aspektu przedmiotowego, zakorzenienie w horyzoncie
bytu*!. Od podmiotowosci metafizycznej, przystugujacej kazdemu bytowi,
nalezy odr6zni¢ podmiotowos¢ osobowa, ktora przezywamy jako wtasne ,,ja”
w swoich czynach. Cztowiek od poczatku istnieje i dziata jako podmiotowos¢
metafizyczna, natomiast dziatanie w petni ludzkie pojawia si¢ na pewnym
etapie jego rozwoju — jako konsekwencja ztozonos$ci jego natury. Rozwoj
cztowieka zmierza do ujawnienia si¢ osoby: odstania si¢ konkretne ludzkie
,ja”. Podmiotowos¢ w wymiarze metafizycznym musi si¢ wigc objawic¢ jako
ludzkie ,,ja”, czyli jako podmiotowo$¢ osobowa?*?. Ta osobowa podmiotowos¢,
a takze jej przezycie, jest rownoczesnie jakims bytem, realna rzeczywistoscia,
czyms$ co daje si¢ poja¢ przedmiotowo w catoksztalcie tego, co nazywamy
»cztowiekiem”. Analiza cztowieka od strony §wiadomosci i przezycia pomaga
w petni wyeksplikowa¢ oraz doglebnie ujawnic¢ to, co zawiera si¢ w pojgciu
podmiotu. Pozwala to na stwierdzenie, ze suppositum humanum i ludzkie ,,ja”
to dwa bieguny tego samego do§wiadczenia czlowieka®.

Nalezy podkresli¢ jeszcze jeden wazny aspekt tego zagadnienia. Wojtyta
w swojej analizie osoby i czynu (ukazujacej osob¢ w czynie 1 osobg poprzez
czyn) zmierzat do uzyskania rozumienia ,,ja” jako bytujacego i dziatajacego
podmiotu**. Wynikajace z tych analiz pierwszenstwo osoby przed czynem,
czyli istnienia przed dzialaniem, stato si¢ podstawa afirmacji osobowego aktu
istnienia (esse), lezacego u korzenia catego dynamizmu osoby. Dziatanie
(czyn), bedace przejawem tego dynamizmu, odstania swoje Zrédlo, ktorym jest
istnienie, a zatem pozwala pozna¢ fundament bycia osoba — co dla Wojtyty
bylto jednym z gléwnych celow jego badan. Dokonujac analizy czynu, poznaje-

¥ Wojtyta, Osoba: podmiot i wspélnota, s. 381.

40 Tamze.

4 Por. Chudy, Rozwdj filozofowania i ,,putapka refleksji”, s. 86n.

2 Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 125-127; te n z e, Osoba: podmiot i wspdlnota, s. 380, 389.
Stosujac terminologig scholastyczna, do ktorej nawiazuje Wojtyta, mozna by to przeciwstawienie
odda¢ poprzez tacinska opozycje: suppositum (podmiotowo$¢ metafizyczna) — subiectum (pod-
miotowos$¢ osobowa, przezywana) (por. Z. Z d y b i ¢ k a, hasto ,,Wojtyta, Karol”, w: Powszechna
encyklopedia filozofii, red. A. Maryniarczyk i in., t. 9, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu,
Lublin 2008, s. 816).

 Por. Wojtyta, Osoba: podmiot i wspélnota, s. 382n., 387.

4 Por. tamze, s. 381.
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my zatem cztowieka nie tylko jako podmiot wlasnego dziatania, ale takze jako
indywidualny podmiot osobowy, objawiajacy swoje szczegolne istnienie®.

Celem Wojtyty nie bylo jednak tylko dotarcie do istnienia osoby (zostato
ono odstonigte juz na poczatku jego rozwazan), lecz doprowadzenie w pe-
wien sposob do przezywania przez osobg swego istnienia (w dziataniu), do jej
uobecniania si¢ sobie w jej wyjatkowej podmiotowosci. Zdaniem Chudego,
uobecnienie to mozna rozumie¢ jako bezposrednie ujmowanie swojego esse,
w ktoérym odstania si¢ inne dopeiniajace esse — prawda (o bycie)*. W ten
sposob wylania sig istotna dla Wojtyty ptaszczyzna moralna — wraz z konsty-
tuujaca ja relacja osoby, sprawcy czynu, do odczytywanej prawdy. Tym samym
zostaje tez przygotowana odpowiednia ptaszczyzna do analizy wolnosci jako
samostanowienia i analizy transcendencji jako relacji do prawdy. Zagadnienia
te wykraczaja jednak poza ramy tego artykuhu.

W konkluzji podkreslmy za Wojtyta: bycie podmiotem i przezywanie siebie
jako podmiotu to dwa zupetnie rozne wymiary osoby*’. Dopiero w przezyciu
podmiotowosci, gdzie kluczowe znaczenie ma samoswiadomos¢, ludzki pod-
miot (suppositum) staje si¢ ,,ja”’ 1 objawia sig jako taki. Cztowiek jest w pet-
ni podmiotem dopiero wowczas, gdy przezywa siebie jako podmiot — jest
w peli osoba, gdy przezywa swoje osobowe istnienie. Dodajmy do tego
stwierdzenie ukazujace przenikanie si¢ dwoch wymiarow ludzkiej podmio-
towosci: sytuacja egzystencjalna osoby ludzkiej polega na zwiazku istnienia
przezywanego z istnieniem ,,ontycznym”, ujmowanym w sadzie egzystencjal-
nym jako akt bytu. Pozostajac w tej optyce, mozemy uznaé, ze Wojtyta sku-
pit si¢ na refleks;ji dotyczacej sadu egzystencjalnego ,,ja istniej¢” 1 prowadzit
swoje rozwazania po trajektorii objawiania si¢ ludzkiego esse w dziataniu
osobowym (czynie). W ten sposob pozostat na gruncie filozofii bytu, a zarazem
przekroczyt jej granice, zdobywajac dla rozumienia podmiotu ludzkiego nowe
obszary — obszary wciaz czekajace na nowe odkrycia.

W artykule podjgto probg ukazania kluczowych aspektéw specyfiki do-
$wiadczenia i podmiotowosci osoby, z podkresleniem najbardziej znaczacych
osiagnig¢ Wojtyly w tym zakresie. Wskazano zatem na rangg¢ elementarnego
doswiadczenia cztowieka, na osobowy (przezyciowy) charakter §wiadomosci,
dzigki ktoremu do$wiadczenie kreuje osobowe ,,ja”’, oraz na wielostronny za-

4 Por. tamze, s. 378n.
4 Por. C hudy, Rozwdyj filozofowania i ,, putapka refleksji”, s. 77n., 89-92.
47 Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 92-96.
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bieg harmonizacji strony subiektywnej i obiektywnej w do§wiadczeniu osoby
jako podmiotu dziatania i istnienia. Istotny walor metody filozoficznej Wojtyty
stanowi ukazanie, w jaki sposob czlowiek jest podmiotem, jak do§wiadczenie
odstania i konstytuuje osobowe ,,ja”, a zarazem ugruntowuje osobg w realnym
istnieniu. Watki te stanowia zaledwie poczatkowa cz¢$¢, pierwszy rozdziat
wielkiej pracy, jaka wykonat Karol Wojtyta w obszarze antropologii filozo-
ficznej . Osiagnigte w ten sposob rezultaty poznawcze miaty postuzyé w ko-
lejnych etapach badan do analizowania i odstaniania innych fascynujacych
aspektow bycia osoba, takich jak sprawczos¢, wolnos¢, odpowiedzialnose,
wspolnotowos¢ czy spetnianie si¢ czlowieka.

Nie tylko w kontekscie upamigtniania odej$cia Karola Wojtyty, czy jakiej-
kolwiek innej specjalnej okazji, warto podkresla¢ wyjatkowosc¢ jego filozoficznej
propozycji. Sadzg, ze jest ona aktualna takze dzisiaj i nie straci swej aktualnosci
tak dhugo, jak dlugo cztowiek bedzie poszukiwat swojej tozsamosci i ilekro¢ od
filozofii bedzie w tym poszukiwaniu oczekiwal pomocy. Przypomnijmy zatem:
analiza elementarnego, dostgpnego kazdemu doswiadczenia prowadzi Wojtyle
do odstonigcia podmiotowosci osobowej — wyjatkowej i niepowtarzalnej. Pod-
miot ludzki jest, po pierwsze, osoba, samoswiadomym ,,ja” przezywajacym swo-
je czyny i zarazem ksztattujacym swoje osobowe oblicze jako odpowiedzialny
ze swe czyny sprawca. Po drugie, jest to zarazem podmiot obecny w §wiecie
realnym, z ktorym liczy si¢ w swym dziataniu 1 ktéry musi uszanowac, gdyz
relacja do prawdy jest gwarantem jego wolnos$ci 1 wskazuje mu droge do spel-
nienia (zagadnienia te byly w artykule jedynie suponowane).

Podobne kwestie — z troska o obecne czasy — podejmuje w swych esejach
migdzy innymi Chantal Delsol, wskazujac, ze oderwanie osoby od podmiotu,
subiektywizacja oraz absolutyzacja podmiotowosci staly si¢ przyczyna wielu
zgubnych kulturowych zawirowan wokot rozumienia czlowieka, jego tozsa-
mosci 1 miejsca w $wiecie. Przekonuje ona takze, ze ekologia probuje dzisiaj
ratowac $wiat w obliczu hegemonii absolutnego podmiotu, ktory przestat sig
z tym $wiatem liczy¢®. Filozoficzne rozstrzygnigcia Wojtyly wydaja si¢ wy-
chodzi¢ naprzeciw tym wyzwaniom.

Nie inaczej nalezy oceni¢ ich warto$¢ w konfrontacji z toczaca si¢ w na-
szych czasach debata dotyczaca statusu cztowieka, zmierzajaca w zasadzie do
podwazenia jego wyjatkowosci i do zréwnania go z innymi istotami (nie tylko
zywymi w sensie biologicznym). Analizy Wojtyly dotyczace chociazby natu-
ry refleksji przezywaniowej stawiaja wyrazna granicg migdzy §wiadomoscia

* Mowa tu o emblematycznym wprowadzeniu do wszystkich pozostatych zagadnien antropo-
logicznych, a takze — w sensie dostownym — o pierwszym rozdziale (z siedmiu) gtéwnego traktatu
w tym zakresie, dzieta Osoba i czyn.

4 Por. Ch. D el s o 1, Kamienie wegielne. Na czym nam zalezy?, ttum. M. Kowalska, Znak,
Krakow 2018, s. 21-117 (rozdz. 1, ,,Wybor osoby™).
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ludzka a sztuczna inteligencja. Czynnik ten mozna uzna¢ za niepodwazalny
wyznacznik cztowieka-osoby (racjonalno$¢ okazala si¢ wyroznikiem niewy-
starczajacym).

Ponadto, doswiadczenie cztowieka mierzy si¢ dzis z coraz wigksza sita od-
dziatywania $wiata wirtualnego. Nasz kontakt z rzeczywistoscia realna wydaje
si¢ poddawany coraz to nowym i budzacym zaniepokojenie probom. W od-
powiedzi na to refleksja Wojtyly, skoncentrowana przeciez na do§wiadczeniu
wewngtrznym i przezywaniu samego siebie, prowadzi w konsekwencji do
rownoczesnego odkrycia osoby 1 bytu, rzeczywistosci subiektywnej i obiek-
tywnej — dlatego utrata jednego pociaga za soba utrate drugiego (co zreszta,
by¢ moze, dokonato si¢ w naszej najnowszej historii).

Niechaj wolno mi bedzie poprzesta¢ na tych kilku przyktadach.
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$wiadczenia i podmiotowosci osoby w filozofii Wojtyty, z podkresleniem
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PRZYSZLOSC SWIADOMOSCI
Julian Jaynes na nowo odczytany

Mozna utrzymywac, ze wlasnie epoka, w ktorej problem swiadomosci wkracza
bardziej zdecydowanie do rejestru kwestii filozoficznych, to epoka, w ktorej zanika
refleksja nad zyciem; zaledwie problem swiadomosci zostat jasno postawiony,
pozbawiono go elementu kluczowego dla jego rozwiqzania i uczyniono zagadkq.
Pozyteczne moze okazaé sie w tym przypadku ogromne uproszczenie, zgodnie
z ktorym poczqtkow tego procesu nalezy szukac¢ w filozofii Kartezjusza: miedzy
res cognitans a res extensa nie istnieje zadna res vivens.

HIPOTEZA SWIADOMOSCI

Niewatpliwie tematyka §wiadomosci jest wspolczesnie jednym z najwaz-
niejszych i najtrudniejszych obszarow refleksji filozoficznej. Artykut poswig-
cony $wiadomosci w The Stanford Encyclopedia of Philosophy rozpoczyna
si¢ w kategorycznym tonie: ,,By¢ moze zaden aspekt umystu nie jest lepiej
nam znany i zarazem bardziej zagadkowy niz §wiadomos$¢ oraz nasze swiado-
me doswiadczenie siebie 1 §wiata. W biezacej refleksji teoretycznej na temat
umystu problem swiadomosci stanowi najprawdopodobniej kwesti¢ centralna.
Pomimo Ze nie ma jednej teorii, co do ktorej panowataby zgoda, istnieje sze-
roki, chociaz nie powszechny konsensus, ze wlasciwe ujecie umystu wymaga
jasnego zrozumienia $wiadomosci i jej miejsca w przyrodzie™'.

* Prof. Giovanni Salmeri — Dipartimento di studi letterari, filosofici e di storia dell’arte,
Universita degli Studi di Roma Tor Vergata, e-mail: giovanni.salmeri@uniroma?2.it [petna nota
0 Autorze na koncu numeru].

'R.Van Gulick, hasto ,,Consciousness”, w: The Stanford Encyclopedia of Philosophy
(Winter 2022 Edition), red. E.N. Zalta, U. Nodelman, https://plato.stanford.edu/archives/win2022/en-
tries/consciousness/ (jesli nie podano inaczej, ttumaczenie fragmentdw prac obcojezycznych — P.M.).
Z oczywistych wzgledow problem samo$wiadomosci trudno jest oddzieli¢ od problemu $wiadomosci
(zob.J. Smith, hasto ,,Self-Consciousness”, w: The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Summer
2024 Edition), red. E.N. Zalta, U. Nodelman, https:/plato.stanford.edu/entries/self-consciousness/;
JL.Bermud ez, hasto,,Self-Consciousness”, w: Open Encyclopedia of Cognitive Science, https:/
oecs.mit.edu/pub/qgk3nm299/release/1?7readingCollection=9dd2a47d. W tym ostatnim zrédle, ktore
powstato w roku 2014 i wciaz jest poszerzane, znajduje si¢ wiele artykutdw zwiazanych z tematem,
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Z pewnoscia poznanie jest jedna z najwazniejszych aktywnos$ci cztowie-
ka — ta, ktora (przynajmniej na pierwszy rzut oka) wyrdznia go sposrod in-
nych gatunkow istot zywych. Wérod wielu mozliwych przedmiotéw poznania
znajduje si¢ roOwniez rzeczywisto$¢, jaka jest on sam. Co to jednak znaczy:
pozna¢ samego siebie? Mozna tez zapytac bardziej radykalnie: kim jest — badz
czym jest — podmiot, ktéry siebie poznaje? Co w kontekscie poznania oznacza
zaimek ,,ja”’? Co oznacza nasza §wiadomos$¢ siebie jako centrum poznania?
I wreszcie: w jaki sposdb owo ,,ja” jest podmiotem nie tylko poznania, lecz
takze wszystkich innych czynnosci (nawet tych nie§wiadomych) tej samej zy-
wej istoty? Oczywiscie, obok tych pytan pojawia sig jeszcze kwestia jednosci
owych problemow: czy chodzi o r6zne sposoby stawiania tego samego pytania,
czy raczej bez uzasadnienia potaczono radykalnie rozne pytania, a trudnosc,
ktora sig¢ wskutek tego pojawita, wyraza si¢ tym, ze zadamy niemozliwej jednej
odpowiedzi? Te i wiele podobnych pytan (ktore zostaty tu zaledwie zarysowa-
ne) nalezy do najczesciej stawianych we wspotczesnych debatach — po czgsci
w konsekwencji pojawienia si¢ nowych kontekstow i1 narzedzi, a po czesci
pod wplywem niekonczacych si¢ dyskusji filozoficznych, niezwykle bogatych
1 interesujacych. A jednak za tymi problemami, niejako w polcieniu, kryje si¢
kolejny, nie mniej wazny i trudny: dlaczego tematyce Sswiadomosci tak trudno
znalez¢ sobie miejsce w ludzkiej kulturze, a zwlaszcza w tej szczeg6lnej for-
mie jej ekspresji, jaka stanowi filozofia? Czy istnieje tylko historia refleksji
nad swiadomoscia, czy roéwniez historia §wiadomosci jako takiej?

Ta druga mozliwos¢ jest oczywiscie bardziej odlegla od postawy filo-
zoficznej, sktaniajacej si¢, mniej lub bardziej, ku badaniu istoty rzeczy —
dlatego tez mozliwos$¢ ta jest dla nas bardziej interesujaca jako przedmiot
rozwazan. Koncepcj¢ bodaj najbardziej radykalna i w tym zakresie najwaz-
niejsza zaproponowat psycholog Julian Jaynes w swojej (jedynej) ksiaz-
ce The Origin of Consciousness in the Breakdown of the Bicameral Mind.

ktéry podejmujemy. Zauwazmy, ze nazwisko Juliana Jaynesa, ktorego idee najbardziej nas tutaj
zajmuja, nie zostato tam dotad wymienione).

2 Zob.J. Jaynes, The Origin of Consciousness in the Breakdown of Bicameral Mind, Hough-
ton Mifflin, Boston — New York 1976; zob. tez wydanie drugie z postowiem: t e n z e, The Origin of
Consciousness in the Breakdown of Bicameral Mind, Houghton Mifflin, Boston — New York 1990.
Zauwazmy od razu, ze akademicka dyskusja nad tym dzietem byta ograniczona, pomimo duzego
oddzwigku w debacie publicznej oraz niepodwazalnych kompetencji naukowych autora. Najbar-
dziej oczywiste powody tego stanu rzeczy to wyrazna interdyscyplinarno$¢ wywodu, przeciwna
tendencjom panujacym obecnie w $wiecie akademickim, oraz — jak zobaczymy — niepokojacy, ra-
dykalny charakter niektorych tez. Ten drugi aspekt zostat opisany z pewna doza ironii przez Davida
C. Stove’a: ,,Waga oryginalnej mysli zawartej [w ksiazce — G.S.] jest tak wielka, Zze martwig si¢ o kon-
dycje autora: umyst ludzki nie zostal stworzony, by nosi¢ takie cigzary. Nie chciatbym by¢ Julianem
Jaynesem, nawet gdyby mi ptacono tysiac dolaréw za godzing” (D.C. S t o v e, The Oracles and
Their Cessation, ,,Encounter” 1989, nr 72, s. 30). Z jednej strony, co moze zaskakiwac, Jaynes nie
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W ,,Postowiu” dodanym niemal pigtnascie lat po publikacji pierwszego wyda-
nia Jaynes ponownie jasno wypowiada cztery niezalezne od siebie tezy, ktore
podtrzymuje w swoim dziele. W pierwszej z nich stwierdza, ze §wiadomos¢
oparta jest na jezyku (chociaz si¢ do niego nie sprowadza, a takze, co wazne,
nie jest jego nieuniknionym wytworem). Dla $wiadomosci istotny jest wer-
balny opis zdarzen psychicznych dokonywany za pomoca metafor przestrzen-
nych — jak gdyby nasz umyst stanowit dostgpne dla nas miejsce, w ktérym
rozgrywaja si¢ te wydarzenia. To, co na tej wewngtrznej scenie odpowiada
lokalizacji przestrzennej naszego ciata w Swiecie, nazywane jest ,ja”. Owo
,Ja” stanowi podmiot narracji: ono wilasnie jest jadrem naszej $wiadomosci.
Oznacza to oczywiscie, ze praktycznie wszystkie inne wtadze umystu moga
dziala¢ réwniez bez swiadomosci — i zazwyczaj tak wtasnie jest; na przyktad
uczenie si¢ nie wymaga opisania siebie jako uczacego sig.

Druga teza glosi, ze przed pojawieniem si¢ $wiadomosci kluczowa rolg
w umysle czlowieka odgrywaly halucynacje werbalne, ktorych zrodto stanowi-
ta odrebna ,,cz¢$¢” umystu; to, co wspotczesnie okresla si¢ jako odmienne sta-
ny $wiadomosci (do§wiadczane zwlaszcza w schizofrenii), dawniej opisywano
jako zjawiska normalne: na przyktad styszenie glosu, ktory interpretowano
jako komunikat od bdstwa i1 ktoremu nalezato by¢ postusznym. Jedna ,,czg$¢”
moézgu wydaje polecenia, druga zawsze podporzadkowuje si¢ im i je wyko-
nuje — ten wlasnie mechanizm stanowit alternatywe dla Swiadomos$ci w sytu-
acjach, gdy zachowania automatyczne okazywaty si¢ niewystarczajace i gdy
trzeba bylo skonfrontowac¢ si¢ z czyms nowym. Poniewaz nie byto (jeszcze)
swiadomosci, ktora stanowilaby przestrzen umozliwiajaca oceng i deliberacje,
pojawiat si¢ boski glos udzielajacy wskazoéwek.

Teza czwarta (ktora podajemy z wyprzedzeniem, aby tez¢ najbardziej
zaskakujaca zostawi¢ na koniec) lokuje zrodto halucynacji gtosowych, stano-

zostal nawet wspomniany w The Oxford Companion to Consciousness (zob. The Oxford Companion
to Consciousness, red. T. Bayne, A. Cleermans, P. Wilken, Oxford University Press, Oxford 2009),
z drugiej — istnieje niewielka grupa badaczy, ktorzy w réznych aspektach starali si¢ rozwinac idee
Jaynesa. W tym kontekscie reprezentatywne sa dwie publikacje zbiorowe pod redakcja Marcela
Kuijstena (zob. Reflections on the Dawn of Consciousness: Julian Jaynes’s Bicameral Mind Theory
Revisited, red. M. Kuijsten, Julian Jaynes Society, Henderson, Nevada, 2006; Gods, Voices, and the
Bicameral Mind: The Theories of Julian Jaynes, Julian Jaynes Society, Henderson, Nevada, 2016).
W potowie drogi migdzy przemilczaniem a rozwijaniem idei Jaynesa znajduja si¢ nieliczni, ktorzy
podejmuja nad nimi refleksj¢ krytyczna (zob. np. . M ¢ Gilc hrist, The Master and His Emis-
sary, Yale University Press, New Haven 2009). Bardzo obszerna (chociaz oczywiscie stronnicza)
dokumentacja dyskusji znajduje sig¢ na stronie Julian Jaynes Society (Julian Jaynes Society, https://
www.julianjaynes.org/).

3 Zob.J. Jaynes,,Afterword”, w: tenze, The Origin of Consciousness in the Breakdown
of Bicameral Mind, Houghton Mifflin, Boston — New York 2000, s. 447-469. Wszystkie cytaty
z glownego dzieta Jaynesa przytoczone w niniejszym artykule pochodza z wydania z 2000 roku,
w ktorym zamieszczono postowie z roku 1990.
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wiacych zasadniczy element umystu dwudzielnego, w prawej potkuli mézgu:
w ten sposob wyjasniona zostataby pierwotna funkcja czgsci mozgu obecnie
mato przez ludzko$¢ wykorzystywane;.

A teraz teza trzecia. Glosi ona, ze zanik umystu dwudzielnego i bedace
jego konsekwencja trudne narodziny §wiadomosci dokonaly si¢ okoto roku
1000 przed nasza era — a zatem bardzo niedawno. Zdaniem Jaynesa liczne tego
dowody mozna znalez¢ w relacjach historycznych i literackich. Najprostszym
— dla tych, ktérzy znaja tradycje klasyczna — bedzie rdznica migdzy lliadq
anieco mtodsza Odysejq: w pierwszym z tych utworow (kilka passusow, ktore
zreszta ze wzgledow filologicznych uwazane sa za pozniejsze, stanowi wyja-
tek) widzimy niemal nieustannie dzialanie umystu dwudzielnego; w drugim
pojawila si¢ juz wyraznie $wiadomos$¢ narracyjna. Wrazenie obcosci i specy-
ficznego chlodu narracji /liady wynika stad, Zze przedstawia ona dziatania istot
ludzkich, ktore catkowicie panuja nad swoimi witadzami, sa wtasnie w petni
ludzkie, lecz pozbawione przejawdw posiadania swiadomosci, nigdy w zaden
sposoOb nie opisuja wlasnych standw mentalnych, nie opowiadaja o swoim
poznawaniu i odczuwaniu, nie wychylaja si¢ ku wyobrazonej przysztosci —
nie czynia nic, co nalezy do repertuaru srodkéw, za pomoca ktorych cztowiek
wspolczesny rozmysla nad swoim dzialaniem — a kluczowe decyzje podejmuja
za nich ,,bogowie”.

Biblia hebrajska rowniez ukazuje tego rodzaju zmiang — w podobnym okre-
sie dziejow. Ma ona miejsce w epoce prorokdéw, stanowigcej czas wyraznego
pojawienia si¢ §wiadomos$ci — wciaz jednak zyja ludzie (prorocy wlasnie),
ktérzy stysza w sobie glos Boga, a nast¢pnie autorytatywnie oglaszaja go ze-
wnetrznemu $wiatu. W ksiggach madrosciowych natomiast dziatanie umyshu
dwudzielnego jest juz nicobecne, zastapity je refleksja i introspekcja.

Nalezy podkresli¢ kluczowy punkt tych hipotez: umyst dwudzielny jest
doskonale funkcjonalny, zdolny do uczenia sig, do bardzo wyrafinowanego
poznania — i oczywiscie do percepcji, emocji, uczué¢, mitosci; wszystko to moz-
na zreszta zaobserwowac roéwniez u zwierzat, ktore nie dysponujac j¢zykiem,
oczywiscie nie maja rowniez $wiadomosci. Jaynes zwraca na przyktad uwage,
ze normalny proces uczenia si¢ cztowieka nawet dzisiaj nie wymaga $wiado-
mosci — wystarczy nabywanie automatyzmow. Brak swiadomosci nie ozna-
cza zatem braku czlowieczenstwa. Swiadomo$é jednak moze zapoczatkowaé
procesy, ktore wywoluja niezwykty rozwo6j ludzkich mozliwosci. Fragment,
w ktorym wylozono t¢ koncepcje, zashuguje na przytoczenie w catosci: ,,.Swia-
domosci towarzyszy wzrost znaczenia spacjalizacji czasu 1 zwigzane z nig
nowe stowa, takie jak «chronos». Opis taki jest jednak zbyt tagodny. Chodzi
bowiem o kognitywna eksplozje, w ktorej — wskutek interakcji §wiadomosci
1 pozostalych elementow poznania — wytwarzane sa nowe zdolnosci. Istoty
ludzkie o umystach dwudzielnych rozumiaty nastgpstwo wydarzen i wiedziaty,
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gdzie si¢ znajduja oraz, jak wszystkie ssaki, byty zdolne do spetniania oczeki-
wan behawioralnych i réznicowania sensorycznego; gdy staly si¢ §wiadome,
uzyskaty zdolnos¢ «spogladania» w wyobrazona przyszto$¢, z calym jej po-
tencjalem przerazenia, rado$ci, nadziei czy pragnien, tak, jak gdyby byta ona
juz realna, a takze w przeszto§¢ — smucac si¢ na mysl o tym, co mogtoby sig
byto zdarzy¢ lub rozkoszujac si¢ tym, co si¢ zdarzyto — ktora odstaniata si¢
przed nimi poprzez metaforg przestrzeni; przesztos$¢, wsrod ktorej dhugich cie-
ni mozemy si¢ teraz porusza¢, angazujac si¢ W nowy, magiczny proces, zwany
przypominaniem sobie lub wspominaniem. Pamig¢ zdarzen (czy pamig¢ epi-
zodyczna, jak si¢ ja niekiedy nazywa), w przeciwienstwie do utrzymywania
nawykdow (czy pamigei semantycznej), jest czym$ nowym w $wiecie, w kto-
rym pojawita si¢ Swiadomos$¢. A poniewaz do przestrzeni fizycznej w Swiecie
zawsze mozna powroci¢, odczuwamy jaka$ irracjonalng pewnos¢, pewnos¢
niemozliwa, ze powinniSmy moc powrdci¢ do niezamknigtej relacji, jakiejs
sceny z dziecinstwa badZ wybuchu mitosci czy ztosci, ktérego zatujemy, lub
tez cofna¢ jaki$ tragiczny przypadkowy postgpek w wyobrazonej, nieistnie-
jacej przestrzeni przesztosci. Tak wigc przezywamy nasze zycie Swiadomie
1 potrafimy spoglada¢ przez mroki jutra ku naszemu umieraniu™.

SFORMULOWANIE PROBLEMU

Zatrzymalismy si¢ (pomijajac jednak wiele szczegdtowych aspektow) nad
Jaynesa propozycja interpretacji swiadomosci jako ,,przedmiotu” o swoistej
historii nie dlatego, ze jest to propozycja interesujaca (chociaz niewatpliwie
taka jest), ani nie po to, by dyskutowac, w jakim stopniu mozna zaakcepto-
wac rézne jej aspekty. PrzedstawiliSmy ja przede wszystkim dlatego, ze ze
wzgledu na swoj ambitny 1 multidyscyplinarny charakter pozwala ona, niejako
przez odzwierciedlenie, wyrazniej zobaczy¢ pewne problematyczne aspekty
filozoficznej refleksji nad §wiadomoscia. Chcemy przede wszystkim
wydoby¢ te elementy teorii Jaynesa, ktore rzucaja swiatlo na realne punkty
sporne mogace pozosta¢ niezauwazone wsrod (uzasadnionych zreszta) hipotez
interpretacyjnych obecnych w mysli wspotczesne.

Pojawia si¢ przede wszystkim ewidentna kwestia dookre$lenia przedmiotu
dyskusji. Prawda jest, ze refleksja filozoficzna w znacznej czesci polega na
poszukiwaniu definicji (co oznacza roéwniez, oczywiscie, osiagnig¢cie zrozu-
mienia): zadanie to jednak zaktada, ze wyodrgbnione zostaty, mniej lub bar-
dziej wyraznie, zjawiska, ktoérych zrozumienia poszukujemy. Wystarczajaco

* Jaynes, The Origin of Consciousness in the Breakdown of Bicameral Mind, Boston — New
York 2000, s. 457.
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jasne jest, jakimi zjawiskami chce si¢ zajmowac Jaynes. Z pewnoscia mozna
utrzymywacé, ze zamiast umieszczac je pod szyldem ,,$§wiadomos$¢”, lepiej
byloby sklasyfikowac je jako ,,introspekcj¢ narracyjng”, i ze problematyka
filozoficzna wigzana zwykle z terminem ,,$§wiadomos$¢” odpowiada tej, ktora
taczy on z czyms, co nazywa ,,«ja» analogicznym’ (do tej kwestii powrocimy).
Jakichkolwiek jednak wyboréw terminologicznych dokonamy, analizy, ktore
starali$my si¢ syntetycznie przedstawic, stanowia zaproszenie do jasnego roz-
rézniania rzeczy 1 zachgcaja, by nie czyni¢ problemu nierozwiazywalnym po
prostu dlatego, ze poszukuje si¢ jednej odpowiedzi na wiele roznorodnych py-
tan, ktore zostaty w nim polaczone. Dobrze jest na przyktad podazy¢ za Jaynesa
zacheta do przyjrzenia sig¢ r6znicy migdzy koncepcjami $wiadomosci obecnymi
w historii filozofii (ta czg$¢ jego refleksji, cho¢ schematyczna, stanowi przyczy-
nek do dziejow filozofii). Descartes napisal: ,,mysle, wigc jestem™, nie mogtby
jednak nigdy stwierdzi¢: ,,widzg, wigc jestem”. Sformulowanie Descartesa,
wyrazajace sposob myslenia obecny zreszta w filozofii wspotczesnej, zdaniem
Jaynesa wprowadza w btad. Jest tak dlatego — mogliby$my dopowiedzie¢ od
siebie — ze taczy ono co najmniej dwa odrgbne watki (istnienia podmiotu, kto-
remu przypisujemy akty, 1 zdolnosci opowiadania o wlasnym ,,wngtrzu”).

Mozliwe skutki takiego dookreslenia pojecia §wiadomosci staja sig¢ wi-
doczne w sposobie, w jaki Jaynes odpowiada na pytanie o mozliwos¢ przy-
pisania §wiadomosci komputerowi. Zagadnienia tego nie podjat on w swojej
ksiazce, stanowi ono natomiast punkt wyjscia wypowiedzi opublikowane;j
w roku 19957, Jaynes udziela krotkiej odpowiedzi przeczacej. Przede wszyst-
kim komputer nie przebyt dziejowej drogi ludzkosci, nie jest zatem mozliwe
przypisanie mu zdolnosci, ktore definiuje si¢ wytacznie przez odniesienie do
pewnej historii. Poza tym, chociaz Jaynes przyznaje, ze w przysztosci kom-
putery moga mie¢ porownywalng historig, to jednak stwierdza, ze nie dys-
ponuja one ruchliwoscia, ktora pozwolitaby im wytworzy¢ ,,ja” analogiczne.
Wreszcie, jesli wezmiemy pod uwage uczucia $ wia d o m e , komputer jest
w stanie co najwyzej stworzy¢ wrazenie, jak o by istniaty odpowiadajace im
naturalne afekty (na przyktad moze wytworzy¢ przejawy poczucia winy, jak
gdyby odczuwat wstyd), nie bedzie mogt jednak ich w sobie wzbudzi¢.

Z pewnego punktu widzenia odpowiedz Jaynesa moze wydac si¢ bardzo
naiwna. Mozna by bowiem odpowiedzie¢, ze stopniowo elementy sktadajace
si¢ na s$wiadoma opowies¢ beda mogly zosta¢ odtworzone czy tez sztucznie

> Tamze, s. 62.

® R.Descartes, Zasady filozofii, thum. I. Dambska, Wydawnictwo Antyk, Kety 2001, s. 30.

7 Zob. J. Jaynes, The Diachronicity of Consciousness, w: Consciousness: Distinction and
Reflection, red. G. Trautteur Bibliopolis, Napoli 1995, s. 176-197. Publikacja ta w znacznej czgsci
wykorzystuje weze$niej wydane teksty (zob. np. t e n z e, Consciousness and the Voices of the Mind,
,,Psychologie canadienne” 27(1986) nr 2, s. 128-148).
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zasymulowane: humanoidalny robot z tatwoscia ,,obejdzie” wskazane przez
filozofa ograniczenia. Opinia Jaynesa o niemozliwo$ci stworzenia sztucznej
swiadomosci zostata wypowiedziana chronologicznie niedawno, lecz z punktu
widzenia ewolucji technologii informacyjnych miato to miejsce w innej epo-
ce. Jego pospieszna odpowiedz, pomimo stanowczego tonu, nie rézni si¢ od
wielu jej podobnych, wyrazajacych naiwna wiarg, ze mozna ustali¢ a priori
1 intuicyjnie, co bedzie dla technologii mozliwe, a co nie. Tego rodzaju osady
nalezy traktowa¢ z duzym sceptycyzmem: lektura wyktadow Georga W.F.
Hegla z filozofii przyrody® wystarczy, by zrozumie¢ ryzyko, jakie si¢ ponosi,
probujac oprzec¢ stwierdzenia filozoficzne na prowizorycznych, niewystarcza-
jacych danych.

Z innego punktu widzenia jednak odpowiedz Jaynesa — jesli przyjmiemy
jego zatozenia — wydaje si¢ niemal oczywista. A przynajmniej oczywistos¢
ta ukazuje sig, jesli uwzglednimy pewne wazne rozroznienie. Zauwazylismy
juz, ze sens, ktory nadaje on terminowi ,,$§wiadomos¢”, jest bogatszy i bar-
dziej zniuansowany niz znaczenia zwykle mu przypisywane: nie obejmuje
on bowiem jedynie mo z1liw o$ci odnoszenia aktow umystu do jakiego$
duchowego centrum, lecz faktyczne opowiadanie o swoich stanach
mentalnych za pomoca metafor przestrzennych, zaczerpnig¢tych z wtasnego
doswiadczenia cielesnego. Zgodzmy sig¢ nawet, ze podobne procesy sa mozli-
we do satysfakcjonujacego odtworzenia — przedmiotem ich nie bgdzie jednak
nigdy zycie istoty ludzkiej, ktora rozumie, ze si¢ urodzila, albo ze ma osta-
teczne przeznaczenie; tym bardziej nie bgdzie to zycie stanowiace dziedzictwo
pewnej ewolucji historycznej (fizjologicznej i kulturowej), lecz jedynie takie,
w ktorym dziatanie §wiadomosci moglo przybra¢ jakas forme. Oczywiscie,
wszystkie te aspekty moga zosta¢ ,,podrobione” i to w sposob ogromnie wiary-
godny. Prawda pozostaje jednak to, co odpowiada ChatGPT na pytanie: ,,kiedy
umrzesz?”: ,,Jako sztuczna inteligencja nie zyj¢ ani nie umieram w ludzkim
sensie tych slow. Nie starzeje si¢ ani nie zyj¢ przez okreslony czas. Moge
zosta¢ zaktualizowana, ulepszona lub zastapiona przez przyszile wersje, lecz
nie «umre» jak zywa istota”.

Aby stwierdzi¢ t¢ niemozliwos¢, nie jest (jeszcze) konieczne uznanie wyz-
szosci istot ludzkich nad reszta przyrody ani wykazanie, ze cztowiek ma wy-
miar duchowy, niesprowadzalny do fizjologii: wystarczy zauwazy¢, ze kiedy
wypowiadamy stowa ,,istota ludzka”, méwimy zarazem o okreslonej historii
istoty zywe;j.

W tym wtasnie miejscu jeden z najbardziej interesujacych aspektow
propozycji Jaynesa ukazuje swoja uzytecznos$¢ — jak powiedzieliSmy wazne

§ Zob. GW.F. He gel, Encyklopddie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse (1830),
cz. 2, Die Naturphilosophie. Mit den miindlichen Zusdtzen, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1970.
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jest przede wszystkim rozrdéznianie i precyzowanie problemow. Zauwazyli-
$my rowniez, ze jego sposob definiowania zjawisk ,,§wiadomych” moze si¢
wydawa¢ niezwyktly. Jest jednak prawda, ze kiedy pamigtamy o wstgpnym
rozroznieniu, pytanie o mozliwo$¢ istnienia sztucznej Swiadomosci zostaje
W znacznej mierze pozbawione swojego tajemniczego charakteru. Gdybysmy
zdefiniowali §wiadomos¢ jako po prostu ,,zdolnos¢ kontrolowania swoich sta-
noéw wewngtrznych 1 wyrazania ich na zewnatrz”, wowczas oczywiscie nawet
pralka ze swoimi $wiecacymi wskaznikami obdarzona bytaby §wiadomoscia.
Jesli taki rodzaj swiadomosci wydaje si¢ nam mato interesujacy wobec, po-
wiedzmy, Wyznan® $w. Augustyna, jest tak nie tyle z powodu przyjetej definicji
swiadomosci, ile dlatego, ze przypadku pralki ,,stany wewngtrzne” to stany jej
silnika, a ,,komunikacja” ogranicza si¢ do btyskow kolorowych lampek. R6zni-
ca lezy zatem w tak ogdlnej definicji podmiotu §wiadomosci: podmiot ,,ubogi”
moze spetnia¢ jedynie rudymentarne akty ,,Swiadomosci”. Na przeciwnym
biegunie — jak widzieliSmy, w koncepcji Jaynesa i dokonanej przez nas jej
interpretacji jego koncepcji — mozna usytuowac przejawy ,,§wiadomosci’ rozu-
mianej w sposob duzo bardziej wymagajacy, az po zdefiniowanie $wiadomosci
za pomoca wlasnosci typowo ludzkich. W tym jednak przypadku stwierdzenie,
ze ,,jedynie istoty ludzkie obdarzone sa Swiadomoscia” bytoby tautologiczne,
a wigc nieuzyteczne: sprawa decydujaca jest wlasnie natura cztowieka. Moz-
na zatem sensownie postawi¢ hipoteze, ze temat swiadomosci, jakkolwiek ja
zdefiniujemy, jest mniej istotny niz mogloby si¢ na pierwszy rzut oka wydawac
—1jak z pewnoscia wydawato si¢ znacznej cz¢sci filozofow wspotczesnych.
W najlepszym przypadku temat ten stanowi, wyodrgbniona mniej lub bardziej
arbitralnie, czg$¢ problemu duzo szerszego i bardziej ztozonego, jakim jest
rozumienie istot zdolnych do analizowania samych siebie.

SWIADOMOSC A ZYCIE

Najbardziej oczywisty aspekt refleksji Jaynesa stanowi jednak przypisywa-
nie $wiadomosci charakteru historycznego oraz znacznego stopnia niezalez-
nosci od innych ludzkich zdolnos$ci (w tym, o czym warto pamigtac, rowniez
zdolnosci myslenia). Kiedy doprecyzuje si¢ — w przyblizeniu, w sposob,
w jaki uczynili§my to powyzej — ideg $wiadomosci, rowniez odpowiadajaca
jej koncepcja chronologii okazuje si¢ duzo mniej ekstrawagancka niz mogto
si¢ na pierwszy rzut oka wydawac. Nie sugeruje ona (co mogtoby mie¢ miej-
sce w przypadku wspotczesnych koncepcji ,,swiadomosci”), ze przed rokiem
1000 naszej ery istoty ludzkie nie wiedzialy, Ze istnieja, lecz glosi, ze w tym

% Sw. Augustyn, Wyznania, ttum. Z. Kubiak, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1982.
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wlasnie czasie ludzie zaczgli podejmowac refleksje nad soba, mysle¢ o so-
bie za pomoca metafor przestrzennych, wyobrazajac sobie swoj umyst jako
miejsce, ktore mozna obserwowac, zaczeli opowiada¢ o sobie, wyobrazac
sobie siebie w jakiejs mozliwej przysztosci'®. Lecz nawet jesli wskazane przez
Jaynesa ramy czasowe bylyby catkowicie biedne (i nawet jesli ich zwiazek
z zanikiem rzekomego ,,umystu dwudzielnego” nalezatoby odrzucic), pozo-
staje nam do przemyslenia rozsadna hipoteza, ze owa introspekcja narracyjna
nie jest faktem oczywistym i pierwotnym, lecz raczej czym$ nabytym czy
wrecz zdobycza dla kaz dej istoty ludzkiej. Wskazanie jezyka jako jed-
nego z warunkow powstania takiej narracyjnosci oznacza w istocie réwno-
czesne przypisanie centralnej roli kontekstowi, w jakim cztowiek przychodzi
na $wiat: jezyka nauczyliSmy si¢ tylko dlatego, ze zostal on nam przekazany
przez innych, 1 to samo jest rowniez w duzej mierze prawda w odniesieniu do
roznych zastosowan jezyka—stowa Swiadomosci (w sensie proponowa-

10 Jaynes poswigca tylko krotka wzmianke Bruno Snellowi i jego stynnej ksiazce Odkrycie
ducha (zob. B. S n e 11, Odkrycie ducha. Studia o greckich korzeniach europejskiego myslenia,
thum. A. Onysymow, Fundacja Aletheia, Warszawa 2009). Przyznaje szczerze, ze nie znat jej jesz-
cze, gdy opracowywal swoje idee, oraz ze jego wnioski roznia si¢ znacznie od wnioskéw Snella.
W istocie wydaje sig, ze réznica ta wigze si¢ z bardziej ogdlnym kontekstem analiz, oczywiscie
bardzo odmiennym w przypadku kazdego z tych myslicieli, niz z trescia ich spostrzezen. Rowniez
Snell znakomicie opisal wytanianie si¢ podmiotowosci w literaturze greckiej, obierajac za punkt
wyjscia Iliade, w ktorej nie wystepuja zadne sformutowania wskazujace na jednos¢ cztowieka — ani
w sensie cielesnym, ani duchowym. Wydaje si¢ zatem, ze Jaynes nie skorzystat z okazji rozwazenia
stynnych analiz Snella jako poparcia waznego aspektu swojej hipotezy. Oczywiscie prawda jest, ze
Snell mowi o odkryciu, a nawet narodzinach ducha, a t¢ hipotezg Jaynes rozwaza wprost i odrzuca
(nie dlatego, ze zostata sfalsyfikowana, lecz dlatego, ze jej falsyfikacja jest niemozliwa). Co osobliwe
(chociaz moze nie tak bardzo, jesli wezmiemy pod uwagg perspektywe wyltacznie neurobiologicznag),
aspekt ten zostal przez niektorych badaczy uznany za najwazniejszy w spusciznie Jaynesa (por. A.E.
Cavanna,M.Tremble F.Cinti,F. Monaco, The ‘Bicameral Mind’ 30 Years On: A Criti-
cal reappraisal of Julian Jaynes’s Hypothesis, ,,Functional Neurology” 22(2007) nr 1, s. 15). Zwa-
zywszy na skape nawiazania filozoficzne w pracy Jaynesa, nie dziwi takze brak w niej odniesienia
do Karla Jaspersa teorii czasu osiowego — ujecia, w ktérym by¢ moze bardziej niz w jakiejkolwiek
innej koncepcji starano si¢ wyodrgbni¢ w dziejach cztowieka moment radykalnego zwrotu w rozu-
mieniu samego siebie: (por. K. Jaspers, Ozrddle i celu historii, ttum. J. Marzgcki, Wydawnictwo
Marek Derewiecki, Kety 2006, s. 17-34); w postowiu do wydania z roku 1990 znajduje sig tylko
krotka wzmianka o ,.historykach” (J ay n e s, The Origin of Consciousness in the Breakdown of
Bicameral Mind, Boston — New York 1990, s. 468). Wydaje sig, ze jedyna praca po§wigcong temu
zwiazkowi jest nicopublikowane jeszcze w ostatecznej postaci studium Briana J. McVeigha (zob.
B.J.Mc Veigh, Solving the Axial Age Enigma: The Invention of Religion and the Jaynes-Jasper
(sic!) Thesis, Academia.edu, https:/www.academia.edu/14049810/Solving the Axial Age Enig-
ma_The Invention of Religion and the Jaynes Jasper Thesis). Wzmianka o tej kwestii pojawia
si¢ takze w pracy McGilchrista (por. M c Gilchrist, dz. cyt., s. 24). Inne potencjalnie interesujace
podobienstwo zostato dostrzezone przez Jamesa E. Morrissa, ktory zauwaza, ze juz Ernst Cassirer
glosit tezg o stosunkowo pdznych narodzinach pojgcia ,,ja” i ich zaleznosci od rozwoju jezyka (por.
JE.Morriss, Reflections on Julian Jaynes’s The Origin of Consciousness in the Breakdown of the
Bicameral Mind: An Essay Review. ,,ETC: A Review of General Semantics” 35(1978) nr 3, s. 319).
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nym przez Jaynesa) sa przede wszystkim stowami styszanymi i powtarzanymi.
Odniesienie metafory przestrzeni do wlasnego umystu stanowi najprawdopo-
dobniej nasladowanie podobnego zastosowania tej metafory zaobserwowane-
go u innych. To, ze cztowiek ujawnia swoja podmiotowos$¢, m 6 w i g c, nie
jest zatem kwestia komunikacji, lecz przede wszystkim kwestia konstytucji,
w ktorym to procesie w ciagu kilku lat zycia osoby nastepuje w pewnym sensie
przyswojenie kulturowej historii stuleci'’.

Zrozumiate jest, ze idei tej, rowniez w jej wariancie indywidualnym, kto-
ry naszkicowali$my, trudno znalez¢ miejsce w ramach refleks;ji filozoficzne;.
Powdd tego nie lezy wylacznie (jak weze$niej wspomnieli$my) w nastawieniu
filozoficznym, ktore poszukuje bezczasowe;j istoty rzeczy; powod ten w sposob
radykalny zwigzany jest z niemal catkowita nieobecnoscia w filozofii wspot-
czesnej tematu czlowieka jako istoty zy w e j. Mozna nawet utrzymywac, ze
wlasnie epoka, w ktorej problem swiadomosci wkracza bardziej zdecydowanie
do rejestru kwestii filozoficznych, to epoka, w ktorej zanika refleksja nad zy-
ciem; zaledwie problem §wiadomosci zostat jasno postawiony, pozbawiono go
elementu kluczowego dla jego rozwiazania i uczyniono zagadka. Pozyteczne
moze okaza¢ si¢ w tym przypadku ogromne uproszczenie, zgodnie z ktérym
poczatkow tego procesu nalezy szuka¢ w filozofii Kartezjusza: migdzy res

' Temat ten, w niewielkim stopniu obecny w pismach Jaynesa, podjgty zostat przez Billa
Rowe’a (zob. B. R o w e, Retrospective: Julian Jaynes and “The Origin of Consciousness in the
Breakdown of the Bicameral Mind”, ,,American Journal of Psychology” 125(2012) nr 1, s. 95-124;
ten z e, Retrospective: Julian Jaynes and “The Origin of Consciousness in the Breakdown of the
Bicameral Mind”, ,,American Journal of Psychology” 125(2012) nr 2, s. 237-265; te n Z e, Retrospec-
tive: Julian Jaynes and “The Origin of Consciousness in the Breakdown of the Bicameral Mind”,
~American Journal of Psychology” 125(2012) nr 3, 5. 369-381; t e n z e, Retrospective: Julian Jaynes
and “The Origin of Consciousness in the Breakdown of the Bicameral Mind”, ,,American Journal
of Psychology” 125(2012) nr 4, s. 501-515). Czesci pierwsza i czwarta tego obszernego, czteroczg-
sciowego omdéwienia przedstawiaja szczegdtowo rozwoj ,teorii umystu” dziecka, uznajac ogromna
rolg, jaka odgrywa w tym procesie kontekst spoteczny. Co wigcej, zdaniem Rowe’a wlasnie ten punkt
widzenia czyni hipotez¢ Jaynesa duzo mniej dziwna, niz moze si¢ ona wydawac. Jesli przyjmiemy,
ze przed siddmym rokiem zycia dziecko nie ma $wiadomosci w sensie Jaynesa, chociaz dysponuje
réznymi funkcjami wykonawczymi (dodajmy: ktore pozwalaja mu uczy¢ si¢ czytac i pisaé w wieku
czterech lat), hipoteza, ze nikt takiej $wiadomosci nie miat do czaséw powstania Iliady, nie jest
absurdalna. ,,Swiadomo$¢ ma dwa poczatki, jeden w historii, drugi w dziecinstwie. Pierwszy trud-
no jest uchwyci¢, pojawienie si¢ drugiego mozemy zaobserwowac. Sa one skorelowane. Im lepiej
zrozumiemy drugi, tym lepsza teorig pierwszego mozemy zbudowac. By¢ moze spojrzenie na teorig
Juliana Jaynesa przez pryzmat rozwoju dziecka moze pomoéc uczyni¢ ja mniej odlegla, przyblizy¢
ja wigkszej liczbie osob. Ostatecznie, jesli Jaynes ma racjg, wszystkie drogi rozwoju prowadza do
jakiej$ postaci subiektywnej swiadomosci ludzkiej” (t e n z e, Retrospective: Julian Jaynes and “The
Origin of Consciousness in the Breakdown of the Bicameral Mind”, ,,American Journal of Psycholo-
gy” 125(2012) nr 4, s. 507). Kilka lat weze$niej podobna ideg przedstawit Gary Williams, okres$lajac
swiadomos$¢ w sensie Jaynesa jako ,,konstrukt socjo-lingwistyczny przyswajany w dziecinstwie”
(G.Williams, What Is It Like to Be Nonconscious? A Defense of Julian Jaynes, ,,Phenomenology
and the Cognitive Sciences” 10(2010) nr 2, s. 217).
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cognitans a res extensa nie istnieje zadna res vivens'?. Poza umystem (i Bo-
giem, oczywiscie) wszystko jest jedynie mechanizmem, a zwierzeta to tylko
niezwykle skomplikowane automaty. Wykluczenie zycia nie oznacza jednak
wylacznie blgdnego rozumienia ogromnej czgsci zjawisk przyrodniczych —
oznacza rowniez pozostawienie w cieniu faktu, ze istoty ludzkie rodza sig,
rozwijaja i umieraja, i ze jest to Scisle zwiazane ze wszystkimi ich wtadzami,
w tym réwniez wtadzami intelektualnymi. Krotko méwiac, oznacza to (co nas
tutaj interesuje) odebranie sobie mozliwos$ci refleks;ji nad historia mysli, nad
jej stopniowym pojawianiem si¢, nad uzyskiwaniem zdolnos$ci snucia narracji
rowniez o nas samych — paradoksalnie takiej wtasnie narracji, jaka Descartes
prowadzi w swoich Medytacjach o filozofii pierwszej®, ktére — od poczatku,
z tytutem wlacznie — zamierzyt on jako ¢wiczenie Swiadomosci. Poniewaz
jednak wykluczyt ze swojej filozofii dzieje myslenia, nie pozostato mu nic
innego, jak tylko dokona¢ skoku teologicznego: ,,ja”” myslace rozumie siebie
jako stworzone przez Boga. Zabieg ten — nawet jesli zasadniczo zgadzamy sig
z glebokim sensem takiego samozrozumienia — pozostawia jednak bez zadne-
go wyjasnienia przyczyny drugiego rzedu, ktore pozwalaja na uksztattowanie
si¢ $wiadomosci, co z kolei sprawia, ze calkowita tajemnica pozostaje fakt, iz
podmiot tozsamosci narracyjnej, opartej na §wiadomosci, stanowi ,,ja”, ktore
postrzega siebie jako ,,zatozenie” owych dziejow, nie za$§ jako ich wytwor.
Umysl, o ktorym mowi Kartezjusz, pozostaje zatem — niezaleznie od obecnych
w nim tresci refleksyjnych, a takze afektywnych — kompletnie abstrakcyjny
1 aczasowy: stworzyt go Bog, oczywiscie, to jednak, co wydarzylo si¢ migdzy
,momentem” stworzenia a chwilg obecna, w ktérej dokonywana jest medyta-
cja, okrywa mrok niewiedzy.

Zasadne wydaje si¢ wigc rowniez zadawanie sobie pytania, czy przyznanie
centralnego miejsca aczasowej $wiadomosci w refleksji filozoficznej jest przy-
czyna, a wylaczenie z niej ,,poza nawias’ zycia skutkiem, czy tez odwrotnie.
Faktem jest, ze $wiadomos$¢, ktora wybiera sama siebie jako punkt wyjscia,

12 Niewielu opisato to ograniczenie filozofii Kartezjusza z taka moca, jak Hans Jonas: ,,Karte-
zjanizm po raz pierwszy wytworzyl sytuacjg, w ktorej teoria zostata Swiadomie przeciwstawiona
doswiadczeniu; poniewaz za$ sytuacja ta wymagata od teorii nowego typu pomystowosci, aby je
«pogodzié», umozliwila tez nowy, szczegélnie twardy despotyzm w dyktowaniu wlasnych warun-
kow (kombinacja to charakterystyczna dla mysli Spinozy i Leibniza): teoria mogta pozwoli¢ sobie na
nieznany dotad radykalizm. Twardo$¢ owa nazwano «racjonalizmemy i ta okoliczno$¢ historyczna
przestonita despotyczno-nakazowy charakter owej sytuacji. Filozofia ma wszelkie powody, by po-
dejrzewacd tu stosowanie despotycznych sposobdw tworzenia teorii i to z jeszcze innych racji niz te,
o ktorych méwili Hume i Kant: chodzi o pytanie, czy intelekt postuszny jest rzeczywistosci, czy
jadeterminuje” (H. J o na's, Ogranismo e liberta. Verso una biologia filosofica, thum. A. Patrucco
Becchi, Einaudi, Torino 1999, s. 79, przyp. 5).

3 Zob. R.Descartes, Medytacje o filozofii pierwszej, thum. J. Hartman, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2024.
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zderza si¢ natychmiast z niemozliwo$cia poznania swojego poczatku. Jaynes
trafnie dokonuje $cistego potaczenia tozsamosci narracyjnej, ktorej istnienie
umozliwia $wiadomo$¢, z pamigcia. Pamig¢ jednak ma swoje ograniczenia
1 stanowi by¢ moze jedyna ludzka zdolnos¢, co do ktérej uwaza sig¢ powszech-
nie za oczywiste, ze jest nieprecyzyjna, epizodyczna, ograniczona. Najpo-
wazniejsze jej ograniczenie polega jednak na tym, Zze nie jest ona w stanie
dosiggnac¢ poczatku swojej tozsamosci. Moze jedynie (i to ze znacznym wysit-
kiem i z niepewnoscia) zarejestrowac najstarsze w swoim zyciu wspomnienie,
ktore pozostaje jednak odlegte od poczatku jej istnienia (czy od poczatku jej
swiadomego istnienia, jakkolwiek by je definiowac). Wtasny poczatek moze-
my pozna¢, jedynie pozwalajac innym nam o nim opowiedzie¢. Czyz nie czyni
to $wiadomosci ludzkiej duzo stabsza niz to sobie wyobrazamy?

KONIEC SWIADOMOSCI?

Hipoteza ta wydaje si¢ nieuchronna. Jak widzieliSmy, kluczowa rolg
w koncepcji Jaynesa odgrywa twierdzenie, ze podmiotem narracji o $wiado-
mosci (ktora prowadzona jest za pomoca metafor przestrzennych) jest ,,ja”,
ktore nie pokrywa si¢ z podmiotem stwierdzen dotyczacych ciata (na przy-
ktad: ,,ja 1dg”), lecz nie jest takze metafora. W terminologii Jaynesa mowi si¢
0,,ja” analogicznym — takim, ktoremu mozna przypisa¢ refleksj¢ nad wtasnym
zyciem: na przyktad wspomnienia, fantazje na temat mozliwych wariantow
przysztosci, oczekiwania, nadzieje. W tym wlasnie miejscu psychologiczna
koncepcja Jaynesa rodzi wyrazny problem filozoficzny: Co da si¢ powiedzie¢
o tym ,,ja”? Raczej niewiele: mozna powiedziec, jaka spetnia funkcjg¢, nie ma
ono jednak tresci. Krotko méwiac, nie nalezy go myli¢ z jaznia (ang. self),
pojeciem zwykle odnoszonym do podmiotowosci, ktora stata si¢ juz przed-
miotem namyshu i opisu, a zatem takiej, ktora juz ma tres¢. W tym wiasnie
kontekscie (w postowiu dodanym do ksiazki w roku 1990) Jaynes czyni wazne,
chociaz krotkie odniesienie do Immanuela Kanta; pisze, ze jego zdaniem ,,ja”
analogiczne ,,wiaze si¢ z Kantowskim «ja» transcendentalnym’'*. To istotna
wzmianka. W przypadku obu tych stanowisk, kluczowe jest przekonanie, ze
,Ja~ stanowi czysty punkt odniesienia, ktory zapewnia §wiadomosci jednosc,
lecz nie moze sta¢ si¢ przedmiotem poznania. Jak wiemy, zdaniem Kanta nie
mozna poznac tego, co w rzeczywistosci odpowiada owej jednosci; podobnie

% JTaynes, The Origin of Consciousness in the Breakdown of Bicameral Mind, Boston — New
York 2000, s. 450.
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jest w przypadku Jaynesa's. Oczywiscie w mysli Jaynesa miejsce tego, co
»transcendentalne” (nigdy nie uzywa on tego terminu), zajmuje co$ innego:
,ja~ analogiczne mozna by uznac¢ za transcendentalne tylko w przypadku istoty
ludzkiej, ktéra juz rozwingta w sobie §wiadomos¢. Przed tym niedawnym
stadium ewolucji rodzaju ludzkiego ,,ja” analogiczne po prostu si¢ nie pojawia;
wystepuje ,,ja” cielesne (nie znamy ani jednego j¢zyka, w ktorym nie ma zaim-
ka w pierwszej osobie liczby pojedynczej), ,,ja”, ktore pozwala cztowiekowi
opisa¢ swoje ruchy, czynnosci fizyczne, lecz brak ,,ja”, ktore bytoby podmio-
tem historii wewnetrznej. To ostatnie jest zatem warunkiem mysli refleksyjne;j
dlatego, ze stanowi wynik historycznego rozwarstwienia, w ktorego kontekscie
zyja dzisiaj istoty ludzkie. Taka reinterpretacja transcendentalnosci nie wptywa
jednak na mozliwo$¢ odpowiedzi na pytanie o realno$ ¢ owego ,ja”:
granica, ktora napotykamy, probujac takiej odpowiedzi udzieli¢, jest natury
logicznej — podobnie jak w przypadku Kantowskiego ,,ja” transcendentalnego.
Istnieje nieprzekraczalna granica samopoznania, ktéra wyznacza nieuchwyt-
no$¢ jego poczatkow, jakkolwiek je interpretujemy’s.

Wydaje si¢ jednak, ze ten historyczny zwrot pozwala postawié pytanie,
ktorego sformutowanie w kontekscie mys$li Kanta (w kazdym razie mysli,
ktora znamy z Krytyki czystego rozumu'’) bytoby niemozliwe: Czy historia,
ktora data poczatek §wiadomosci, moze pewnego dnia oglosi¢ réwniez jej

15 'W przypadku Kanta calosciowy kontekst jest znacznie bardziej ztozony niz ten, ktory mozna zre-
konstruowac tylko na podstawie lektury Krytyki czystego rozumu. Na przyktad w Metafizycznych podsta-
wach przyrodoznawstwa stworzenie ,,metafizyki” duszy zostaje wykluczone tylko przez odwotanie sig
do niemozliwosci zastosowania kategorii przestrzeni do doswiadczenia wewnetrznego (por. I. Kant,
Metafizyczne podstawy przyrodoznawstwa, tham. T. Kups$, w: tenze, Dziela zebrane, t. 3, Wydawnictwo
Naukowe UMK, Torun 2012, s. 226-228.). Wazna jest tez oczywiscie Antropologia w ujeciu pragma-
tycznym, w ktorej Kant przyjmuje empiryczny punkt widzenia w poznaniu cztowieka (zob. Antropolo-
gia w ujeciu pragmatycznym, ttum. E. Drzazgowska, P. Sosnowska, Wydawnictwo IFiS PAN, Warsza
wa 2005. Antropologia Kanta zainteresowal si¢ w Introduction a [’anthropologie Michel Foucault,
uznajac ja za ,,negatyw Krytyki” (M. F ou c au lt, Introduction a I'anthropologie, Vrin, Paris 2008,
s. 41).

' Pomimo odmiennego kontekstu historycznego, wydaje mi sig, ze chrzescijanska teza teolo-
giczna, iz dusza zostata stworzona bezposrednio przez Boga, wyraza czg$ciowo t¢ sama mysl, lecz
sytuuje ja na ptaszczyznie wiary. Chodzi o spostrzezenie, ze istota ludzka pojawia si¢ zbyt pézno,
by méc pozna¢ fundamenty swojej egzystencji. Pytanie, ktore Bog kieruje do Hioba: ,,Gdzie bytes,
gdy zaktadatem podstawy ziemi?” (Hi 38,4), ma jeszcze bardziej radykalny wydzwigk, gdy odnie-
siemy je do konstytuowania si¢ jazni. Postawienie teologicznej tezy o stworzeniu oznacza wlasnie
stwierdzenie, ze przed dusza, a zatem tym bardziej przed nalezacym do duszy ,,ja”, na plaszczyznie
empirycznej nie ma nic (creatio ex nihilo) — nic, co mogltoby zosta¢ poznane i z czego mozna by
wyprowadzi¢ jako skutek istnienie ,,ja”. Jedynie radykalne scire per causas duszy stanowi przeskok
na inny poziom poznania, gdyz nie ma w naturze nic, co mogloby catkowicie wyjasni¢, skad bierze
si¢ mozliwo$¢ powiedzenia: ,,ja”.

7 Zob. 1. K ant, Krytyka czystego rozumu, ttum. M. Zelazny, Wydawnictwo Naukowe UMK,
Torun 2013.
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koniec? Jaynes nie formutuje problemu za pomoca takiej terminologii, ktora
zreszta bytaby z jego punktu widzenia czysto spekulatywna. Czyni on jednak
co$ podobnego: ukazuje wysitek, jaki podejmuje dzisiaj ludzka swiadomos¢ —
Ow wytwor historii, jego zdaniem tak skomplikowanej. Zadanie to podejmuje
w ostatniej czgs$ci swojego studium. Gdy pokonamy zaklopotanie jego proba
zamknig¢cia na kilku stronicach dziejow ludzkosci — proba, ktorej towarzysza
ogromne uproszczenia i dyskusyjne interpretacje — dostrzezemy, ze warto prze-
mysle¢ jego lini¢ argumentacji. Gldowna mysl jego wywodu jest nastepujaca:
wprawdzie nauka wspotczesna jest wroga ,,Kosciotowi”, jest tak jednak po
prostu dlatego, ze 1 ona stanowi religig, czyli zasadniczo probg odzyskania tych
niosacych otuchg ,,boskich gltoséw”, ktore prowadzity istoty ludzkie przez dtu-
gi etap umystu dwudzielnego, ktory stopniowo zanikat wskutek pojawiania si¢
swiadomosci, przyjmujac najpierw posta¢ zjawiska uogdlnionego, nastgpnie
ograniczonych manifestacji (jak wypowiedzi prorokoéw), w koncu autorytatyw-
nego zapisu takich wypowiedzi (tradycji religijnych, obecnie coraz stabszych).
O ile religijna forma boskich glosow tak dzisiaj ostabla, o tyle mocy nabrata
inna posta¢ poszukiwania wiarygodnych i kojacych wskazan zyciowych: wita-
$nie badania naukowe, ktore sa dla wielu zrodlem przekonan o charakterze
absolutnym — jak wiara religijna. Nauka (dodajmy — przynajmniej w oczach
opinii publicznej, lecz niekoniecznie wsrdd tych, ktorych naucza sig filozofii
nauki w aulach uniwersyteckich) jawi si¢ jako prawda nie mniej totalna niz
religia, gotowa rowniez pomija¢ fakty, ktore jej zaprzeczaja.

Niewatpliwie — powtdrzymy — rekonstrukcja dokonana przez Jaynesa moze
irytowa¢ ogdlnikowoscia, nawet w swej oryginalnej postaci, oczywiscie bar-
dziej szczegolowej niz te kilka uwag. Mozna z niej jednak wyodregbni¢ pewien
rdzen, ktéry pozostaje w duzej mierze niezalezny od interpretacji historycz-
nej: $wiadomos¢ ludzka, czyli wypowiadanie si¢ w jezyku narracji o sobie,
tworzenie sobie wspomnien, wymyslanie mozliwych wariantéw przysztosci,
posiadanie oczekiwan, planow, nadziei, z jednej strony niezmiernie wzbogaca
egzystencje, z drugiej — czyni ja we wszystkich aspektach trudniejsza. Nawet
jesli uznamy teori¢ umystu dwudzielnego za btedna lub przesadzona, pozostaje
prawda, ze mysl refleksyjna stanowi zdobycz ludzkosci, oznaczajaca rowniez
utratg egzystencjalnej spontanicznosci (,,niewinno$ci”', jak mowi Jaynes).
Spontaniczno$¢ z pewnoscia nie eliminuje z zycia cierpienia zewngtrznego,
kruchosci egzystencji, nieustannie poddanej zagrozeniom plynacym ze §wiata,
oszczgdza jednak bardzo wiele cierpienia wewngtrzne go $wiadomosci.
Zycie bez myslenia o sobie jest latwiejsze: rowniez w tym przypadku prawda
okazuje sig, ze ,,kto pomnaza wiedzg¢ — pomnaza cierpienie” (Koh 1,18).

8 Jaynes, The Origin of Consciousness in the Breakdown of Bicameral Mind, Boston — New
York 2000, s. 444.
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Jesli opiszemy sytuacjg za pomoca takich ogolniejszych kategorii, rowniez
nieufnos¢ wobec nauki wydaje si¢ bardziej rozsadna: z pewnos$cia nauka jest
czym$ wigcej niz po prostu skutkiem podazania za naturalng ciekawoscia,
pozostaje w niej jednak zawsze moment niewinnej i spontanicznej radosci. Co
wigcej, wsrod istotnych elementow nauki wspotczesnej znajduje si¢ dazenie do
zgodno$ci z rzeczywistoscia, ktore nawet w najmniej sprzyjajacych warunkach
kulturowych utrzymuje przy zyciu pewien sens stowa ,,prawda”. Czy jednak
mozna zaprzeczy¢, ze nauka to pewne ,,urzadzenie” spoleczne, a tak ze
strategia znieczulania Swiadomego cierpienia? Podkreslmy, ze chodzi wia-
$nie o aparat spoteczny, dyskurs publiczny, w ktérym rzekoma autorytatywna
wypowiedz nauki — to, co Jaynes nazywa prowokacyjnie ,,wyrocznia” (ang.
augury)"” — mialaby zwalnia¢ od wysitku refleksji i przyswajania, stowem:
od trudu wprowadzenia czynoéw, decyzji, planow do rozsadnej narracji o nas
samych. Z tego punktu widzenia sytuacja panujaca we wspolczesnym swiecie
zachodnim jest niezwykta: nauka nie tylko zdobyta prestizowe spotecznie
miejsce, ktore dawniej w przyblizeniu zajmowato poznanie religijne, lecz
korzysta z gestej sieci przekazu i komunikacji, jak i czgsto zawiera niepodle-
gajace dyskusji przymierze z polityka.

STAWKA W GRZE

Wydaje si¢ jednak, ze istnieje inny punkt widzenia, ktory nie pojawia
si¢ w refleksji Jaynesa, lecz ktory pozwala wykazac, ze perspektywa zaniku
swiadomosci nie jest niemozliwa: chodzi o perspektywe edukacji®. Fakt, Zze
to jezyk umozliwil powstanie §wiadomosci (to jedno z podstawowych stwier-
dzen, ktore przyjelisSmy jako hipotezg) oznacza, ze jest ona dtuzniczka tradycji
jezykowych, uktadéw znaczacych i znaczonych. Stowa nie sa jedynie ,,etykie-
tami” wycinkow istniejacej juz rzeczywistosci, lecz z chwila, gdy ustanawiaja
granice, powotuja do istnienia co$, czego wczesniej nie byto: zjawisko — cos,
co ma szczegolne znaczenie dla wyrazania ludzkiego wngtrza. Zdroworoz-
sadkowe stwierdzenie, ze znajomo$¢ tradycji literackiej odgrywa wazna rolg
w uczeniu si¢ slow, ktore pozwalaja wyraza¢ uczucia, pragnienia czy nadzie-
je, wydaje sie¢ mowi¢ zbyt mato. Wiaczenie si¢ w jaka$ tradycje stowa nie

1 Tamze, s. 446; por. tamze, s. 242-244.

20 Jaynes odnosi sig krotko do tematu edukacji w wywiadzie udzielonym w roku 1988, gdzie
po prostu przyznaje, ze nie ma jasnych pogladow w tej sprawie, ktora uwaza jednak za interesujaca.
Pytanie, ktore mu postawiono, nie dotyczyto wszakze zaniku $wiadomosci — od tego prowokacyj-
nego punktu chcemy rozpoczac (por. The Julian Jaynes Collection, red. M. Kuijsten, Julian Jaynes
Society, Henderson, Nevada, 2019, s. 600 (rozdz. 37, ,,The Consequences of Consciousness: Emory
University Discussion”).
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oznacza tylko uzyskania narzedzi do wyrazania czego$, co byto juz obecne
W sposob, by tak rzec, niemy, lecz takze uzyskanie mozliwosci ksztattowania
podmiotowosci, ktora w innym przypadku by nie zaistniata. Swiadomos¢ nie
jestpoprostu przekazywana zapomoca stow — jest ona ukonstytuowa-
na przez stowa. Nie dziwi zatem, ze edukacja literacka odegrata istotna role
w historii cywilizacji, rowniez tych jej form, ktoére wydaja si¢ mato przydatne
praktycznie. Co si¢ jednak dzieje, gdy model ksztatcenia, w ktorym studiowa-
nie st 06w uwazane bylo za istotne, jest stopniowo porzucany?

W niewielu tekstach wspotczesny problem edukacji zostat postawiony
réwnie dobitnie jak w Kryzysie edukacji?' Hanny Arendt. Aspektem, ktory naj-
wyrazniej wylania sig z jej analiz, jest upadek autorytetu tradycji we wspotcze-
snej formie zycia (oczywiscie w przypadku Arendt wspotczesnosc to potowa
lat pig¢dziesiatych ubieglego wieku; cytowany tekst ukazat si¢ po raz pierwszy
w roku 1958). Edukacja mozliwa jest jednak wytacznie jako dziatanie pod-
jete przez kogos, kto dysponuje wtadza wprowadzania mtodszych w $wiat,
ktéry juz istnieje, a zatem w $wiat juz ,stary”. Taka idea edukacji znajduje
si¢ w wyraznej opozycji do innych. Nie jest na przyktad edukacja nauczanie
,robienia” czego$ ani nie jest nig tworzenie sztucznego dziecigcego $wiata
1 zdanie si¢ wyltacznie na spontanicznos¢ dzieci. Z jednej strony odgradzano
by je w ten sposob od $wiata, z drugiej — nie traktowano by wystarczajaco
powaznie faktu, ze edukacja spetnia swoja funkcj¢, wtasnie gdy posredniczy
migdzy dzie¢mi a istniejacym juz Swiatem. Oczywiscie, kiedy Hannah Arendt
mowi o ,,dawnym” $wiecie, nie ma na mysli epok geologicznych, lecz raczej
dzieje ludzkosci, ktore ja uksztaltowaty. Dzieje te ukazuja, ze celem edukacji
jest rozwoj cech osobowych i talentéw, a zatem tego wszystkiego, co pozwoli
uczyni¢c nowym ten §wiat, ktéry sam w sobie przedstawia si¢ zawsze jako
stary. Troska o nieustanng nowo$¢ §wiata zamyka rowniez jej esej: ,, Wychowa-
nie jest dziedzina, w ktorej decydujemy, czy dostatecznie kochamy $wiat, by
przyjac zan odpowiedzialno$¢, a tym samym uchroni¢ go przed zniszczeniem,
ktore bez odnawiania, bez przybywania nowych i mtodych, bytoby nieuniknio-
ne. decydujemy tu rowniez, czy kochamy nasze dzieci na tyle, by nie wypgdzaé
ich z naszego $wiata i nie zdawac na wlasne sity — by nie wytraca¢ im z rak

2 Zob. H. A rendt, Kryzys edukacji, w: taz, Miedzy czasem minionym a przyszlym. Osiem
¢wiczen z mysli politycznej, thum. M. Godyn, W. Madej, Fundacja Aletheia, Warszawa 1994,
s.209-232. Angielski termin ,,education” jest zwykle stosowany na oznaczenie formalnego naucza-
nia w instytucjach takich, jak szkoty czy uniwersytety. Dla Arendt jednak kryzys edukacji wskazuje
na szerszy problem ksztattowania nowych pokolen i wprowadzania ich w §wiat zycia (zob. tez: ta z,
The Crisis of Education, ttum. D. Lindley, w: taz, Between Past and Future, The Viking Press, New
York 1961, s. 173-196).
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szansy przedsigwzigcia czego$ nowego, czego$ przez na nieprzewidzianego,
lecz przygotowac¢ zawczasu do zadania odnowy wspotczesnego Swiata” 2.

Perspektywa nowosci ludzkiego istnienia jest dobrze znana z pracy Arendt
Kondycja ludzka®, opublikowanej w tym samym roku. Takie podejscie do
nowosci byloby jednak niezrozumiate, gdyby w jego tle nie toczyto si¢ ,,zycie
umystu” (ktore Arendt bedzie analizowa¢ w swoim niedokonczonym dziele*).
Zycie to stanowi zaréwno rzeczywisto$¢, jak i zadanie: kazda nowa istota
ludzka, gdy tylko zda sobie sprawg, ze znajduje si¢ migdzy przesztoscia a przy-
sztoscia, powinna zrekonstruowac drogg, jaka przebyla w uniwersum mysli.
Istotna sktadowgq tego uniwersum jest jednak ,,samotnos$¢”, w ktorej cztowiek
sam sobie dotrzymuje towarzystwa, podejmujac dialegesthai, dialog duszy
z sama soba; dzieje si¢ to wlasnie w §wiecie wspomnien, nadziei i planow,
ktore stanowia o specyficznie ludzkiej formie $wiadomosci. Powr6¢my za-
tem do gldéwnego watku naszego wywodu: kryzys edukacji jest przede
wszystkim kryzysem mozliwosci §wiadomosci®.

Na poczatku dostrzeglismy, w jaki sposob nieuchwytny charakter $wiado-
mosci przyciaga nasza uwage: z jednej strony jest to temat centralny i w znacz-
nej czgsci enigmatyczny, z drugiej — jego w pelni rozwinigta wersja pdzno
pojawita si¢ w historii filozofii. W istocie filozofia (zarowno w postaci zorga-
nizowanej i akademickiej, jak i, moze jeszcze bardziej, w formie spontanicznej
1 uniwersalnej) stanowi par excellence wynik dziatania Swiadomosci. W pew-
nym sensie trudno ja dostrzec, nie dlatego, ze jest jej zbyt mato, lecz dlatego,
zejest nadmiernie obecna, podjecie tego tematu wymaga nieustannego

2 Taz, Kryzys edukacji, s. 232.

B Por. t a z, Kondycja ludzka, thum. A. Lagodzka, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2020,
s. 25-40.

% Zob. t a z, Zycie umystu, ttum. H. Buczynska-Garewicz, R. Pilat, B. Baran, Wydawnictwo
Aletheia, Warszawa 2016.

» Jedli przyjmiemy ten punkt widzenia, nie dziwi, ze kryzys edukacji byt cz¢sto interpretowa-
ny jako regres wyksztatcenia humanistycznego czy tez zaprzestanie (w imi¢ pluralizmu wartosci)
przekazywania pewnego obrazu $wiata. Na przyktad Anthony T. Kronman uzasadniat koniecznos¢
przywrécenia w instytucjach akademickich nacisku na cel wychowawczy: jego zdaniem utrzymy-
wanie, ze najwazniejsze sa badania, oznaczatoby fatalne w skutkach pominigcie zadania, jakim jest
przekazywanie okreslonej wizji sensu zycia (zob. A.T. K r o nm an, Education’s End: Why Our
Colleges and Universities Have Given Up the Meaning of Life, Yale University Press, New Haven
2007). Rzadziej spotyka si¢ refleksj¢ nad humanistycznym charakterem wszelkiego poznania, takze
naukowego. Idea ta odegrata wazna rolg w filozofii dziewigtnastego wieku, lecz rzadko prowadzita
do powstania jakiego$ projektu edukacyjnego. Wypowiedziane przez Husserla ostrzezenie przed
wiedza, ktora nie ma zwiazku z sensem ludzkiego zycia (por. E. Hu s s e r 1, Kryzys nauk euro-
pejskich a transcendentalna fenomenologia. Wprowadzenie do fenomenologicznej filozofii, ttam.
A. Chrudzimski, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2024, s. 5Sn.) wydaje si¢ dzisiaj rownie
trafne jak przed stuleciem. Prowadzi to nas z powrotem — inng droga — do postawy dystansu wobec
nauki, postawy, jaka przyjmowat Jaynes.
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wydobywania na jaw tej nieusuwalnej osnowy kazdej czynnosci refleksyjne;j.
Do zaslug Jaynesa dodajmy sposob, na wpot lekki, na wpot dramatyczny,
w jaki na koncu swojej ksiazki zauwaza, ze 1 ona nie jest niczym innym, jak
tylko proba odnalezienia dawnej pierwotnej niewinnos$ci, a zatem nalezy do
skomplikowanych i burzliwych dziejow ludzkiej §wiadomosci. To jednak,
co stanowi podstawe czynnosci refleksyjnych, nie jest obecnie oczywistym,
powszechnie zrozumiatym faktem. Istota ludzka, ktora zajmuje sig filozofia,
to byt, ktéry obserwujemy juz na k o n c u procesu ksztalttowania sig,
jakim jest jego osobista historia, 1 ktory znajduje si¢ rowniez na koncu histo-
rii kolektywnej, w ktorej przez pokolenia ludzka wewngtrznos¢ wzbogacana
byla przez st o w o, przekazywane spontanicznie w dialogu, poprzez ktory
cztowiek wiacza si¢ we wspolnotg uczué, mysli, znaczacych gestow, badz
W sposob zorganizowany poprzez proces formalnej edukacji. Mozna konwen-
cjonalnie uznac, ze ta podwdjna historia nie stanowi przedmiotu filozofii: nie
mozna jednak zapominac¢, ze historia ta istnieje i ze dzisiaj jawi si¢ nam ona
jako bardziej naznaczona stabos$cia 1 niepewna niz wydawata si¢ niegdys.

Problem edukacji ma jednak jeszcze inny wazny aspekt, zwiazany z techno-
logiami komunikacyjnymi, zwlaszcza w ich wspotczesnej postaci, jaka umozliwit
rozwoj informatyki. Stanowia one dzisiaj system znacznie lepiej zorganizowany
1 wywierajacy wigkszy wplyw niz formalne systemy nauczania. Jak juz powie-
dzieliSmy, Jaynes bardzo pobieznie odnidst si¢ do pytania, czy mozliwa jest
sztuczna $wiadomos¢ i udzielit na nie odpowiedzi negatywnej — co zrozumiate,
zwazywszy na dane, jakimi dysponowat, oraz na przyjgte przez siebie zatozenia.
Tutaj jego wywdd si¢ konczy, co zbytnio nie dziwi w przypadku tekstu napisa-
nego w latach siedemdziesiatych dwudziestego wieku (krotkie postowie z lat
dziewigcdziesiatych zawiera jedynie kilka wyjasnien i nie dodaje nic nowego).
To jednak, co si¢ w miedzyczasie wydarzyto, sktania do odsunigcia tego pytania.
Prawda jest, ze podjgcie kwestii sztucznej inteligencji stato si¢ w pewnym sensie
obowiazkowe: nie nalezy zapomina¢, ze mozliwos¢ odtworzenia ludzkiego my-
$lenia stanowi jeden z motywow inspirujacych rozwdj informatyki od jej poczat-
kow, by¢ moze nawet motyw gtowny. Z drugiej strony jednak kwestia ta moze
przestoni¢ inng, na pierwszy rzut oka duzo wazniejsza — kwesti¢ wpty wu
wspotczesnej technologii na ludzka $wiadomo$¢. Migdzy tymi dwoma pytania-
mi wystepuje pewien zwiazek, sa to jednak rézne pytania.

Doktadnie w tym czasie, kiedy Jaynes opublikowat swoja ksiazke, w roku
1976, ukazata si¢ inna, po raz pierwszy skupiajaca uwagg na po czgsci nowej
kategorii probleméw, a mianowicie ksiazka Josepha Weizenbauma Computer
Power and Human Reason*’. Nazwisko tego autora jest dobrze znane z dziejow

% Zob.J. Weizenbaum, Computer Power and Human Reason: From Judgement to Cal-
culation, W. H. Freeman and Company, San Francisco 1976.
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rodzacej si¢ informatyki: przez poprzednie dziesig¢ lat programowat pierwszy
system, ELIZA, ktorego celem byta symulacja ludzkiej rozmowy. Mowiac
doktadniej, program miat imitowa¢ wypowiedzi psychologa ze szkoly roge-
rianskiej podczas sesji terapeutycznej, ktora odbywata si¢ na pismie, przed
terminalem (wybrano taka rozmoweg oczywiscie dlatego, ze wydawata si¢ ona
stosunkowo tatwa do nasladowania, bo nie wymagata prawdziwych odpowie-
dzi, lecz raczej zachet inspirowanych stowami kluczowymi, jakimi postugiwat
si¢ rozmowca). Tym, co najbardziej zaskoczyto Weizenbauma, byla tatwos¢
z jaka wiele 0sob poddawalo si¢ ztudzeniu, ze maja do czynienia z istota ludz-
ka: potrafity one obstawac przy swoim przekonaniu nawet wtedy, gdy ujaw-
niono im czysto mechaniczna nature rzekomego dialogu. W ksiazce z roku
1976 Weizenbaum nie zajmuje si¢ jednak tylko ta sprawa, lecz podejmuje
obrong wyjatkowosci cztowieka oraz odstania ryzyko zwiazane z podejsciem
niejako odwrotnym — podejsciem do umystu ludzkiego jako do mechanizmu.
Zdaniem Weizenbauma oznaczatoby ono absolutyzacj¢ roli rozumu instru-
mentalnego — zagrozenie, ktore dostrzegat zwlaszcza w kontekscie nauczania
informatyki (czyli w terminologii amerykanskiej: computer science). Ksiazke
konczy zatem apel o nadanie nauczaniu wlasnie ludzkiej glebi i odwotywanie
si¢ do wnetrza istot ludzkich: ,,Jesli nauczyciel (bo kto inny?) ma by¢ dla
innych przykladem osoby jako cato$ci, musi on najpierw starac si¢ by¢ taka
osoba. Bez odwagi skonfrontowania si¢ ze swoim wewngtrznym $wiatem,
a takze ze §wiatem zewngtrznym, nie sposob osiagnac takiej spojnosci. Rozum
instrumentalny sam do niej nie doprowadzi. I w tym wlasnie lezy zasadnicza
roznica migdzy czlowiekiem a maszyna: czlowiek, aby stat si¢ cato$cia, musi
zawsze pozostawac badaczem swojej rzeczywisto$ci, zarowno wewngtrznej,
jak i zewnetrznej. Jego zycie pelne jest ryzyka, ale ma on odwagg ryzyko to za-
akceptowac, poniewaz jako badacz uczy sig ufa¢ swojej zdolnosci wytrwania,
przezwycig¢zania. Co mogtoby znaczy¢ ryzyko, odwaga, ufnos¢ i przezwycig-
zanie trudnosci, gdybysmy mowili o maszynach?”?.

W tym samym roku, w ktorym Jaynes wydal swoje dzieto, a Wizenbaum
opublikowat powyzsze stowa, socjolozka Sherry Turkle rozpoczgta pracg nad
ksiazka, ktorej ukonczenie zajglo szes¢ lat: The Second Self: Computers and
the Human Spirif®. 1 w tym przypadku kompetencje autorki byty niepodwa-
zalne, wspotpracuje ona na state z Massachusetts Institute of Technology. Tto
rozwazan stanowia dla niej idee Weizenbauma, lecz jej refleksja jest w wielu
aspektach bardziej aktualna i glgbsza. Tematem, ktory podejmuje, jest spo-
sob, w jaki komputery staty si¢ pierwsza ,,maszyna psychologiczng” w historii

27 Tamze, s. 280.
8 Zob. S. Turkle, The Second Self: Computers and the Human Spirit, Schuster & Schuster,
New York 1984.
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ludzkosci, lustrem, do ktérego ludzie coraz czgsciej si¢ zwracaja, by walczy¢
z niepewnoscia co do wlasnej tozsamosci i szuka¢ potwierdzenia: nie racjonal-
nego, jak na pierwszy rzut oka mozna by przypuszczaé, lecz emocjonalnego.
Warte uwagi jest bowiem nie tyle to, czego komputery potrafia dokona¢, ile
miejsce, jakie zajmuja w ludzkim zyciu. Ich rola rodzi problemy catkowi-
cie nowe, a jednoczesnie przypomina o wadze problemu umystu: ,,Jedno jest
pewne: rozwiazanie zagadki umystu, dlugo bedace tematem rozwazan filozo-
fow, stato si¢ na nowo pilne. Pod presja rozwoju komputeréw kwestia relacji
umyshu do maszyny staje si¢ w naszej kulturze najwazniejszym przedmiotem
zainteresowania. Staje si¢ dla nas tym, czym seks byl dla wiktorian: zagroze-
niem i obsesja, tabu i obiektem fascynacji”?®.

Wsrdd elementow, ktore zdaniem Jaynesa przyczynily si¢ do ustabilizo-
wania rozwoju $wiadomosci, znajduje si¢ poslugiwanie si¢ pismem, pismo
bowiem zastepuje zywy glos bogow, w inny sposob utrwalajac porzadek spo-
teczny. Jednakze (czego Jaynes nie moéwi wprost) pismo jest takze gigtkim
narzg¢dziem w reku cztowieka, pozwalajacym na wszelkiego rodzaju twor-
czo$¢, stanowiaca dla nowej $wiadomosci obszar projekcji siebie: moze ona
W niej obserwowac¢ sama siebie 1 swoja przesztos$¢, pozostawiac trwatly slad
1 powierzac jej przysztos¢ — §lad ten moze zosta¢ odczytany i doceniony lub
poddany krytyce®. Jak gdyby pismo bylo w istocie — czg$ciowo symbolicz-
nie, czg$ciowo realnie — wielkim lustrem dla nowej epoki §wiadomosci. Co
si¢ jednak wydarzy, gdy lustro to powoli ustapi czemu$ catkowicie nowe-
mu, gdy niezwykta przygoda nasladowania ludzkiej mysli przez technologie
doprowadzi do pojawienia si¢ nowego glosu, ktory bedzie si¢ stawac coraz
bardziej autonomiczny, autorytatywny, obdarzony podmiotowoscia i wtadza?
Z pewnoscia wielki problem stanowi¢ bgdzie wowczas przywrdcenie znacze-
nia §wiadomosci czlowieka, a przede wszystkim zadanie sobie pytania, czy
1 w jaki sposob krucha ludzka §wiadomos¢ jest zagrozona.

¥ Tamze, s. 313. Po tym pionierskim stadium Sherry Turkle w wielu innych waznych pracach
rozwijala swoje spostrzezenia dotyczace wplywu technologii na wspolczesne spoteczenstwo.

3 Por. Jaynes, The Origin of Consciousness in the Breakdown of Bicameral Mind, Boston
— New York 1990, s. 176, 208, 218, 221. Znaczace jest, ze kilka lat pdzniej Walter J. Ong wysunat
hipotezg, ze Jaynesa opis przej$cia od dwudzielnego umystu do §wiadomosci faktycznie dotyczyt
przejscia od przekazu ustnego do pisma: ,,Niezaleznie od naszej postawy wobec teorii Jaynesa nie
mozemy nie zauwazy¢ podobienstw migdzy cechami psychiki wezesnej czy «dwudzielnej», ktorej
wedle Jaynesa brak: introspekcji, sprawnosci analitycznej, zainteresowania wola jako taka i wreszcie
poczucia roznicy migdzy przesztoscia a przyszloscia — a cechami psychiki oralnej, nie tylko daw-
nej, lecz rowniez dzisiejszej. Przejawy oralnych stanéw $wiadomosci sa dla umystu piSmiennego
dziwaczne, co moze by¢ zachgta do skomplikowanych wyjasnien, ktore okaza si¢ niepotrzebne.
Dwuelementowo$¢ moze po prostu oznacza¢ oralno$¢” (W.J. O n g, Oralnosc i pismiennosc.: Stowo
poddane technologii, tram. J. Japola, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1992, s. 54).
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Sledzac jej historig (na ktorej dwa najwazniejsze etapy rzucilismy krot-
ko okiem), trudno nie dostrzec, jak duze opdznienie, by¢ moze zawinione,
powstato w tej dziedzinie w kulturze zachodniej, w tym w kulturze filozo-
ficznej. Temat mozliwego wplywu aplikacji informatycznych na §wiadomos¢
byt catkowicie jasno dostrzegany w latach, ktore z punktu widzenia rozwoju
technologii dzi§ wydaja si¢ naleze¢ do innej epoki. Teraz jednak problem nie
dotyczy jedynie niektorych grup ludzi, lecz co najmniej wszystkich dzieci,
ktére w decydujacych latach rozwoju, ksztaltowania si¢ myslenia i uczué, wia-
czone sa w system komunikacji, ktory pasozytuje na najniezwyklejszych tech-
nologiach w dziejach ludzkosci. System ten ksztattuje catkiem nowe horyzonty
1 wrazliwos¢: w aspekcie czasu, przestrzeni, relacji z innymi, realnymi badz
wyobrazonymi, a takze (i ostatecznie to jest najwazniejsze) relacji do siebie
samych. Wtasnie ta relacja (jak glosi hipoteza, ktora badaliSmy) pozwolila na
rozkwit ludzkosci, przynajmniej w ostatnich trzech tysiacleciach.

Jak to wszystko interpretowac? By¢ moze jest to przypadek par excellence,
w ktorym mysl filozoficzna nie moze zadowoli¢ si¢ interpretacja niebeda-
ca jednoczesnie hipoteza konieczno$ci zmiany. Bycie $wiadomym oznacza
roOwniez wyobrazanie sobie mozliwych wariantoéw przysztosci i wybieranie
pozadanych, nie za$§ pozwalanie, by systemy komunikacji zajmowaty miejsce
poganskich wyroczni. Nalezatoby przynajmniej uprzytomnic sobie jasno, ze
stawka w grze jest to, czy technologia bgdzie wyraza¢ czlowieczenstwo, czy
tez trzeba sig bedzie fatalistycznie pogodzi¢ z jej dominacja — czyli, by spara-
frazowac tytul dzieta Jaynesa, z przysztym zanikiem $wiadomego umystu.

Thum. z jez. wloskiego Patrycja Mikulska
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CHANTAL DELSOL I JET MADROSCIOWA FILOZOFIA
Proba syntezy

Ikar to metafora spoleczenstwa pozbawionego ztudzen. Wspolczesny, ponowocze-
sny lkar reaguje cynizmem na wszelkie narracje i pomysty probujqce wskrzesic¢
wielkie nadzieje. Zastania tym fundamentalny brak rozumienia rzeczywistosci,
do ktorej powrocit i w ktorej zyje: okazuje sie, ze jego podroz od marzen do
utopii sprawila, ze stracit on z oczu prawde rzeczy, utracit kontakt z prawdziwym
swiatem. Chcialby w nim zy¢ jeszcze raz szczesSliwie, ale nie potrafi juz tego robic,
zresztq podobnie jak nie potrafi budowac swiata.

,»Czas juz wyj$¢ z nihilizmu™".

Trzeba przyzna¢ racj¢ Kantowi, gdy twierdzi, iz filozofowie dziela si¢ na
tych, ktorzy swoja praktyke filozofowania ograniczaja jedynie do poznawa-
nia historii mysli, i tych, ktorzy maja odwage myslec¢?. Chantal Delsol, ktorej
dorobek i jego synteza sa przedmiotami niniejszego przyczynku?®, nalezy bez
watpienia do tej drugiej grupy. Jej filozofia jest wyrazem samodzielnego i od-
waznego myS$lenia wewnatrz tradycji, ktora okreslitbym — za jej biblijnymi
korzeniami — mianem madrosciowej. Decydujace dla takiego poszukiwania
madrosci jest nie tylko samo myslenie, ale myS$lenie ,,zabarwione” praktyka
1 ku niej ukierunkowane. Chodzi o stale utrzymywana rownowage perspektyw,
w ktorej prawda i czyn wzajemnie siebie zaktadaja, wymagaja i wzmacniaja.
Jest to filozofia, ktora stucha $wiata i pyta o jego przyszto$¢ nie z pustej cie-
kawosci, ale ze Swiadomosci naglacej konieczno$ci podjecia dziatania, ktore
te przysztos¢ umozliwi i uksztaltuje zgodnie z jej wlasnym logosem.

*Ks. prof. dr hab. Robert J. Wozniak — Wydziat Teologii, Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT
w Krakowie, e-mail: robert.wozniak@upjp2.edu.pl, ORCID 0000-0003-3419-1514 [petna nota o Au-
torze na koncu numeru].

"' Ch. D e 1s o1, Kamienie wegielne. Na czym nam zalezy?, thum. M. Kowalska, Znak, Kra-
kow 2018, s. 25.

2 Por. I. K ant, Prolegomena do wszelkiej przysziej metafizyki, ktora ma wystqpic jako nauka,
thum. T. Kup$, w: 1. Kant, Dziefa zebrane, t. 3, Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2012, s. 15.

3 W ostatnim czasie ukazaty si¢ dwie zbiorowe monografie poswigcone tworczosci Delsol,
zob. Lucid Mind, Intrepid Spirit: Essays on the Thought of Chantal Delsol, red. L.K. Hall, P. Seaton,
Lexington Books, Lanham 2011; Le souci de I’homme et du monde: Autour de l'oeuvre de Chantal
Delsol, red. J.-T. Lesueur, Cerf, Paris 2024.



Chantal Delsol i jej mgdrosciowa filozofia 81

Przedmiotem artykutu jest proba przedstawienia i syntezy najwazniejszych
watkow zawartych w publikacjach Delsol. Chodzi tym samym o zebranie ma-
terialu 1 propozycjg jakiego$ ujednoliconego klucza do syntezy catosci. Jest to
o tyle wazne, ze publikacje francuskiej myslicielki nie doczekaty sig jak dotad
szerszych i calosciowych opracowan.

Tekst podzielony jest na cztery czgsci i zakonczenie. Pierwsza z nich,
wstepna, zarysowuje glowne linie intelektualnej biografii Delsol; druga przed-
stawia jej autorska diagnozg i opis sytuacji obecnej, w szczegdlnosci aktualne
rozumienie czlowieka; czgs¢ trzecia jest proba wskazania na istotne punkty
autorskich sugestii odnoszacych si¢ do przezwycigzenia wspolczesnych pro-
bleméw antropologicznych, politycznych i spotecznych; w koncu cz¢$¢ czwar-
ta stanowi krytyczna analizg stanowiska Delsol w sprawie dziejow, losow
1 przeznaczenia historycznego $wiata kultury chrzescijanskiej (christianitas).
Cel tych analiz stanowi ukazanie miejsca i wagi dorobku francuskiej mysli-
cielki w horyzoncie wyzwan, wobec ktorych stoi dzisiaj kultura, ale takze
filozofia i teologia.

FILOZOF W KONKRECIE SWOJEJ HISTORII

Delsol jest niewatpliwie filozofem o migdzynarodowej renomie. Szczegdty
z historii jej zycia nie wystgpuja jednak w przestrzeni publicznej, zwlaszcza
w cyfrowym kosmosie. W tym braku epatowania prywatnoscia, skupiania
na sobie dostrzegam jasny i wyrazny odbtysk przekonania, iz sama sprawa
mys$lenia, sama rzeczywistos$¢, ktora myslenie wzbudza, powinny niezbywal-
nie znajdowac si¢ w centrum filozofii i kazdego poszukiwania prawdy. Ta
widoczna i $wiadoma biograficzna skryto$¢ nie oznacza eliminacji podmiotu,
ale wlasciwe jego usytuowanie. W tym miejscu Delsol jest wierna swojemu
wlasnemu programowi filozofowania, do ktérego jeszcze powrdce. W tym
miejscu trzeba zauwazy¢, ze dzisiaj dos¢ czesto badz to redukuje si¢ mys$lenie
do warunkujacych je wielorakich kontekstow (historycznego, spolecznego,
neurobiologicznego), w ktorych znika podmiot, badz to epatuje si¢ podmiotem,
uwazajac, ze nie ,,rzecz myslenia” jest podstawowym zZrddlem jego poznania,
ale on sam w swojej ptynnej rzeczywistosci.

Delsol urodzita si¢ w Paryzu 16 kwietnia 1947 roku jako corka Miche-
la Delsola (1922-2012), znanego francuskiego herpetologa. Wywodzaca si¢
z Montignac w departamencie Dordogne, rodzina Delsolow tradycyjnie zwia-
zana byta z ideatami francuskiej prawicy katolickiej. Delsol jest zona Char-
lesa Millona, bytego ministra obrony w rzadzie Jacques’a Chiraca, z ktorym
nalezata do stawnego Autonomicznego Ruchu Studentéw Lionskich (MADEL
— Mouvement autonome des étudiants lyonnais) protestujacych przeciwko wy-
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darzeniom rewolucji 1968 roku. Jest matka szes$ciorga dzieci, w tym jednego
adoptowanego.

Delsol studiowata pod kierunkiem Juliena Freunda (1921-1993), ktory
W znacznej mierze przyczynit si¢ do upowszechnienia wérdéd Francuzow my-
sli Maxa Webera. Freund wprowadzit rowniez w krag francuskiej dyskus;ji
intelektualnej Carla Schmitta; dodajmy — bez wielkiej sympatii i akceptacji
dla wszystkich jego idei. Mentora Delsol okresla si¢ mianem esencjalisty i re-
alisty. Dla uprawiajacego filozofi¢ polityczna Freunda polityka oparta byta na
poszukiwaniu niezmiennikow ludzkiego dziatania oraz odnosita si¢ do rze-
czywistos$ci, bedacej jej punktem wyjscia i doj$cia zarazem. W tym znaczeniu
esencjalizm 1 realizm prowadzity do silnego oporu wobec myslenia i polityki
o charakterze utopijnym, szczego6lnie tej spod egidy komunizmu. Te podsta-
wowe dla Freunda watki mys$lowe znajdziemy réwniez w pracach Delsol,
ktoéra pod jego kierunkiem obronita w 1982 roku doktorat poswigcony proble-
mowi starozytnej monokracji (7yrannie, dictature, despotisme: problémes de
la monocratie dans ['Antiquité)*. Wydaje si¢ rowniez, ze samookreslenie si¢
Delsol za pomoca syntetycznego wyrazenia ,,liberalna konserwatystka’ sigga
korzeniami dziedzictwa jej mistrza.

Kariera zawodowa Delsol zwiazana jest z uniwersytetem Marne-la-Vallée
mieszczacym si¢ w podparyskim miasteczku Champs-sur-Marne. Delsol pet-
nita w strukturach uniwersyteckich role dyrektora Centrum Studiow Europe;j-
skich, ktore —z jej inicjatywy — zostato w roku 1993 przeksztatcone w Instytut
im. Hannah Arendt. Glownymi przedmiotami zainteresowania i badan Delsol
sa: filozofia polityczna, antropologia pdznonowoczesna, przemiany politycz-
no-spoteczne w Europie Srodkowo-Wschodniej, demokracja i jej mechanizmy.
10 czerwca 2007 roku Delsol zostata cztonkiem prestizowej Akademii Nauk
Moralnych i Politycznych. Nalezy rowniez do Francuskiej Akademii Katolic-
kiej. Oprocz dziatalnosci naukowej, Delsol zajmuje si¢ takze publicystyka, jest
felietonistka ,,Le Figaro” oraz redaktorem internetowego serwisu informacyj-
nego Atlantico (atlantico.fr).

Delsol opublikowata dotychczas trzydziesci trzy monografie naukowe
1 — co nalezy podkresli¢ z uznaniem dla réznorodnosci talentow pisarskich
naszej bohaterki — cztery powiesci. Jest laureatka wielu prestizowych nagrod

* Dysertacja zostala opublikowana pod tytutem Essai sur le pouvoir occidental: démocratie
et despotisme dans ' Antiquité (Presses Universitaires de France, Paris 1985) i opatrzona wstgpem
samego Freunda.

5 ,,Poniewaz bronig zakorzenienia, jestem konserwatystka. Poniewaz bronig emancypacji, je-
stem liberalna”. Ch. D e 1 s o 1, La modernité contre I’homme intérieur, ,,La Nef” 2006, nr 173,
La Nef, https://web.archive.org/web/20150726151752/http://www.lanef.net/t _article/la-modernite-
contre-l-homme-interieur-chantal-delsol-14967.asp?page=1. Jesli nie podano inaczej, thumaczenie
fragmentow obcojezycznych — R.J.W.
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1 wyrdznien, a wérdd nich Prix de I’Académie des Sciences Morales et poli-
tiques (dwukrotnie za ksiazki L Etat subsidiaire. Ingérence et non-ingérence
de I’Etat, le principe de subsidiarité aux fondements de I’histoire européenne®
oraz Histoire des idées politiques de [’Europe centrale’), Prix Mousquetaire
(za Le souci contemporain®), Prix Raymond-de-Boyer-de-Sainte-Suzanne de
1’ Académie francaise (za Eloge de la singularité, essai sur la modernité tar-
dive®), Prix Louis Liard (za La République. Une question frangaise').

Ten z koniecznos$ci pobiezny i niekompletny spis faktow pokazuje bogac-
two doswiadczenia osobistego Delsol oraz jej znaczacy dorobek naukowy,
ktéremu — jak wspomniatem na samym poczatku — przypisa¢ mozna charakter
madros$ciowy: Delsol nie tylko analizuje, ale tez delikatnie wskazuje kierunki
wyjscia iuczy zy¢. Warto teraz przypatrzec si¢ treSciowym i metodologicznym
szczegotom tej madrosciowe;j filozofii.

FILOZOFIA JAKO KRYTYCZNA TROSKA
Anatomia czlowieka pdznej nowoczesnosci

Delsol jest jednym z najodwazniejszych filozofow wspotczesnosci. Wy-
trwale 1 szczerze stucha, nie obawia si¢ wyraza¢ wtasnego zdania i zdecydo-
wanie krytykowa¢. Nieustannie bada 1 diagnozuje sytuacje, ktore sktadaja sig
na kosmos naszych dzisiejszych spraw spotecznych. Wspomniana krytyka nie
jest postmodernistyczng dekonstrukcja ani cynicznym dystansowaniem sig,
lecz wyrazem podstawowego zatroskania. Delsol jest filozofem zatroskanym.
W niezliczonych opisach i diagnozach rzeczywistosci, jakie odnajdziemy w jej
pracach, nie chodzi tylko o epatowanie erudycja i przekonywanie do wilasnej
Wwizji 1 rozumienia rzeczywistosci. Nie ma w omawianej autorce nic z postawy
zatozeniowego, arbitralnego oceniania wydarzen i1 procesOw historycznych
w duchu z gory przyjetego samookreslenia ideowego. Delsol potrafi w swoich
diagnozach i krytykach jednocze$nie mysle¢ w zywiole wciaz zmieniajacej si¢
sytuacji spotecznej i by¢ sobie wierna. Wtasnie ta postawa umozliwia i uspra-
wiedliwia podjgcie krytyki, ktora wyznacza weztowe punkty propozycji her-
meneutycznej francuskiej filozof. Prowadzona przez nig krytyka, skierowana
W przemiany wewnatrz pé6znonowoczesnej antropologii i polityki, nie jest inte-

6 Zob. Ch. D e | s o 1, L'Etat subsidiaire. Ingérence et non-ingérence de I’Etat, le principe de
subsidiarité aux fondements de I histoire européenne, Editions L’Harmattan, Paris 2010.

7 Zob. taz, Histoire des idées politiques de I’Europe centrale, Presses Universitaires de France,
Paris 1998.

8 Zob. ta z, Le souci contemporain, La Table Ronde, Paris 2004.

% Zob.taz, Eloge de la singularité, essai sur la modernité tardive, La Table Ronde, Paris 2000.

10 Zob. t a z, La République. Une question frangaise, Presses Universitaires de France, Paris 2002.
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lektualna ani polityczna gra, ale forma zatroskania o rzeczywisto$¢ spoteczna,
ktorej jestesmy uczestnikami. Owo jawne zatroskanie jako gtéwny motyw
1,,motor” myslenia w przypadku Delsol jest wyznacznikiem madro$ciowego
stylu 1 charakteru jej filozofii. W tym znaczeniu cala filozofia autorki stanowi
zachete do myslenia zatroskanego, do nierozdzielania myslenia i troski o dru-
giego.

Od strony merytorycznej takie formalne podejscie, takie rozumienie filo-
zofii wyrazilo si¢ w pracach poswigconych zasadzie pomocniczosci, w kto-
rych Delsol wiaze ze soba autorytet i jednostke, wtadze¢ 1 autonomig zawsze
w perspektywie tworzenia wspdlnego dobra. Zatroskane panstwo nie redukuje
autonomii jednostki: ,,Wtadza, ktora przestrzega zasady subsydiarnosci uznaje
autonomig osoby, cho¢ w tym samym czasie gwarantuje jej pomoc, gdy osoba
ta o taka pomoc zabiega. Przy czym panstwo roztropne gwarantuje t¢ pomoc
prowizorycznie, probujac po jakims czasie jednostce oddac jej autonomig. Ist-
nieje przeciez wielka réznica pomigdzy cztowiekiem gtodnym, ktéremu pan-
stwo dostarcza kazdego dnia na positek rybg, a cztowiekiem, ktéremu panstwo
da za darmo wedke, aby sobie t¢ rybe kazdego dnia towit. Wigc to prawda,
ze stosowanie zasady subsydiarnosci moze przyczyni¢ si¢ do wskrzeszenia
autonomii, cho¢ nie jest to wcale pewne, ani fatwe”!!,

Jak wida¢, motyw troski i zatroskania jest dla Delsol osobiscie istotny.
W Le souci contemporain analizuje p6zna nowozytno$¢ wtasnie z perspekty-
wy troski jako dominujacego nastawienia cztowieka wspotczesnego. Oczywi-
scie idea troski jako metafory stanu ducha, jako podstawowego egzystencjatu
cztowieka nie jest zupelnie oryginalna i nowa w filozofii, szczeg6lnie tej no-
woczesnej. Zachowujac $wiadomos$¢ réznic migdzy tymi myslicielami, mozna
powiedzie¢, ze tak jak Martin Heidegger, Emmanuel Lévinas czy Jean-Yves
Lacoste Delsol wpisata si¢ na state w krajobrazy rozumienia cztowieka i jego
bycia w $wiecie. Francuska autorka nadaje jej jednak znaczenie spoteczne.
Ikona péznonowoczesnego ducha okazuje si¢ by¢ w jej interpretacji pozba-
wiony zludzen i poobijany Ikar, w ktorym wyraza si¢ zar6wno nowoczesna
jednostka, jak i wspolnota'?, Ikar po upadku przezyt i musi jako$ odnie$¢ si¢
do swojej wlasnej sytuacji, do swoich dawnych planéw i do swojej przysztosci.
Cztowiek pdznej nowoczesnosci jest pozbawionym ztudzen Ikarem, ktéremu
trudno pogodzi¢ si¢ z rzeczywistoscia. Cierpi z powodu upadku wiasnych uto-
pijnych przekonan o nieskonczonym postepie ludzkosci, ktore okazaty sig bo-
lesnie fatszywe. Ikar to nowoczesne spoleczenstwo, zyjace ze $wiadomoscia,

0 jednostce godnej i niepodleglej. Z Chantal Delsol rozmawiat Marcin Darmas, Teologia
Polityczna, https:/teologiapolityczna.pl/o-jednostce-godnej-i-niepodleglej-przeczytaj-rozmowe-z-
chantal-delsol-tpct-22-.

12 Por. Delsol, Le souci contemporain, s. 17n.
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iz sen o siggnigciu stonca okazat si¢ mrzonka, ktora kosztowala zycie wiele
istnien ludzkich i wydala cierpkie owoce zmasowanej pogardy dla samego
cztowieczenstwa. Ikar to metafora spoteczenstwa pozbawionego ztudzen i szu-
kajacego remedium na swoje doS§wiadczenie wewngtrznego rozczarowania.
W tej perspektywie rysuja si¢ pokusy hedonizmu i cynizmu: skoro nie udato
si¢ nam zrealizowa¢ marzen o nieskonczonym postepie zbudowanym na nas
samych, pozostaje cieszy¢ si¢ zyciem takim, jakie ono jest, i czerpaé z niego
wszystko, co oferuje. Jednoczes$nie wspolczesny, ponowoczesny Ikar, w gescie
rozpaczliwej obrony, reaguje cynizmem na wszelkie narracje 1 pomysty probu-
jace wskrzesi¢ wielkie nadzieje. Zastania tym fundamentalny brak rozumienia
rzeczywistosci, do ktorej powrocil i w ktorej zyje: okazuje sig, ze jego podroz
od marzen do utopii sprawila, ze stracit on z oczu prawdg rzeczy, utracit kon-
takt z prawdziwym $wiatem. Chciatby w nim Zy¢ jeszcze raz szczgsliwie, ale
nie potrafi juz tego robi¢, zreszta podobnie jak nie potrafi budowac §wiata. Stad
wlasnie charakteryzuje go niepokdj i troska (tak bowiem podwdjnie mozna
przetlumaczy¢ oryginalne francuskie pojgcie souct).

W istocie warto zaryzykowac stwierdzenie, iz w pewnej mierze cata filo-
zofia Delsol poszukuje zrozumienia tego, co przydarzylo si¢ nowoczesnemu
Ikarowi. Jest anatomia jego ducha, skanem umystu i mapa jego historii. Dla
Delsol, $wietnego historyka idei, sprawnie poruszajacej si¢ w labiryncie idei
1 wydarzen, ta anatomia nie jest rodzajem rozrywki intelektualnej, ale szcze-
rym wyrazem pragnienia ratowania podstaw wspotczesnej kultury. W tym
duchu zapytajmy o szczegdly tej anatomii.

Istotnym jej wymiarem i jednoczes$nie cecha cztowieka podznej nowo-
czesnosci jest wyrzeczenie (fr. renoncement — akt rezygnacji!)®. Cztowiek
wyrzeka si¢ przesztosci i klasycznych ideatow ludzkosci, ktore, zdaniem
»zbiorowego lkara”, o ktérym pisze Delsol, odpowiadaja za jego dziejowa
kleske. ,,Zbyt wiele rozczarowan nauczyto nas, ze nie mozna rysowac¢ kon-
turow szczescia, nie palac sobie przy tym skrzydel”'*. Lista spraw, ktorych
wspolczesny cztowiek sie wyrzeka, jest dtuga i znajduja si¢ na niej przede
wszystkim: wiara w osobowego Boga, obiektywna prawda oraz mozliwos¢
postepu i wlasciwy jej czas wektorowy. Zostaja one zastapione panteistycznym
holizmem, powrotem do my$lenia mitycznego, pragmatycznym zwrotem ku
pozytkowi, ktory zastepuje prawde'®, czy tez konsensualistycznie rozumiang

13 Popularny ostatnio amerykanski pisarz Carl R. Trueman wyraza zblizone intuicje za pomoca idei
kulturowej amnezji (zob. C.R. True man, The Rise and Triumph of the Modern Self: Cultural Amnesia,
Expressive Individualism, and the Road to Sexual Revolution, Crossway Books, Wheaton 2020).

4 Ch. D elsol, Zmierzch uniwersalnosci. Postmodernistyczny Zachéd i jego oponenci, glo-
balny konflikt paradygmatow, thum. K. Belaid, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 2022, s. 22.

15 Por. t a z, Czas wyrzeczenia, ttum. G. Majcher, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warsza-
wa 2020, s. 75.
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demokracja, dla ktorej jedyna wartos$cia staje si¢ puste w istocie rzeczy pojecie
wolno$ci. W takiej nowej konstelacji tym, co nadaje sens naszemu zyciu, nie
jest odpowiedz na pytanie, dlaczego mamy przezy¢ zycie, lecz na zastepujace
je pytanie, jak zycie owo przezy¢'®. Czas wyrzeczenia nie okazuje si¢ abso-
lutna czasem pustki i nihilizmu, ale zmieniajacym znaczenie pojg¢ i wydarzen
smutnym, pelnym rezygnacji zastapieniem nowego przez stare. W tym proce-
sie klasyczne prawdy, jakby to wyrazit — za Gilbertem K. Chestertonem — Rémi
Brague, nabierajac totalnie nowego znaczenia, staja si¢ prawdami oszalatymi'’.
Symbolem takiej kultury wyrzeczenia-zastapienia przestaje by¢ Abraham, zy-
jacy w czasie wektorowym. Staje si¢ nim Ulisses, ten, ktory pragnie jedynie
wroci¢ do miejsca, z ktorego wyszedt's. W tym znaczeniu cztowiek poznej
nowozytnosci nie tyle tworzy kulturowe nowosci, ile jedynie podejmuje mit
wiecznego powrotu, ozywiony juz w mysli Nietzschego'

Opisywane przez Delsol wyrzeczenie wydaje si¢ skutkiem nieumiejgt-
nosci pogodzenia sig z klgska projektu nowozytnego. Ma zatem charakter
resentymentalny. ,,P6Zna nowoczesno$¢ nie wie juz, na jakiego czlowieka
czeka, i prawd¢ mowiac, nie czeka juz na nikogo. Wie tylko, ze wciaz nie
znosi cztowieka niedoskonalego, ktorego zadna wtadza nie mogta odmienic.
Prawdziwy humanizm to taki, ktory pokocha to niedoskonate jestestwo — je-
dynego mieszkanca historii”*. Odwrdcona strong tego braku oczekiwania jest
szaleficza proba — jak okresla ja Delsol — samostwarzania, ktorej istotne cechy
autorka odkrywa w dyskusjach wokot kwestii gender?!. W problemie piciowo-
$ci, jej natury 1 miejsca w swiecie, w probach jej dekonstrukcji i rekonstruk-
cji na wlasnych zasadach odstania si¢ problem jeszcze bardziej zasadniczy:
rozumienia jednostki jako osoby i podmiotu®’. Podobna perspektywa otwiera
si¢ w poznonowoczesnym odrzuceniu ojcostwa — w odrzuceniu, ktore obala
podmiot. Delsol, przypominajac rol¢ i wage rodziny w wychowaniu czlo-
wieka, stwierdza, Ze autorytet panstwa, ktorym probuje si¢ zastapi¢ autorytet
ojcowski, nie jest w stanie wyksztalci¢ w cztowieku autonomii®.

1 Tamze, s. 341.

7 Zob. R. Bra gue, Curing Mad Truths: Medieval Wisdom for the Modern Age, University of
Notre Dame Press, Southband 2022.

8 Por. D e 1s 01, Kamienie wegielne, s. 156-165.

¥ Por.np. F.Nietzsche, Wola mocy, thum. K. Drzewiecki, S. Frycz, Wydawnictwo bis,
Warszawa 1993, s. 441-449; t e n z e, Wiedza radosna, ttum. L. Staff, Wydawnictwo Zielona Sowa,
Krakow 2003, s. 179.

2T a z, Esej o cziowieku poznej nowoczesnosci, ttum. M. Kowalska, Znak, Krakow 2003,
s. 52.

2l Por. tamze, s. 62.

22 Por. tamze, s. 63.

2 Por. tamze, s. 85, 218.
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Czy jednak — pyta Delsol — zastgpujac przestrzenie istotnych dla nas od-
niesien kulturowych przez pseudonowe intuicje, bo de facto pochodzace ze
$wiata starozytnych mitologii, wspotczesna, péznonowoczesna kultura bedzie
w stanie zachowa¢ sama siebie? Czy ocali siebie jako wspolnote osobowych
podmiotow? Nie ulega watpliwosci, ze zdaniem Delsol jedna z najwigkszych
pokus i bolaczek p6znej nowoczesnosci jest wyrzeczenie si¢ wiasnej, 0sobo-
wej, rodzacej si¢ w relacjach** podmiotowosci. Tak ginie demokracja i funda-
mentalna dla niej zasada pomocniczosci. ,,Wynalezienie podmiotu — twierdzi
Delsol — byto pigkna przygoda, ktéra zrujnowata nowoczesna pycha. Nowo-
czesny podmiot uznat si¢ za demiurga”®. Istota uznania siebie za demiurga
jest autoproklamacja wtasnej samowystarczalno$ci. Zawarty w tym roszczeniu
subiektywistyczny ideat zrodzit jednak z siebie jednoczesnie — przypomina au-
torka — dwudziestowieczny totalitaryzm i wspotczesny idealizm?®. W obydwu
aberracjach nowozytnej, pochodzacej z chrzescijanstwa, idei osobowego pod-
miotu (figura podmiotu) Delsol dostrzega najistotniejsze problemy antropolo-
gii péznej nowoczesnosci. Charakteryzuje je umiejetnie w nastepujacy sposob:
,Nie uksztaltowaty [one — R.J.W.] autonomicznego «ja», wolnego w myslach
1 czynach. Stworzyly raczej jednostke wciaz podlegajaca heteronomicznej
rzeczywistosci, ulegta albo wobec ortodoksji systemow terrorystycznych, albo
wobec podstgpnie narzucanej koncepcji Dobra. W ustroju komunistycznym
nie wolno bylo mowi¢, ze nie jest si¢ komunista, a w spoteczenstwie demo-
kratycznym nie wolno sprzeciwiac si¢ panujacej opinii”?’.

Opisywane tu wyrzeczenie dokonuje si¢ na rzecz pewnej formy uniwersal-
nosci, w ktorej ginie podmiot, bardziej lub mniej §wiadomie rozpuszczajacy
si¢ w kolektywie. P6zna nowoczesno$¢ jako formacja intelektualna i kulturo-
wa zawiera w tym miejscu wyrazng sprzeczno$¢?. Jednoczesnie dekonstruuje
wszelkie prawdy, dogmaty, oczywistosci — i pragnie zachowac ich istotny
wymiar w postaci uniwersalno$ci. Tej jednak nie mozna osiagnaé bez uzna-
nia prawdy. Wyrzekajac si¢ jej i zastgpujac ja mitami, wspolczesna kultura
nie jest w stanie ustrzec wlasnej programowej i upragnionej uniwersalnosci,
pograzajac $wiat w ,,wojnie bogéw”* lub w jakiej$ formie ,,nienawisci do
$wiata™ wypracowanej przez ,,demiurgiczna goraczke totalitaryzmow’'.

2 Por. Ch. Delsol, Czymjest cztowiek? Kurs antropologii dla niewtajemniczonych, ttum. M. Ko-
walska, Znak, Krakow 2011, s. 161-198.

3 T az, Esej o czlowieku poznej nowoczesnosci, s. 93.

% Por. tamze, s. 108.

27 Tamze, . 95.

2 Por. D elsol, Zmierzch uniwersalnosci, s. 20n.

% Tamze, s. 265-300.

3% Ch. D els o, Nienawis¢ do swiata. Totalitaryzmy i ponowoczesnosé¢, thum. M. Chojnacki,
Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 2017, s. 5.

31 Tamze.
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Paradoksalnie, ale prawdziwie, trudno jej zaakceptowaé pluralizm, stad tak
czesto odwotuje si¢ do przemocy.

To wlasnie owa charakteryzujaca epoke¢ réznorodna przemoc, ktora Sig-
mund Freud uznal za zrodlo nieszczes¢, wzywa, a moze nawet zmusza, do
poszukiwania lekarstwa. Delsol okazuje si¢ $wietna przewodniczka nie tylko
w przygodzie rzetelnego i1 pogtebionego odkrywania naszej wtasnej epoki bez
nazwy (czyz bowiem za takowa uzna¢ mozna okreslenie postmodernizm?), ale
réwniez i jej leczenia. I tak jak kiedy$ myslano o leczeniu choréb hellenizmu™®,
tak dzisiaj to, co robi Delsol, stusznie i bez watpliwosci okresli¢ mozna jako
terapi¢ choréb poznej nowoczesnosci.

MAPA DROGOWA DO PRZYSZEOSCI
O praktyczno-terapeutycznych pozytkach z myslenia

Teksty Delsol, nawet jesli mozna je podzieli¢ na rekonstruujace 1 konstru-
ujace, wszystkie posiadaja charakter praktyczny. Wsrod tych, ktore najbardziej
prébuja da¢ autorska odpowiedz na odkryte bolaczki p6znej nowoczesnosci,
wymieni¢ nalezy bez watpienia Kurs antropologii dla niewtajemniczonych®
oraz wspomniane juz Kamienie wegielne.

W Czym jest cztowiek? Delsol proponuje antropologi¢ systematyczna, da-
zaca ku spojrzeniu na cztowieka jako cato§¢. Chodzi o odszukanie elementow
wspolnych: tego, co nas taczy w naszym czlowieczenstwie, co moze by¢ uni-
wersalnie akceptowalne w wizji cztowieka*t. Taka wizja musi stroni¢ od ujec
metafizycznych, dogmatyczno-ideologicznych czy tez religijnych®. Jednocze-
$nie jest wyrazem zatozenia, ze ,,gatunek ludzki jest jeden i ze glebokie réznice
kulturowe nie przewazaja nad ta jednoscia’*. Celem kursu antropologii Delsol
jest opisanie tych fundamentalnych cech cztowieka, ktére wskazuja na jego
stato$¢?’. Przyznac trzeba, ze w kontekscie ptynnej nowoczesnosci i silnie
zabarwionych egzystencjalizmem ideatéw polepszania natury ludzkiej taki
cel jest bardziej niz ambitny. Miara tych ambicji musi by¢ jednak szacowana
radykalna potrzeba odzyskania i odnowy antropologii. Z tego punktu widzenia
ambicje Kursu... sa wyraznie terapeutyczne.

32 Tdee takie wyrazal jeden z Ojcow Kosciota — Teodoret z Cyru w swoim dziele apologetycz-
nym Hellenikon therapeutike pathematon (zob. Teodoret z Cyru, Leczenie chordb hellenizmu,
thum. S. Kalinkowski, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1981).

3 Zob.Delsol, Czym jest czlowiek?

* Por. tamze, s. 11.

3 Por. tamze, s. 10.

36 Tamze, s. 12.

37 Por. tamze, s. 14.
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Centralng ide¢ pracy Czym jest cztowiek? stanowi odwazna konfrontacja
z ludzka kruchos$cia i skonczonoscia, ktorej symbolem jest ludzka $miertel-
nos$¢. Delsol z powodzeniem dowodzi, Ze ta ostatnia zostata w duzej mierze
wygnana ze wspotczesnego dyskursu. Nowozytnos¢, takze w swojej poznej
postaci, jest zapomnieniem o $mierci. ,,Zachodnia nowoczesnos¢, ktora cheiata
catkowicie uwolni¢ czlowieka z jego wigzow, rzuca go na pastwe zatracenia
siebie”®. Dobrze pokazuje to przyktad komunistycznej teorii Karla Marksa:
,»W systemie kolektywistycznym $mier¢ przestaje istnie¢, bo wobec $mierci
kazdy jest sam, a tu zyje si¢ tylko w grupie. System, ktory obala jednostke,
obala réwniez jej $§mier¢”*. To za$ prowadzi do istotnego, wspomnianego juz,
»zatracenia siebie”. Rowniez zbiorowa niesmiertelno$¢ biotechniczna nie jest
rozwiazaniem. Bez $mierci cztowiek nie moze poznaé siebie jako indywi-
duum®. Zwazywszy jednak na fakt, ze $wiadomo$¢ $mierci nie pozwala mu
marzy¢ o nieskonczonym postepie, $mier¢ musi zosta¢ wyparta, zapomniana,
kulturowo zmarginalizowana. By¢ moze wiasnie dlatego Delsol z przypomnie-
nia ludzkiej kruchosci czyni punkt wyjscia swojego odzyskiwania cztowieka
1 antropologii, zaktadajacej, iz ,,mozemy wiedzie¢, ze cztowiek ma pewna
posta¢, pewien ksztalt, poniewaz nie akceptujemy jego od-ksztatcenia™!.

Temat stalych antropologicznych i1 kulturowych powraca w Kamieniach
wegielnych. Delsol rozumie przez nie ,,to, na czym nam zalezy, czego mimo
naszego relatywizmu, nie chcemy si¢ pozby¢ [ ...], zasady, do ktérych jestesmy
przywiazani prawie bezwiednie”*. W istocie rzeczy jednak, paradoksalnie
1 tragicznie, ,,pozbywamy si¢ (pod pretekstem wyzwolenia) samych korzeni,
tego, co kochamy”#. | JesteSmy wciaz przywiazani do postgpu, ale odrzucamy
koncepcje strzatki czasu, ktora go ukierunkowuje i warunkuje. Weiaz chcemy
uniwersalizmu, ale oczerniamy ideg prawdy, bez ktorej on nie istnieje. Zarliwe
kochamy demokracje¢ i wolno$¢ myslenia, ale probujemy je zastgpowac forma-
mi politycznymi, ktore przecza ich zasadom. Inaczej mowiac, typ spoteczen-
stwa, ktory zaczynamy tworzy¢, jest nie tyle nieoczekiwany, ile niepozadany.
Zmierzamy do tego, czego wcale nie chcemy”™*.

Przytoczone teksty sa dos¢ ciekawe juz z samej perspektywy ich podmio-
tu. Delsol uzywa liczby mnogiej, podmiotem wypowiedzi jest tajemnicze,
szerokie 1 niedookreslone ,,my”. Wskazuje to wyraznie, iz omawiana autor-
ka rozumie i akceptuje siebie jako uczestnika pdznonowoczesnego projektu.

3 Tamze, s. 43.

¥ Tamze, s. 45.

40 Por. tamze, s. 17.

4 Tamze, s. 10.

4 Tamze, s. 7.

T az, Kamienie wegielne, s. 6.
4 Tamze.
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Wyr6znia ja jednak wyrazna §wiadomos$¢ tego procesu i jego mechanizmow
oraz konieczno$ci jego naprawienia. ,,My” nie jest tu figura retoryczna, ale
pewnego rodzaju strategia retoryczna. Wskazuje, ze Delsol rozumie wspo-
mniany projekt od $rodka; dlatego tez moze zaproponowac jego poprawke.
W propozycji tej chodzi nie tyle o marksistowskie, dialektyczne i rewolucyjne
dziatanie, ale o majeutyke rodem z Sokratesa. Zanim przyjdzie czas na dzia-
fanie, trzeba wyciagna¢ spod gruzow ,,prawie bezwiednego przywiazania”,
spod zgliszczy spowodowanej wyrzeczeniem (rezygnacja) nieswiadomosci,
nieporuszone fundamenty, na ktorych opiera si¢ wspotczesna kultura. Kamie-
nie wegielne, o ktorych pisze francuska filozof, maja w tym dopomoc. Nie
moga one pozosta¢ przywalone zadna polityczna poprawnoscia. Dodajmy
na marginesie, ze Delsol ujawnia tym samym i jednocze$nie odrzuca zasadg
wszystkich zasad wspotczesnej kultury: ,,Drogie nam dzi$ odniesienia, jezeli
maja by¢ zrozumiate, powinny milcze¢ o swoich chrzescijanskich korzeniach
1 sprawia¢ wrazenie, ze powstaty w prozni”®.

Majeutyczna archeologia Delsol wydobywa na §wiatlo dzienne kilka takich
kamieni, fundamentow. Zarysowuje w ten sposob glowne etapy drogi, ktore
cztowiek pdznej nowoczesnosci powinien przeby¢, aby nie tkwi¢ w bezpro-
duktywnej sprzeczno$ci prowadzacej do ukrytej lub jawnej przemocy. Naleza
do nich: uznanie cztowieka za osobg, istnienie obiektywnej prawdy, fundamen-
talna wartos$¢ szcze¢scia niezredukowanego do radosci (przyjemnosci), zasad-
no$¢ nadziei jako motoru dziatania, a w koncu przekonanie, Ze religia wpisana
jest w ludzkie serca. W iscie mistrzowski sposob Delsol podsumowuje swoje
przemyslenia w nastgpujacy sposob: ,,Opisane w ksiazce kamienie wegielne
tworza spojny fundament. Rozumienie czlowieka jako osoby zaktada wolnos¢
sumienia. Niedokonany charakter osoby odpowiada kulturze obietnicy, za-
tem nadziei, ktora jest spokrewniona z radoscia. Urzeczywistnienie wolnosci
wymaga poszukiwania prawdy, bo tylko ona moze usunaé partykularna do-
wolnos¢. Ale przede wszystkim ludzka wolno$¢ nie moze istnie¢ poza polem
egzystencjalnego niepokoju, ktory nie odrzuca tajemnic, lecz je uznaje*. Jesli
podstawowym kamieniem wegielnym jest idea osoby, podmiotu, to jest ona
mozliwa jedynie i ostatecznie pod ostong transcendencji*’. W ten sposob zary-
sowana przez Delsol spdjnos¢ fundamentu, ztozonego z kamieni wegielnych,
wychodzi i zmierza do uznania kluczowej, chociaz wypieranej i niechcianej,
roli religii w epoce poznej nowoczesnosci. Pokazuje ona dos¢ przekonujaco, iz
alternatywa wiara (religia) — ateizm jest ztudna czy nawet ktamliwa*. Ludzie

4 Tamze, s. 9.

4 Tamze, s. 319.

47 Por. tamze, s. 116-119.
4 Por. tamze, s. 275.
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nie dziela si¢ na religijnych i ateistow, ale na monoteistow 1 politeistow®.
,Istotna réznica migedzy bogami politeizmu a Bogiem monoteizmu — dodaje
Delsol —nie sprowadza si¢ do r6znicy migdzy wieloma a jednym. Odréznia ich
zrddto. Bogowie politeizmu sa wymysleni przez ludzkie spoleczenstwa. Bog
monoteizmu si¢ objawia. Jedni pochodza z wewnatrz, drugi z zewnatrz”°.

Chociaz Delsol pisze o religii, chodzi jej przede wszystkim o chrzescijan-
stwo. ,,Chrzescijanstwo to jedyna koncepcja pozwalajaca potaczy¢ filozofig
podmiotu z poszanowaniem naturalnego porzadku. Czlowiek nie stapia si¢
tu z natura, co pozwala mu by¢ podmiotem, ale tez nad nia nie panuje, bedac
tylko ogrodnikiem. Nie jest posiadaczem, bo to Bog jest wlascicielem miejsc,
a cztowiek jedynie dzierzawca. Nie ma wigc prawa robi¢, co mu si¢ podoba.
Ogrodnik, dzierzawca musza okazywac szacunek™!. W ten sposob przechodzi-
my ptynnie do by¢ moze jednego z najistotniejszych tematéw dla omawianej
autorki, czyli do rozumienia miejsca chrzescijanstwa w dziejach cztowieka
— do czego$, co nazwalbym jej miniteologia.

NIESMIALA TEOLOGIA
Praktyczna madro$¢ migdzy wiara a filozofia

Diagnozy i metoda leczenia wspolczesnej kultury, jakie spotykamy w mysli
Delsol, przypominaja do ztudzenia pewne aspekty tego, co Hent de Vries okre-
slit jakis czas temu, w odniesieniu do Theodora Adorna i Emmanuela Lévinasa,
jako ,,minimal theologies”¥. W ksiazkach i esejach Delsol chrzescijanstwo jest
,wszedobylskie”. Znajdujemy w nich odniesienia zaréwno do jego historii,
wielkich postaci, ideowych sporow teologicznych, jak i do podstawowych
poje¢, dzigki ktorym opisuje ono swoje uniwersum znaczeniowe i Swoja wizje
$wiata. Miejsce 1 rola chrzescijanstwa w kulturze ponowoczesnej naleza do
uprzywilejowanych przez omawiang autorke tematow. Dostrzega ona mocno
zaawansowany proces odchodzenia spoltecznego od christianitas, pewnego
historycznego zzycia si¢ imaginarium powstalego na fundamencie Ewangelii
oraz szeroko rozumianej kultury i polityki. W tym wzgledzie diagnozuje ona
koniec christianitas, cho¢ nie oznacza to konca samego chrzescijanstwa. Kultu-
ra, cywilizacja chrze$cijanska (christianitas) stracita, jej zdaniem, moc swego

4 Por. tamze, s. 276.

0 Tamze, s. 278.

St Tamze, s. 117.

2 Por.H.de Vries, Minimal Theologies: Critiques of Secular Reason in Adorno and Levinas,
Johns Hopkins University Press, Baltimore 2019. Kontynuowatem ten sposob myslenia, ujmujac go
za pomoca kategorii ,,symptomow powrotu” (por. R.J. W o zniak, Przysziosc, teologia, spoleczen-
stwo, Wydawnictwo WAM, Krakow 2007, s. 132-167).
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spotecznego oddziatywania, nie odznacza si¢ juz globalnym, powszechnym
potencjatem ksztaltowania rzeczywisto$ci ludzkiej®>.

Wspoétczesne odchodzenie od chrzescijanstwa — odchodzenie, ktorego
etapy 1 formy Delsol $ledzi szerokim spojrzeniem wiasciwym wrazliwos$ci
filozofa-megdrca, nie prowadzi jednak, wedtug niej, do spotecznej pustki, lecz
przybiera posta¢ nawrotu mitu i poganstwa. ,,Nasza historia — twierdzi Delsol
— [to — R.J.W.] pojawienie sig¢ religii lub przynajmniej pewnego sacrum skta-
dajacego si¢ z osieroconych zasad zaniklej religii, przeksztalconych w mity
i resakralizowanych w miejsce upadtych prawd”. Warto zauwazy¢ zbiezno$¢
tych intuicji z wezesniejszymi przeczuciami Romano Guardiniego®® i Josepha
Ratzingera®. Obaj spodziewali si¢ — i to juz z perspektywy lat dwudziestych
1 piecdziesiatych ubieglego wieku — gettyzacji chrzescijanstwa; tego, ze bedzie
stawalo si¢ ono wysepkowe, oparte na matych, mocno zmarginalizowanych
wspolnotach. Tym, co taczy Delsol z Guardinim i Ratzingerem, jest przeczucie
spotecznego wykluczania chrzescijanstwa. Jej opis tego zjawiska, oparty na
bacznej obserwacji 1 analizie najnowszych wydarzen 1 symptomdw, jest znacz-
nie doktadniejszy i chyba trochg bardziej pesymistyczny. Chociaz Delsol, jak
wspomniatem, nie przewiduje upadku chrzescijanstwa jako wiary, to jednak
spodziewa si¢ kresu jego oddziatywania na szeroko rozumiana kulturg i sferg
polityki. By¢ moze nawet juz stwierdza faktycznos$¢ tego kresu. W tym wzgle-
dzie jej opis sytuacji obecnej jest, moim zdaniem, mocno pesymistyczny. Co
wigcej, zaktada on w pewien sposdb mozliwo$¢ istnienia chrzescijanstwa bez
christianitas, bez wcielenia w kulture; chrzescijanstwa pozbawionego swojego
wptywu spotecznego. Moze jednak lepiej bytoby mowi¢ w tym miejscu nie
tyle o koncu christianitas, ile o kresie pewnej jej formy, jednej z wielu, jakie
przybierata w dziejach gloszenia Ewangelii. Czyz — slusznie zauwazony —
upadek obecnej postaci christianitas nie jest raczej preludium do powstania
nowej jej formy? Ze wzgledu na charakter i natur¢ samej Ewangelii trudno
wyobrazi¢ sobie takie jej istnienie, ktore pozbawione jest wptywu na kulture,
ktore jej nie tworzy, nie oddziatluje na nigq. Zauwazone przez Delsol w Koncu
chrzescijanstwa zjawiska stanowia realna mozliwos¢, istotny punkt wyjscia
do przygotowania nowej postaci oddziatywania chrzescijanstwa w $wiecie.

33 Por. Ch. D e1s o1, Koniec Swiata chrzescijanskiego. Inwersja normatywna i nowa era, thum.
P. Napiwodzki, Wydawnictwo WAM, Krakow 2023. W tym konteks$cie zob. T. Stawiszynski,
Chrzescijanska konserwatywna filozofka ogtasza koniec chrzescijanskiego swiata, ,,Tygodnik Po-
wszechny” 2023, nr 25, Tygodnik Powszechny, https://www.tygodnikpowszechny.pl/chrzescijanska-
konserwatywna-filozofka-oglasza-koniec-chrzescijanskiego-swiata-183631.

* Delsol, Zmierzch uniwersalnosci, s. 20n.

55 Zob. R. Guardini, Koniec czasow nowozytnych. Swiat i osoba. Wolnosé, taska, los, thum.
M. Turowicz, Z. Wilodkowa, Wydawnictwo Znak, Krakow 1969.

% Zob.J.Ratzinger, Wiara i przysziosé, ttum. J. Merecki, Wydawnictwo Salwator, Kra-
kow 2007.
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Zaczynalo ono swoje dzieje niejako na marginesie antycznego §wiata zdomi-
nowanego przez pluralizm, przybierajac posta¢ matych wspolnot, budzacych
skrajne emocje i postawy — od sprzeciwu i odrzucenia, po podziw i radykalne
zaangazowanie.

Jesli wraz z Delsol przyjmiemy, ze cztowiek pdznej nowoczesnosci nie
potrafi poradzi¢ sobie przede wszystkim z wiasng kruchos$cia, to chrzescijan-
stwo moze mu zaoferowaé jeszcze raz pociagajaca odpowiedz. Pozbawione
dotychczasowego znaczenia publicznego, przecierajace nowe drogi do kultury,
odzyska sil¢ przekonywania do prawdy, ze ,,moc w stabosci si¢ doskonali”
(2 Kor 12,10). Cho¢ Delsol nie wzywa, przynajmniej w ostatnich publikacjach,
do prostego powrotu do chrzescijanstwa, a tym mniej do christianitas, wydaje
si¢ przekonana, jesli nie do trwatej atrakcyjnos$ci przestania chrze$cijanskiego
w kategoriach globalnych, to do fundamentalnego zatozenia, ze chrzescijan-
stwo udziela najlepszych odpowiedzi na ludzkie pytania i problemy, rowniez te
najnowsze. Praktycznie wszystkie jej teksty sugeruja takie podejscie. Dokonu-
jatego nienachalnie. Sa wlasnie minimalnymi teologiami: bez ostentacyjnego
epatowania kulturowym prozelityzmem, bez tonu kaznodziejskiego francu-
ska filozof odwaznie i zdecydowanie propaguje chrzescijanskie wartosci. Jej
zatroskana mysl posiada prawdziwy wymiar apologetyczny. Jest zachgta do
powrotu do budowania zycia spotecznego na chrzescijanskich ,.kamieniach
wegielnych” 1 tym samym cichym wezwaniem do ponownego przemyslenia
chrzesdcijanstwa bez cynizmu i nowozytnych uprzedzen.

Delsol zdaje sobie sprawg z chrzescijanskiej genealogii wartosci i przeko-
nan, ktore na state weszlty do kanonu kultury, jesli nie globalnej, to zapewne
zachodniej. Chodzi przede wszystkim o rozumienie cztowieka w kategoriach
osoby. Tu jej miniteologia nie obawia si¢ siggna¢ po mocne stwierdzenie, ze
,,Ssmier¢ Boga nie wyzwala podmiotu, lecz go obala™’. Ta minimalna teologia
Delsol w pewnym stopniu jest radykalna, wskazuje bowiem na wage korzeni,
przesztosci, tradycji w kazdym projekcie budowania przysztoéci®®. Autorka
uwaza, ze pozbawienie cztowieka korzeni skutkuje odksztalceniem jego czto-
wieczenstwa. W tym wzgledzie dostrzec mozna w jej mysli zbieznosci z ru-
chem radykalnej ortodoksji zapoczatkowanym przez Johna Milbanka®. Delsol,
podobnie jak Milbank, utrzymuje, ze kwestia chrzescijanstwa jest kwestia
korzeni naszej kultury i w tym znaczeniu domaga si¢ wyborow radykalnych.
Ta radykalno$¢, osadzenie na korzeniach (fac. radix — korzen) nie oznacza
jednak przyjecia postawy muzealnego tradycjonalizmu. ,,Cztowiek posiada

" Delsol, Esej o czlowieku péznej nowoczesnosci, s. 208n.

8 Por. ta z, Zmierzch uniwersalnosci, s. 303.

% Szerzej na temat Milbanka i ruchu radykalnej ortodoksji zob. P. P o pi ot e k, Herezja seku-
larnosci. Tropami mysli Johna Milbanka, Teologia Polityczna, Warszawa 2025.
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jednoczesénie korzenie i skrzydta”®. Przesztosci nie powinno si¢ odtacza¢ od
przysztosci, jesli chee si¢ wykluczy¢ ryzyko radykalnych totalitarystycznych
utopii. Poniewaz chrzescijanstwo z jego koncepcja osoby jest korzeniem uni-
wersalnej kultury nowozytno$ci, nie powinno ono nigdy zosta¢ wymazane
z ludzkiej pamigci®!. Konserwatywny liberalizm Delsol, prowadzona przez nia
obrona i promocja zasady pomocniczo$ci, opowiedzenie si¢ za humanizmem
przeciw areligijnemu humanitaryzmowi®, w koncu idea europejskiej federacji
panstw szanujaca ich odrgbnosc¢® zbiegaja si¢ tu w jednos¢, wskazujac na
swoje teologiczne korzenie.

Jesli Delsol w swojej wizji $wiata i zycia spotecznego opowiada si¢ jedno-
czes$nie za jednostka i wspodlnota, to jej postawa jest w duzej mierze pochodna
chrzescijanskiego rozumienia rzeczywistosci, ewangelicznego odkrycia osoby
1jej warto$ci zarowno w wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym. Central-
na kwestia tej autorki — relacja osobowego, podmiotowego indywidualizmu
1 wspolnotowego uniwersalizmu — jest bowiem fundamentalnym tematem teo-
logii chrzescijanskiej. W Zmierzchu uniwersalnosci Delsol opisuje, w jaki spo-
sob kwestia ta nabierala w p6znej nowoczesnosci cech dialektycznego sporu
1 doprowadzita do wylonienia sig totalitaryzmoéw oraz ,,wielu nowozytnosci”,
ktére w imig uniwersalizmu przeciwstawiaja si¢ tak charakterystycznemu dla
europejskiego ducha i osobiscie cennemu dla niej samej indywidualizmowi®,
rozumianemu w relacyjnych kategoriach personalistycznych. Ta wspolcze-
$nie toczaca sig¢ ,,wojna bogdéw” jest skutkiem zapomnienia i wyrzeczenia
si¢ chrzescijanskiej syntezy obu aspektow ludzkiego $wiata. Ta rezygnacja
z chrzescijanskich korzeni, co Delsol pokazuje praktycznie w kazdym swoim
tek$cie, wynaturza wszystkie wielkiej wartosci kultury zachodniej: zardwno
jej indywidualizm, jak i uniwersalizm tego indywidualizmu. Kiedy indywi-
dualizm staje si¢ ponowoczesna kultura radykalnej emancypacji, coraz wigk-
szej destrukcji ulegaja spoteczne wigzi solidarnosci. Tym samym wyksztatca
si¢ ,,indywidualna samotno$¢”, ktorej panstwa opiekuncze potrafia zaradzi¢
jedynie w wymiarze materialnym, nigdy za§ duchowym. Wspotczesnym spo-
teczenstwom zagraza zatem nie tyle bieda, ,,ile rozpacz i wstret do zycia”®.

Jak juz powiedziano, pomimo jednoznacznos$ci swojej diagnozy w odnie-
sieniu do losu christianitas Delsol widzi przysztos¢ dla samego chrzescijanstwa.
Ujmujac rzecz doktadniej, mozna powiedzie¢, ze spoglada ona nieustannie
na przysztos$¢ zachodniej cywilizacji poprzez powrot do chrzescijanskich ko-

¢ T az, Czym jest czlowiek?, s. 238.

1 Por. t a z, Zmierzch uniwersalnosci, s. 304.
2 Por. tamze, s. 24.

% Por. tamze, s. 329.

% Por. tamze, s. 29.

% Tamze, s. 328.
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rzeni. Przyszlo$¢ chrzescijanstwa i przyszto$¢ Europy sa ze soba powiazane.
Delsol delikatnie, subtelnie i nienachalnie wskazuje — co wtasnie nazywam
jej minimalng teologia — na konieczno$¢ powrotu do tych korzeni, sprawie-
dliwego historycznie uznania wartos$ci Ewangelii dla Zycia spotecznego 1 dla
europejskiego sposobu myslenia, dla ducha kultury europejskiej®. Uznanie
chrzescijanskich korzeni Zachodu jest istotne w przekraczaniu dreczacego cata
nowozytnosc¢, szczegodlnie jej pozna forme, nihilizmu. ,,Czas juz przekroczy¢
nihilizm” — czyz to wezwanie nie oznacza subtelnego, cho¢ jednoznacznego
zaproszenia duchowo-mys$lowej formacji holistycznego neopoganizmu do
ponownego zrozumienia wartosci chrzescijanstwa?

Madrosciowe filozofowanie Chantal Delsol, jej minimalna teologia, staje
si¢ tym samym ciekawa propozycja i wyzwaniem myslowym i to nie tylko dla
zlaicyzowanej, wyrzekajacej si¢ korzeni wspolczesnej kultury, ale 1 dla samej
teologii. Nalezy tu podkresli¢ zdecydowanie t¢ druga, istotnie teologiczna
perspektywe. Chrzedcijanscy teolodzy powinni doglgbnie przyswoi¢ sobie
dzieto Delsol. Ma ona wiele do powiedzenia nie tylko apologetom, ale i tym
z teologdw, ktorzy zajmujq si¢ systematyka teologiczna — do tych zalicza si¢
piszacy te stowa. Analizy i diagnozy omawianej autorki pomagaja dos¢ do-
ktadnie zrozumiec ,,znaki czasu” w calej ich historyczno-kulturowo-spotecznej
ztozonosci. Pomagaja zrozumie¢ wspotczesnego adresata teologii, jego ducho-
we 1 myslowe srodowisko zyciowe. Zwracajac baczna uwage na dzieje idei
teologicznych we wspodtczesnosci, na dynamike i logike ich mutacji, nie tylko
ucza hermeneutycznej ostroznos$ci, ale sugeruja konkretne zatozenia metodo-
logiczne, jakie wspodtczesny teolog powinien uwzgledni¢ w swojej pracy, aby
nie byta ona naiwnym, sterylnym i w konsekwencji bezowocnym wysitkiem.
Minimalna teologia Delsol moze sta¢ si¢ tym samym jedna z waznych skta-
dowych punktu wyj$cia wspotczesnej refleks;ji teologicznej. Autorka ta ma
rzeczywiscie co§ waznego do powiedzenia i to nie tylko na temat kondycji
naszej kultury, polityki i w ogole zycia spolecznego, ale takze sposobu upra-
wiania teologii i zapewne takze duszpasterstwa.

Warto w tym miejscu przypomnie¢ mocne wezwanie, jakie Delsol skie-
rowata do srodowisk akademickich i do Kosciola podczas uroczystosci wre-
czenia jej tytutu honorowego doktora Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego
Jana Pawtla II. Mowila wtedy: ,,Jezeli misja ma oznacza¢ podbdj, mozemy
natychmiast odrzuci¢ t¢ ambicje. Nie uratujemy swiata chrzescijanskiego,
albowiem nie mamy juz w sobie pragnienia podboju i zrozumieli$my zto do-
minacji. Bedziemy jednak kontynuowac historig¢ chrzescijanstwa w ten oto
sposob — w filozofii, zastgpujac dogmatyke fenomenologia; w duszpasterstwie,

% Por. Ch. D elsol, L'Irrévérence. Essai sur [’esprit européen, Mame, Paris 1993.
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zastgpujac dogmatyke $Swiadectwem™’. Zauwazmy, ze zrazu Delsol nie pro-
ponuje odstapienia od dogmatu teologom, lecz filozofom. Maja oni zabrac¢ si¢
za fenomenologiczny opis rzeczywistosci. Jednoczesnie artykutuje, ze dogmat
powinien zosta¢ pozostawiony rowniez 1 przez duszpasterzy. W tekscie tym
ujawnia si¢ jaki$ resentyment autorki wzgledem pojecia dogmatu, ktory, jak
mozna przypuszczac, rozumie ona dos¢ wasko i1 niewtasciwie jako formutg
zniewalajaca myslenie, zamykajaca na rzeczywistos¢. Takie ujecie dobrze
pasuje do jej podkreslenia roli §wiadka — zamiast roli autorytetu. Okazuje sig
w tym dziedziczka Kantowskiego rozumienia O$wiecenia. Dlatego tez nie do-
strzega, ze dogmat, autorytet i Swiadectwo moga jednak wspotistnie¢; co wig-
cej, ze zrodtowo jest autorytet formula Swiadectwa, opiera si¢ na $wiadectwie
meczennikow i jest proba jego przechowania dla przysztosci. Nalezy przyznac
przynajmniej czg$ciowo, intuicyjnie racj¢ Delsol w jej krytyce pustego, prze-
mocowego, skupionego na wladzy rozumienia autorytetu. Ma ona stusznos¢
rowniez w tym, co pisze o §wiadectwie — to temat, do ktoérego czgsto powra-
ca. Bardzo podobna mysl wyrazit przed laty Leszek Kotakowski, rowniez na
Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, podczas pierwszego Kongresu Kultury
Chrzescijanskiej, stwierdzajac, ze chrzescijanstwo przetrwa tak dtugo, jak dtu-
go bedzie miato w sobie swiadkoéw, meczennikow®®. Mozna w tym ustyszeé
echa teologii Pawla VI i jego podkres$lenia roli §wiadectwa w ewangelizacji.
W tym samym duchu Delsol przekonuje: ,,Jesli nadal chcemy zywi¢ szacunek
dla naszego powolania misyjnego, to liczy si¢ tutaj jedynie swiadek, prosty,
pokorny, zwyczajny, chcg powiedzie¢: zwykty swiadek. Nawraca¢ powinien
on jedynie poprzez swoja wlasna osobg, swoje wlasne postepowanie. Niech
nie otwiera ust, przynajmniej na razie. O wiele za duzo juz méwilismy i zbyt
czesto ty 1k o mowilismy. Potrzebujemy dlugiego okresu wstrzemigzliwosci
— mam na mysli wstrzemigzliwo$¢ od stow, od kazan. Pozwolmy ujrzec¢, po-
zwolmy ukaza¢ zywa posta¢ dobrej nowiny”®. Waga $wiadka jest oczywista,
jego postac przewija sig zreszta praktycznie od samych poczatkdw eseistyczne;j
dziatalno$ci Delsol™. Czy jednak, jak sugeruje autorka, $§wiadek powinien
i$¢ do $wiata zupetnie bez wyposazenia, jakie dostarcza zywa i szlachetna
Tradycja ewangelizacji? Wszystko to, co Delsol oddziela (fenomenologia,
dogmat, autorytet), moze stanowi¢ spdjna catos¢. Diagnoza postawiona przez
Delsol Katolickiemu Uniwersytetowi Lubelskiemu jest do§¢ trudna do zaak-

¢ T az, Misja i osoba Swiadka, w: Profesor Chantal Delsol, doktor honoris causa Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, thum. P. Matyaszewski, Wydawnictwo KUL, Lublin 2024, s. 71.

% Zob. L. Kotakowski, Czy juz w po-chrzescijanskim czasie zZyjemy?, w: tenze, ,, Kosciot
w krainie wolnosci” i inne pisma, Znak, Krakow 2011, s. 60-86.

® Delsol, Misja i osoba swiadka, s. 67n.

" Por. A.Kijewska, Chantal Delsol — swiadek naszych czasow, w: Profesor Chantal Delsol,
doktor honoris causa Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, s. 41-63.
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ceptowania przez teologow, dowodzi bowiem pewnego rodzaju radykalizacji
jej minimalnej teologii’. Jednocze$nie jest ona konieczna do uwzglednienia
przez teologow, ktdrzy powinni dostrzec i zrozumie¢, ze niektore z historycz-
nych droég hermeneutyki dogmatu’, rozumienia ewangelizacji oraz natury
i struktury Kos$ciota byly btedne i musza zosta¢ skorygowane. W tym wzglg-
dzie swiadectwo francuskiej filozof ma wiele do powiedzenia wspotczesnym
teologom i ewangelizatorom (jesli te postacie w ogole powinno si¢ odrézniac
i rozlaczac).

Na koniec warto zauwazy¢, ze minimalna teologia Delsol umiejgtnie wska-
zuje na mozliwo$¢ osiagnigcia prawdziwej symbiozy rozdzielonych niegdy$
rozumu 1 wiary. Wykazuje chociazby, ze zachodnia nowoczesno$¢ szeroko
czerpata z teologicznych wynalazkow chrzescijanstwa’. Pokazuje tym samym
na wlasnym przykladzie, Ze nowoczesnos$¢ nie musi obawiac si¢ wiary 1 teolo-
gii, ze w kontakcie z nimi moze wiele zyskac, a by¢ moze nawet siebie ocalié.
Dowodzi zatem ogromnej wagi spotecznej przymierza filozofii i teologii’™,
podpowiadajac, ze jest ono dzisiaj jeszcze mozliwe oraz w jaki sposdb moze
zosta¢ zawarte.

Zarysowana powyzej skrotowo zatroskana madrosciowa filozofia Delsol
zashuguje bez watpienia na uwagg 1 szerokie docenienie. Delsol jest myslicie-
lem spojnym, integralnym, dojrzalym i kompletnym. Jej interdyscyplinarna
wiedza, osobista odwaga i wrazliwos$¢, sposob uprawiania refleks;ji filozoficz-
nej, pisarski styl, umiejetne postugiwanie si¢ wieloma gatunkami literackimi,
prostota i bezposrednio$¢ przekazu, a takze sympatia do czytelnika zastluguja
na podziw 1 proby nasladowania. Jest ona prawdziwym doktorem poszukiwa-
nia i odkrywania korzeni naszej kultury, doktorem wrazliwym na sp6jnos¢ jej
réznych elementéw 1 wymiardw, z calych sil pracujacym nad odzyskaniem

" Zob. J. S zy m ik, Pani Profesor Chantal Delsol si¢ myli, ,,Gos¢ Niedzielny” (2004)
nr 45, Gos¢ Niedzielny, https://www.gosc.pl/doc/9034490.Pani-Profesor-Delsol-sie-myli; T. R o-
w i1 s ki, Kapitulacja Pani Chantal Delsol, Christianitas, https://christianitas.org/news/kapitula-
cja-profesor-delsol/; F. Adamus, ,, Zto” dominacji. Chantal Delsol chce konca cywilizacji chrze-
Scijanskiej... Dlaczego sie myli?, 30 X 2024, PCh24, https:/pch24.pl/zlo-dominacji-chantal-delsol-
chce-konca-cywilizacji-chrzescijanskiej-dlaczego-sie-myli/.

2 Zob.np. R.J. W o Zniak, Praca nad dogmatem. Wybrane aspekty odnowy teologii dogma-
tycznej, WAM, Krakow 2022.

7 Por. D elsol, Zmierzch uniwersalnosci, s. 189n.

™ W podobnym kierunku podaza Emmanuel Falque (zob. E. F a1 q u e, Passer le Rubicon,
Lessius, Bruxelles 2013).
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tej, dzisiaj w duzej mierze utraconej, europejskiej organicznej jednosci kul-
turowe;j.

Jesli papierkiem lakmusowym dobrej filozofii jest jej oddziatywanie spo-
teczne, wymiar wspotczesnie szczegdlnie podkreslany i doceniany, to trzeba
stwierdzi¢, iz w stylu myslenia Delsol elementy spekulatywne, teoretyczne
1 praktyczne stanowig organiczng i nierozdzielna cato$¢. Teoria i praxis shuza
sobie i istnieja w niej dla siebie nawzajem. Zatroskana filozofia Delsol nie traci
przez swoje serdeczne zaangazowanie nic z oczekiwanych obiektywnosci,
rygoru 1 systematycznos$ci. Uniwersalistyczne mySlenie dla prawdy staje sig
w jej madrosciowej filozofii wybitnie praktyczne i otwarte na egzystencje
wspotczesnego czlowieka.

Madrosciowy i zatroskany charakter filozofowania potwierdza dodatkowo
rozmach i zdecydowanie interdyscyplinarny charakter wizji Delsol. Wskazu-
je on na che¢ jednoczesnego uwzglednienia wielu perspektyw badawczych.
Delsol jest wrazliwa na pluralizm spojrzen, podej$¢ 1 wizji $wiata, nie tracac
przy tym swojego wilasnego miejsca, z ktorego konsekwentnie podejmuje
trudne i zobowiazujace zadanie mys$lenia. W jej tekstach odnajdziemy watki:
filozoficzne, teologiczne, religiologiczne, prawne; tacza si¢ w nich ducho-
wosc¢ 1 socjologia; symbiotycznie wspotwystepuja w nich polityka i nauka.
We wszystkich dziedzinach i analizach zachowuje jednocze$nie pozadany kry-
tyczny dystans, ktory w zaden sposob nie ma nic wspolnego z obojetnoscia
1 brakiem zaangazowania. Delsol zdecydowanie odcina si¢ od nowoczesnej
brutalizacji jezyka i wszgdobylskiej taktyki o§mieszania™.

W koncu mysl Delsol rodzi si¢ z fascynacji 1 obrony roli jednostki poj¢tej
jako osoba istniejaca w relacjach. Caly wysitek podjety z wielkim profesjonali-
zmem zmierza do ocalenia jednostki i jej radykalnego bycia w relacjach, ktore
ostatecznie tworza solidarna, subsydiarna wspdlnote zdolna przekroczy¢ po-
nowoczesna, zrodzona z rozczarowania i bolu, wyemancypowana samotnosc.
W tym wzgledzie jej filozoficznego $wiadectwa powinni wystucha¢ wszyscy,
szczegoblnie zas ci, ktorym w szczegodlny sposob powierzono troske o dobro
wspolne, poczynajac od filozoféw i teologdw, po kreujacych rzeczywistosé
politykoéw 1 dziennikarzy. W istocie rzeczy — 1 stanowi to jeden z gtéwnych
powodow, dla ktorych Delsol zastuguje na szersza recepcjg — nie tylko walczy
ona o uniwersalizm, ale jest myslicielem uniwersalistycznym, zaréwno co do
tresci, jak 1 formy swojego zatroskanego filozofowania.

5 Bronia, jakiej uzywa si¢ do zmarginalizowania i, na ile to mozliwe, zlikwidowania re-
ligii, jest o$mieszenie. Ta strategia wydaje si¢ dzisiaj by¢ szeroko wykorzystywana w réznych
dyskursach i sytuacjach, staje si¢ w pewien sposob tym samym uniwersalna”. D e ls o 1, Kamienie
wegielne, s. 2877.
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Niniejszy artykut poswigcony jest syntetycznej prezentacji gtownych linii dzia-
talnosci intelektualnej Chantal Delsol. Ta francuska historyk idei i myslicielka
nalezy do $cistego grona bacznych obserwatorow przemian zachodzacych
wspolczesnie w kulturze 1 zyciu spotecznym. Jej dorobek zawiera nie tylko
opis sytuacji, ale takze cenne sugestie dotyczace przysztosci zachodniej cywi-
lizacji, zbudowanej i opartej na chrzescijanstwie. Delsol dostrzega wyraznie, ze
kultura chrzescijanska i jej kulturowy produkt w postaci cywilizacji zachodniej
przezywaja obecnie dziejowy moment kryzysu. Delsol nie tylko opisuje, jak
doszto do tego kryzysu, ale takze proponuje konkretna postawe wobec niego.
Broni zdecydowanie demokracji i roli jednostki w niej, nie rezygnujac w ni-
czym z dazenia do uniwersalnosci. Jest zdecydowanym adwokatem prawdy,
jej roli i miejsca w zyciu spotecznym i indywidualnym. Jej analizy pozostaja
punktem odniesienia dla nauk o kulturze, socjologii, filozofii, teologii, a nawet
dla duszpasterstwa. W spoteczenstwie naznaczonym sceptycyzmem i prag-
matyzmem Delsol pozostaje filozofem zatroskanym, promujacym myslenie
i dziatanie w stylu madro$ciowym, taczacym dane historyczne, spekulacje oraz
praktyczne dziatanie.
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The following article presents a synthetic overview of the main aspects of
Chantal Delsol’s intellectual activity. This French historian of ideas and thinker
belongs to a close circle of keen observers of the changes taking place in culture
and social life today. Her body of work includes not only a description of the
situation, but also valuable suggestions for the future of Western civilization,
built and based on Christianity. Delsol sees clearly that Christian culture and its
cultural product, in the form of Western civilization, are currently experienc-
ing their historic moment of crisis. Delsol not only describes how this crisis
occurred but also proposes a concrete attitude toward it. She strongly defends
democracy and the role of the individual in it without abandoning in any way
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the quest for universality. She is a strong advocate for truth, its role and place in
social and individual life. Her analyses remain a point of reference for cultural
studies, sociology, philosophy, theology, and even pastoral care. In a society
marked by skepticism and pragmatism, Delsol remains a concerned philoso-
pher, promoting wisdom-oriented thinking and action, combining historical
data, speculation, and practical action.
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JOHN PAUL II’S THEOLOGY OF THE BODY
REREAD IN THE DIGITAL WORLD

Digital anthropology provided by Al systems is not necessarily opposed to the
anthropology worked out by Wojtyla or the theology of the body developed against
it; on the contrary, it can become one of the tools used in the search for answers to
the question: Who is the human being, and who should the human being become?
Digital anthropology can follow the example of Wojtyta's anthropology and thus
be more formative than demonstrative.

Olga Tokarczuk, the Polish psychologist and writer who was awarded the
2018 Nobel Prize in Literature, once wrote, “Whatever happens to you, happens
to me.”! This very thought of a person representing the liberal-atheistic trend
resonates with the words of the Christian philosopher and theologian Karol
Wojtyta: “For I do not have another access to the other man as an ‘I’ except
through my own ‘1.2 Not only are these two thoughts separated by forty years,
but above all, they are also divided by the adopted methodology of the percep-
tion of human beings, often obscured by ideological, cultural, and religious
preferences, sometimes simply by emotions, stereotypes, and the obsession
with personal subjectivity.® Today, human vision is also determined by access
to new technologies, including artificial intelligence. Classical anthropology
has increasingly become dependent on digital anthropology, which is how mod-
ern man uses new technologies and, therefore, what views man thus develops.
Man’s history is the history of man’s pursuit of himself (Homo quaerens), or
more precisely, the story of man searching for himself (Homo quaerens se

"Ks. dr hab. Jarostaw Jgczen — Katedra Nauk o Rodzinie, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana
Pawta 11, e-mail: jaroslaw.jeczen@kul.pl, ORCID 0000-0002-1825-0345 [petna nota o Autorze na
koncu numeru].

' Olga Tokarczuk, “Maski zwierzat,” Krytyka Polityczna, no. 15 (2008): https:/krytyka-
polityczna.pl/kultura/maski-zwierzat/.

2 Karol W ojtyta, “Participation and Alienation,” in Karol Wojtyta, “Person and Act” and
Related Essays, eds. Antonio Lopez et al., trans. Grzegorz Ignatik (Washinghton, D.C.: The Catholic
University of America Press, 2021), 523.

3 See Deborah S a v a ge, “When the Starting Place is Lived Experience: The Pastoral and
Therapeutic Implications of John Paul II’s Account of the Person,” Christian Bioethics Journal:
Non-Ecumenical Studies in Medical Morality 26, no. 3 (2020): 269-97.
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ipsum). In the past, questions about man have always aroused controversy and
will probably always give rise to different answers, which does not mean that
access to knowing the truth about man is denied. Although there is a plethora
of views, still there is and must be a platform for discussion about man, be-
cause every “man is in a sense an eyewitness of himself, his humanity, and
his person™. This is the irreducible in man; on this level, we can reach what
seems to differentiate, yet this is what unites us.

The intention of the author of this article is not to recall and explain what
the theology of the body is, as presented during John Paul II’s pontificate
(previously systematically taught by him at the Catholic University of Lublin).
Such a presentation has been made available in scholarly literature, media
discussions, and in the teaching of the Roman Catholic Church many times
since the world first heard reflections on the holistic vision of man (both male
and female), man’s origins, history, and destiny. It is worth recalling that Pope
John Paul IT’s theology of the body was expressed in a series of a hundred and
twenty-nine general audiences given by the Pope between September 1979 and
November 1984. Grounded in biblical revelation, this vast reflection on the
human person encompasses topics like sexuality, creation, redemption, eternal
life, marriage, celibacy, and Christian morality. The essential point is this: By
reflecting on sexual differences—male and female, and our desire for union
with opposite sex—we discover the most profound reality of human identity,
and we even penetrate to the mystery of the trinitarian God®. Man and Woman
He Created Them: A Theology of the Body® is a multi-faceted and philosophi-
cally dense work. Still, the central themes John Paul II is concerned with are
the personal experiences found within existence and sexual embodiment, the
metaphysical structure of these specific experiences, and the proper ethical
view of Christian marriage, love, and sexuality in light of both his personalist
phenomenology and Thomistic metaphysics.’

In the 1960s and 1970s, the thesis that one’s body reveals our identity
and that one’s gender is a gift from the Creator bestowed from the moment of
conception sparked much controversy. Additionally, during the sexual revolu-

4 Karol W o j tyta, “Subjectivity and the Irreducible in Man,” in Wojtyta, “Person and Act”
and Related Essays, 542.

5 See Teresa Pirola, “Theology of the Body,” Landmarks, no. 23 (2000): https://teresapirola.
net/files/landmarks/LM23.pdf.

¢ See John Paulll, Man and Woman He Created Them: A Theology of the Body, trans.
Michael Waldstein (Boston: Pauline Books and Media, 2006).

7 See Mitchell Johansson,“John Paul II’s Theology of the Body: The Human Person, Self-
gift, and the Sacramental Dimension of Human Love” (dissertation submitted in partial fulfilment
of the requirements for Graduation with Honors from the South Carolina Honors College, 2019),
Scholar Commons: University Libraries; University of South Carolina, https:/scholarcommons.
sc.edu/libraries_award/3/, 5.
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tion, the opinion that the body is a “sacrament” of the person was perceived as
highly conservative. John Paul II explained that the body can make visible what
is invisible, spiritual and divine; thus, in his Letter to Families,® he emphasized
that the body cannot be reduced to the dimensions of pure matter, as the body
is spiritualized. The body has not been created to be shaped, manipulated, or
mutilated. Masculinity and femininity are not cultural inventions but have their
own destiny: marriage and parenthood’. This happened many years before to-
day’s gender theory proponents successfully purport that a person’s true identity
is not determined by her body.!® However, today, John Paul II’s theology of
the body gains increased understanding in the circles that reliably analyze the
methodology developed by the philosopher Karol Wojtyta at the Catholic Uni-
versity of Lublin and consistently implemented by the theologian John Paul II.
John Paul II did not begin by explaining what a person should do, but who she
really is. The answer to this question is a fundamental assumption of Wojtyta’s
phenomenological-Thomistic anthropology. The second question, one of the
ethical-existential nature, is the following: Who should man become and what
is man called to do? People will know how to live, what love, marriage, and
sexuality are, when they are aware of who they are, when they discover that they
are called to be a person, and how to fulfil this calling. Today, even ChatGPT
makes a favorable reference to John Paul II’s theology of the body, but artificial
intelligence will also provide us with abundant information that contradicts this
theology. Artificial intelligence, as is the case also in many other areas of life,
can bring us closer to the truth about man or, conversely, distance us from the
truth. The fact is that A, which is a collection of different views or worldviews
about humans, is becoming the primary vehicle of the transmission of culture,
science, religion, and faith.!! As a result, digital anthropology is a research field
where a dispute about humans, a “war of views,” is continued.

Wojtyta’s anthropology is “a philosophical and theological anthropology
that is meant to compete in the modern philosophical arena, which John Paul 11
saw as a great and important contest surrounding the fundamental questions
regarding the essence of man. What is at stake for John Paul II is much more
than systematizing church doctrine on marriage and human sexuality, but he is

8 See Letter to Families from Pope John Paul II Gratissimam Sane, The Holy See, https:/www.
vatican.va/content/john-paul-ii/en/letters/1994/documents/hf jp-ii_let 02021994 families.html.

? See Jason E v ert, Theology of the Body in One Hour (n.p.: Totus Tuus Press, 2017), EPUB.
See also Beth Zagrobelny Lo fgren, “The Ontological Priority of Being a Body,” Journal
of Moral Theology 9, no. 1 (2020): 153-67.

10 See E vert, Theology of the Body in One Hour.

1" See Francisco O s o r i o, “Proposal for Mass Media Anthropology,” in Media Anthropol-
ogy, eds. Eric W. Rothenbuhler and Mihai Coman (Thousand Oaks, London and New Delhi: Sage
Publications, 2005), 43.
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concerned with positively responding to the particular worldviews that outline
a particular metaphysics of personhood and, therefore, of the entire natural
order.”"?

Digital anthropology provided by Al systems is not necessarily opposed
to the anthropology worked out by Wojtyta or the theology of the body de-
veloped against it; on the contrary, it can become one of the tools used in the
search for answers to the question: Who is the human being, and who should
the human being become? Digital anthropology can follow the example of
Wojtyta’s anthropology and thus be more formative than demonstrative.'* The
article aims to point out the key to a new reading of John Paul II’s theology of
the body or, even more, to discover the truth about man in every era, includ-
ing the digital era. The research question, therefore, is how to reinterpret what
initially divided us but what can unite us today in a common search for the
truth through self-insight. As it is stated in the article’s title, this goal may be
reached by a rereading of John Paul II’s theology of the body, which will be
done here for a reason—this theology can be reread, rediscovered, and even
considered as pioneering. Such was the case of the writer David Herbert Law-
rence (1885-1930), whose reputation has been contested. Though the Pope
and Lawrence do differ on some points, they do not differ substantially in their
philosophical stances regarding the mind/body relationship or the absolute
necessity of full reciprocity in sexual intercourse. Lawrence had made a clean
break with Christianity. But as some of his late essays extol the virtues of the
Catholic Church’s development of the sacrament of marriage, Lawrence might
not have been surprised to see how thoroughly his thoughts on sex and mar-
riage align with those of the late Pope.'

It turns out that people of different eras and views can be close to the truth.
How is this accomplished?

EXPERIENCE: A SELF-INSIGHT

The modern obsession with personal “subjectivity” has contributed sub-
stantially to our public and private quandaries, including subjectivism and its

12 See Johansson, “John Paul IT’s Theology of the Body: The Human Person, Self-gift, and
the Sacramental Dimension of Human Love,” 9.

13 See Leah Claire Perrault, “The Formative Anthropology of Pope John Paul II in
the Theology of the Body” (dissertation submitted to the Faculty of Theology at the University of
St. Michael’s College and the Department of Pastoral Theology of the Toronto School of Theology
in partial fulfilment of the requirements for the degree of Master of Arts in Theology awarded by
the University of St. Michael’s College, 2009), 7.

4 SeeN.S. Boone, “D. H. Lawrence’s Theology of the Body: Intersections with John Paul II’s
Man and Woman He Created Them,” Religion and the Art 18, no. 4 (2014): 498.
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well-known twin, relativism, as well as the elevated status now afforded any
individual point of view, no matter how ill informed. All this has resulted in
the widespread view that the only “truth” that exists is the “truth” of one’s own
experience. Claims about the existence of universal truth or an objective moral
order often cannot find a foothold when confronted with the argument that such
realities do not resonate with a particular individual’s personal “experience.”'?
Thus, Cardinal Angelo Scola calls the human experience the genuine and real
cross of philosophy and theology of all time.'®

Also according to Wojtyta, lived experience is precisely the starting point
in the search for the universal truth about man. This is the experience of the
world and, at the same time, of oneself in the world—through contrast with
it. This experience, this insight, precedes the view of both the world and man,
precedes all worldviews.!” Insight into and experience of oneself, here called
self-awareness, go hand in hand with the contrasting awareness of the world.
In a direct experience, man sees that, as a subject who remains in an unmedi-
ated contact with an actually existing world of objects, he is distinct from the
world and absolutely irreducible to what is—and what can be—the object of
his cognitive acts and what is itself incapable of such acts. What makes man
different from the world of objects simultaneously distinguishes him from
that world. It makes him separate and simultaneously makes him experience
himself as infinitely transcending the world. As a separate being, he finds his
nature different and higher than that of the objects that surround him. There-
fore, his existence is marked by ontological aloneness and loneliness, and
yet it is precisely due to this loneliness that he remains himself. Such is the
starting point of and the basis for man’s further insights into himself and for
his further reflection on his being.!® For Karol Wojtyta, the direct, exclusive
and personal cognitive contact of man with himself is the starting point of

15 See Savage, “When the Starting Place is Lived Experience: The Pastoral and Therapeutic
Implications of John Paul II’s Account of the Person.”

1 See Angelo S ¢ o 1 a, L'esperienza elementare: La vena profonda del magistero di Giovanni
Paolo I1, Bologna: Marietti 1820, 2003.

17 “Self-insight is that which lies at the roots of what Bell and Leite ... describe as experiential
self-understanding, a process of increasing articulate awareness of one’s psychic life. So conceived,
self-insight has four key characteristics: (1) it is distinct from merely intellectual self-knowledge,
(2) it arises directly out of first-person experience, (3) it encompasses a lived perspective, and (4) it
often requires the overcoming of resistance.” Michael T. M ic ha e, “Self-insight.” The Interna-
tional Journal of Psychoanalysis 100, no. 4 (2019): 693—710 (abstract). See also Daniel B e11and
Abe L eite, “Experiential Self-understanding,” The International Journal of Psychoanalysis 97,
no. 2 (2016): 305-32.

18 See Tadeusz Sty czen, “By¢ soba to przekraczac siebie — o antropologii Karola Wojtyty:
Postowie,” in Wojtyta, “Osoba i czyn” oraz inne studia antropologiczne (Lublin: Wydawnictwo
Towarzystwa Naukowego KUL, 1994), 496.
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anthropology, the only source of the knowledge of man and the only basis for
recognizing it as valid. “The experience of everything that exists outside man
is always linked with some experience of man himself, and man never experi-
ences something outside himself without in some way experiencing himself
in this experience.”” Anthropology—according to the Krakow—Lublin phi-
losopher and theologian—has its own source “in a just the right experience.”?
Wojtyta’s concept is that of actual experience, which expresses his “sober
empiricism.”?!

Man is the subject of experience and, at the same time, the object of experi-
ence. On the one hand, cognition of the external world happens in man; on the
other hand, the subject recognizes himself as someone who exists in the world,
understanding himself as a human being, i.e., as one of the beings of the world.?
We refer to inner and external experience, although the experience itself is
deeply homogeneous. “The external experience enlightens the internal experi-
ence and is enlightened by it. So also the experience which I have of the other
man clarifies that which I have of myself and is also illuminated by it”*.

Wojtyta says: I have no other access to another person as “I”” except through
my “T” (I choose within myself, affirm her, accept her).?* And then: By discover-
ing myself within myself, I discover the truth about everyone else within myself,
I simply discover everyone else within myself.>* By being bound by the normative
power of this truth, the person thus falls into the “ambush” of the truth about any
other person: from then on, the person is unable to deny or disrespect it without
disrespecting the truth about herself, without disregarding herself and others.
What I deserve, the other person deserves, too. I owe the same to the other.

Man’s experience in the world conceived this way precedes any theory of
either man or the world; it is the exclusive source for constructing the theory of
man, anthropology, and the exclusive basis of its legitimacy. At its starting point,
anthropology is epistemologically independent of any philosophical system and

1 Karol Wojtyta, “Pre-1969 Synopsis and Fragments,” in Wojtyta, “Person and Act” and Re-
lated Essays, 44. See also “Person and Act,” in Wojtyta, “Person and Act” and Related Essays, 95.

2 Jerzy Krzanows ki, “The Concept of the Personal and Axiological Experience in the
Philosophy of K. Wojtyta—John Paul II: A Starting Point of Philosophocal Anthropology,” The
Person and the Challenges 11, no. 2 (2021): 14.

2 Karol Wojtyta, “The Problem of Experience in Ethics,” in Karol Wojtyta, Person and
Community: Selected Essays, trans. Theresa Sandok (New York: Peter Lang, 1993), 108.

22 See Rocco Buttiglione, Karol Wojtyla: The Thought of the Man Who Became Pope,
trans. Paolo Guietti and Francesca Murphy (Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing Com-
pany, 2009), EPUB (Chapter “Experience”).

2 See ibidem.

24 See Karol W o jtyta, “Participation and Alienation,” 523.

3 See Styczen, “By¢ soba to przekraczaé siebie — o antropologii Karola Wojtyty: Posto-
wie,” 507.
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it is methodologically autonomous. This also means that, in principle, all people
can meet on the plane of human experience, regardless of the philosophical
or religious views they profess.?® Wojtyta’s 1969 study Person and Act exem-
plifies the construction of anthropology on such an experimental basis, where
everything originates: both as the source of information and as the basis of the
information validity, in direct cognitive contact with the reality of “I act” in op-
position to “something is happening inside me.”?” “This study will concern the
act that reveals the person; it will be a study of the person through the act. For
such is the nature of the correlation inhering in experience, in the fact ‘man acts’:
the act constitutes a particular moment of revealing the person.... We experience
that man is a person, and we are convinced of this because he performs acts.””®

By performing acts, a person experiences herself, who she is: her self-
insight (a dynamic structure of cognition®’) gives rise to the view.

INSIGHT AND VIEW

Introducing the dichotomy between “insight” and “view” is the author’s
deliberate methodological measure intended to enable dialogue and a rereading
of John Paul II's theology of the body in a world which is, on the one hand,
united (in its digital aspect) and, on the other, divided in the pursuit of the truth
about man. The dichotomy between the aforementioned concepts may seem
intuitive or even metaphorical to the readers.*’ Still, the author aims to remain
within Karol Wojtyta’s thought and propose “insight” as a hermeneutical prin-
ciple. For Wojtyla, initially, experience alone counts, as does insight; this is the
experience of the world and, at the same time, of oneself in the world, through
contrast. This insight into oneself, known as self-awareness, goes hand in
hand with world-awareness. Therefore, in Wojtyla’s anthropology, the source
of the knowledge about man is the direct, personal cognitive contact that man
has with himself, which co-occurs with his direct cognitive contact with the
existing and surrounding world. Man’s experience in the world conceived this
way precedes any theory of either man of the world.?!

20 See ibidem, 496-97.

27 See ibidem, 498.

® Wojtyta, “Person and Act,” 104.

¥ See Monika W alc zak, “Wglad jako element dynamicznej struktury poznania,” Analiza
i Egzystencja, no. 9 (2009): 105-9.

3 See Stanistaw Gry giel, “Hermeneutyka czynu oraz nowy model §$wiadomosci,” Analecta
Cracoviensia 56 (1973-1974): 139-51.

3 See Styczen, “By¢ soba to przekraczaé siebie — o antropologii Karola Wojtyty: Posto-
wie,” 496.
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However, we can critically examine this approach and ask whether an-
thropology built in this way may be limited to merely random information
about humans drawn from experience. Such “chaos” is prevented by questions
prompted and provoked by experiences and insights. In light of the questions,
“experience data” (data) turns into “data to be explained” (explananda). The
process of explaining the data of experience, therefore, involves logic, espe-
cially the logic of reduction, with its function of data ordering. Thus, based on
the data of human experience (juxta-positio), the system is emerging (com-
positio), and a theory is created, a science about man, i.e., anthropology, which
unites experience and logic.*

What distinguishes “insight” from “view” to such an extent that the di-
chotomy between these categories seems intuitive? Does Wojtyta, through
this division, refer to some anthropological system, or does he build his own
system? Wojtyta perceives his role as that of a midwife who wants to enable
every person to discover self-knowledge and uncover the truth about herself
within herself; in this way he wishes to prepare the person to choose the truth
about herself, that is, to make her perform the act through which she is, in
a sense, born as a human being, transcending herself by her choice of the truth
about her. Wojtyta believes that anthropology must go beyond finding out the
truth about man. Indeed, it reaches its ultimate goal in anthropo-praxis, that
is, in man acknowledging and adopting in his life the truth about himself.
Self-cognition and self-choice are the essence of insight. Man recognizes the
truth about himself and simultaneously, with an act of free choice, affirms
this truth. The moment of man’s affirmation of truth is what distinguishes an
insight from a view. Moreover, no one is capable of making an insight (a self-
acknowledged self-cognitive act) for another person; one can merely become
an “intellectual midwife,” i.e., help another person in her acknowledgement
of the truth about herself.*

Recalling such an “anthropological procedure” in this article is not intended
to provide a critical reflection on digital modernity, but rather to propose a new,
timeless (not only theological, but rather interdisciplinary) hermeneutics of
man as a person.* Interdisciplinarity offers a platform for scientific and social
dialogue. The author recognizes the need for methodological reflection not
only in the field of classical anthropology, but also in that of digital anthropol-

32 See ibidem, 499-500.

3 See ibidem, 500.

3 See Grzegorz B arth, Hermeneutyka osoby (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2013), 79-125.
See also Czestaw S. B artn ik, Review of Grzegorz Barth’s Hermeneutyka osoby (Lublin: Wy-
dawnictwo KUL, 2013), Roczniki Teologiczne 61, no. 2. (2014): 217-20.
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ogy, a subdiscipline of cultural anthropology,*® or the cultural anthropology of
human embodiment.

FREEDOM AND TRUTH: THE VIEW

While a recognition of the person’s primacy results from her confronta-
tion with nature, which our earlier analysis of Karol Wojtyta’s thought dem-
onstrates, the foundations of this primacy must be sought within her. While
analyzing who the person is, we need to consider not only her primacy, or
her relationship to the world of objects, but also, and above all, her interior,
which is where the source of all her acts lies. It is here that we find the person’s
rationality (her allegiance to truth) and her freedom as the ultimate grounding
for her actions. Reason and freedom are the person’s essential faculties which
provide the natural basis for her dignity. What must not be overlooked is that
the goal of the person’s life is by no means simply partaking of technology,
artificial intelligence, civilization or even culture; rather, she is to act by virtue
of her intrinsic finality, while all the technological advances and culture are to
help her reach this objective. The ultimate goal any human person is to attain
in her life is to follow truth and good and to achieve self-fulfillment by way
of performing good acts in her relationships with others. Human persons are
relational and dialogical beings, through which they fulfil themselves, real-
ize themselves, reveal and manifest themselves in relation to other people by
creating personal communities, which Wojtyta, in reference to marriage and
family, calls communio personarum (personal communion).*® The selfless gift
of oneself, being “for the other” lies at the basis of this community. A reference
to the gift of self is frequently found in John Paul II’s theology of the body.*’

Freedom and truth are two values that people constantly refer to in their
statements, where they identify truth with their own views; freedom is a funda-
mental ontological property of man, rooted in him as the power to choose and
decide (the will). The “I want” (not “I feel like”) experience is present in the
“I may—I need not” experience between “I may” and “I need not.”*® Wojtyta
claims that man’s sensitivity and his desire for true good is to be found at the
foundations of his volition. The dynamism of the will is assigned to the truth,

35 See Piotr Zaw o] s ki, Cyberkultura: Syntopia sztuki, nauki i technologii (Katowice: Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Slaskiego, 2018), 113, 170, 229.

36 See Karol W ojtyta, “The Family as a Community of Persons,” in Wojtyta, Person and
Community: Selected Essays, 315-27; Karol W ojtyta, “Parenthood as a Community of Persons,”
in Wojtyta, Person and Community: Selected Essays, 329—-42.

37 See JohnPaulll, Gratissimam Sane, Section 6.

3% See Wojtyta, “Person and Act,” 203-204.
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it is dependent on the truth. For human freedom is not accomplished in bypass-
ing truth, but it finds its fulfilment by the person’s realization and surrender to
truth. The dependence upon truth marks out the borderlines of the autonomy
appropriate to the human person. Wojtyta writes that “freedom belongs to the
human person not as pure independence but as self-dependence, which entails
dependence on truth.”** Freedom constitutes the person’s spiritual dynamism
and indicates the dynamics of the person’s fulfilment in the ethical sense. The
person fulfils herself as a person through a morally good act, and, one can say,
that through a morally evil act, the person does not fulfill herself as a person.
The dividing line, the opposition between good and evil as a moral value and
its counter-value, comes down to truth, and consequently, the dividing line
in debates and in the practice of life comes down to the views. Man remains
himself only and solely thanks to the truth which has been recognized and
accepted by him with an act of his will as his own. We manifest the truth to
ourselves through our own cognitive acts, in our experience, by looking into
ourselves. And then the truth becomes a moral imperative for us, and thus even
a moral auto-imperative. Having recognized any truth, man falls into a kind
of ambush of its normative power and can remain himself, and remain on his
own side, only when he declares himself as being on the side of truth as its
witness, spokesman, and guarantor, even if, for this purpose, he must reach
out of himself.* In the Sign of Contradiction,* the person—truth relation is
summed up by Wojtyla in the following way: “Thus it is truth that makes man
what he is. His relationship with truth is the deciding factor in his human nature
(humanum) and it constitutes his dignity as a person.”* “The dignity proper
to man, the dignity that is held out to him both as a gift and as something to
be striven for, is inextricably bound up with truth.”* In any debate (including
the debate on John Paul II’s theology of the body), the dignity of the human
person and respect for the truth (for opinions, views) are the starting point, but
the objective of any debate is that the ones who participate in it can encounter
each other on the plane of what we have termed as “insight,” on the plane of
experience, or what Wojtyta called “the irreducible.”** Only by looking into
ourselves can we begin to follow the path towards the views we share, towards
the truth about who man is and what man has been destined for. It is only in
an insight into ourselves that the path originates towards our shared beliefs,

¥ Tbidem, 257.

4 See Styczen, “By¢ soba to przekraczac siebie — o antropologii Karola Wojtyty: Posto-
wie,” 494.

4 See Karol W o jtyta, Sign of Contradiction (New York: The Seabury Press, 1979).

# Tbidem, 119.

# Tbidem.

# See W o jtyta, “Subjectivity and the Irreducible in Man,” 536-37.
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towards the truth about who man is and about his final destiny. This aspiration
for truth, reaching out towards truth, is man’s primary task, because it is truth
that constitutes him. It is in this context that Wojtyta refers to transcendence
and calls it “the second name of the person.”*

DIGITAL ANTHROPOLOGY AND WOJTYLA’S ANTHROPOLOGY

“Digital anthropology, once literally unthinkable, at best a contradiction in
terms, is well on its way to becoming a full-fledged subdiscipline, alongside
formations like legal anthropology, medical anthropology, and economic anthro-
pology,” or theological and philosophical anthropologies—one might add.

There is an ongoing debate on the definition of digital anthropology; as
of today, digital anthropology is assumed to be the study of the relationship
between humans and digital technologies. Digital anthropology can only be
a source of various philosophical, political, social, and religious views; it will
not replace insight, i.e., human experience. Insight, indeed, develops when
influenced by views, but it must be a personal experience of each person:
knowledge plus acceptance of what has been known equals truth and freedom.
Such is one of many, if not the most important, barriers to Al achieving all
the capabilities that humans possess; the division into insights and views may
never allow Al to stand on an equal footing with humans. Al is a tool in the
hands of modern civilization. According to Marshall McLuhan’s technologi-
cal determinism, humans shape tools (including new technologies) and then
human life.*” This is conceived in a much broader sense than shaping the
infrastructure of the rhythm of life and all kinds of amenities*; communication
technologies, previously the press, radio, television, the Internet, and now Al,
keep changing people’s thinking about themselves, about who man is, and
what man has been called to do. Today, these tools, i.e., technologies, may be
said to replace humans. A question often appears in the media: Can Al com-
pletely replace humans? Al is certainly capable of acting on behalf of a person
(“Tact”), but is it capable of experiencing itself in action (“something is hap-

4 Karol W ojtyta, “The Person: Subject and Community,” in Wojtyta, “Person and Act”
and Related Essays, 481.

% Tom Boellstorff, “Rethinking Digital Anthropology,” in Digital Anthroplogy,
eds. Haidy Geismar and Hannah Knox (New York: Routledge, 2021), 44.

47 See Marshall M ¢ L u h a n, Understanding Me: Lectures and Interviews, eds. Stephanie
McLuhan and David Staines (Toronto: McClelland & Stewart, 2003), 76—97. Marshall McLuhan,
Essential McLuhan, eds. Eric McLuhan and Frank Zingrone (Toronto: House of Anansi Press Li-
mited, 1995), 151-61.

% See Heather A. Horst, “New Media Technologies in Everyday Life,” in Digital Anthropo-
logy, eds. Heather A. Horst and Daniel Miller (London & New York: Berg, 2012), 62.
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pening within me”’)? The problem with the future is that it cannot be explored;
the present is that man as Homo quaerens se ipsum finds himself as a person
called to dialogue with himself, with other people, with a world full of views
(including AI views).* In dialogue, which is preceded by experience and in-
sight into oneself, one discovers the truth about humanity and its vocation to
experience the “nuptial meaning of the body.”*° This expression is at the heart
of John Paul II’s theology of the body®! and means that the human body can
“express love, that love in which the person becomes a gift and—by means
of this gift—fulfils the meaning of his being and existence.” In this way,
one becomes a witness to a personal experience for oneself and for others.
John Paul II says that the person “experiences the body,” thus becoming a
witness to her own personal experience both for herself and for others. By
having a lived experience of her body, the person experiences herself in her-
self and by experiencing herself, experiences every other person through her
own being. The phrase “witness of personal experience” offers a category of
experience common to the experience of many persons, or even all persons.**
The truth discovered constitutes the human being as someone who is constantly
becoming “someone”: it constitutes him as a person. The root of this truth is the
person’s insight into herself which is timeless and which transcends the person’s
worldview, religion, and—as it appears—her immersion in the digital world.
First the insight, then the view. Insight is the key to rereading everything that
differentiates people’s views, and this is the case in relation both to John Paul II’s

# “We humans seek relationships because we have a sense of incompleteness and deep hunger
for a kind of fulfilment that cannot be achieved solely within ourselves. Unlike the Al, we do not
entirely understand our internal states and motivations, so we try to know ourselves better in rela-
tionships with others. That incompleteness drives us to seek the companionship of other humans, and
it is arguably one of the main drivers of our religiosity, of why we seek God. This restlessness of our
hearts, as Augustine called it, or what Wolfhart Pannenberg refers to as exocentricity, comes from
deep within ourselves, from way below our rational minds. A purely rational being would not behave
like this. Falling in love is certainly not a rational thing to do. However, it is such irrational things,
from love to art to spirituality, that make human life enjoyable. Perhaps it is precisely because we are
not as intelligent as Al that we can image God relationally.” Marius Dorobantu, “Imago Dei in
the Age of Artificial Intelligence: Challenges and Opportunities for a Science-engaged Theology,”
Christian Perspectives on Science and Technology 1 (2022): 192.

% See John Paulll, The Nuptial Meaning of the Body, General Audience, Vatican, January
9, 1980, The Holy See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/audiences/1980/documents/
hf jp-ii_aud 19800109.html.

3t See Evert, Theology of the Body in One Hour.

2 John Paulll “The Human Person Becomes a Gift in the Freedom of Love,” General
Audience, Vatican, January 16, 1980, The Holy See, https:/www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/
audiences/1980/documents/hf jp-ii_aud 19800116.html.

53 Tbidem.

3 See John Corrigan, “The Meaning of ‘Witness’ in Wojtyta’s Works,” Wojtyla Studies 1,
no. 1 (2024): 78-98.
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theology of the body and to digital anthropology. It is insight that provides a
return to the “beginning” encouraged by Christ in the Sermon on the Mount
(see Mt 19:4-8). Precisely this kind of insight is proposed by John Paul II in
his theology of the body in order to help us recover the integral image of man
as a person not only within the framework of Christian thought or the Roman
Catholic Church, but globally, beyond divisions.
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JUST SOCIETY AND THE CULTURE OF PEACE

In a just and humane society, there is respect for the human person and her dignity.
The human person is not an abstract or faceless individual, and her dignity is not
an abstract idea. We see the human person in workers toiling every day, in the
hungry and homeless refugees, and in victims of war. Since the ultimate concern
for justice is the human person, there is a need to always safeguard her dignity
and rights. We need to confront any ideology that destroys or degrades the human
person based on a populist, materialistic, and consumerist orientation.

Chapter 1, Article 1 of the United Nations Charter states that one of the
purposes of the UN is “to maintain international peace and security, and to
that end: to take effective collective measures for the prevention and removal
of threats to the peace, and for the suppression of acts of aggression or other
breaches of the peace, and to bring about by peaceful means, and in conformity
with the principles of justice and international law, adjustment or settlement
of international disputes or situations which might lead to a breach of the
peace.”! Goal 16 of the UN Sustainable Development Goals is about “promot-
ing peaceful and inclusive societies, providing access to justice for all and
building effective, accountable, and inclusive institutions at all levels. People
everywhere should be free of fear from all forms of violence and feel safe as
they go about their lives, whatever their ethnicity, faith, or sexual orientation.””
World peace and a just society are noble goals. Unfortunately, however, they
are still elusive ideals.

Historical facts attest to this sad reality. Many studies show that in the
twentieth century alone, with two world wars, almost two hundred million
people were killed by war, oppression, and other forms of conflicts and atroci-
ties. Equally horrible are the unreported violence against helpless and innocent

"Prof. Jove Jim S. Aguas — Philosophy Department, University of Santo Tomas, Manila, Philip-
pines, e-mail: jsaguas@ust.edu.ph, ORCID 0000-0002-0129-1693 [pelna nota o Autorze na koncu
numeru.

! United Nations General Assembly, United Nations Charter (June 26, 1945), United Nations,
https://www.un.org/en/about-us/un-charter/full-text.

2 United Nations Office for Sustainable Development, Sustainable Development Goals (Sept.
27, 2015), United Nations, https://www.un.org/sustainabledevelopment/peace-justice/.
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civilians, especially children and women, all around the globe, the unreported
murders, rapes, kidnappings, child prostitution, and other acts of violence. Racial
injustice and discrimination, as well as poverty, unemployment, unequal oppor-
tunity, and malnutrition, are still the big problems that humanity faces today.

Nevertheless, humanity continues to dream of attaining these ideals. This
is manifested by the many declarations and resolutions on peace and proposals
on how to attain a just society. There are many declarations and resolutions
on peace: the Universal Declaration of Human Rights® adopted in 1948, the
Declaration on the Preparation of Societies for Life in Peace* of 1978, the
Declaration on the Right of Peoples to Peace’® of 1984, the Declaration and
Programme of Action on a Culture of Peace® of 1999, The Bruxelles Declara-
tion Pledge to Peace’ of 2011, and the Annex to the Declaration on the Right
to Peace® adopted in 2016.

We want peace; who does not want peace? However, the facts and inten-
tions, as evidenced by the declarations and resolutions, seem inconsistent or
do not match. There are initiatives to promote world peace, but every time we
make a breakthrough, another conflict happens, e.g., the Russia—Ukraine war,
the war in Gaza, the Myanmar coup d’état, gang violence in many parts of the
world, and many others. Furthermore, there is unending and often unreported
violence against children and women, there are unreported murders, rapes,
kidnappings, child prostitution, religious violence, cyber-attacks, and instances
of bullying. Moreover, discrimination, in various forms, is still in the headlines
of news reports. In the Philippines, for example, during the term of President
Rodrigo Duterte, hundreds of thousands fell victim to the bloody war on drugs
that claimed many lives, mostly the poor.” This deplorable situation is com-
pounded by the unabated spread of fake news and troll farms. Can we ever feel
safe and secure in our homes, in our community, in the world?

% See United Nations General Assembly, Universal Declaration of Human Rights (Dec. 10, 1948),
United Nations, https://www.un.org/en/about-us/universal-declaration-of-human-rights.

* See United Nations General Assembly, Declaration on the Preparation of Societies for Life in
Peace (Dec. 15, 1978), UN Documents, http:/un-documents.net/a33r73.htm.

5 See United Nations General Assembly, Declaration on the Right of Peoples to Peace (Nov. 12,
1984), United Nations Office of the High Commissioner for Human Rights, https://www.ohchr.org/
en/instruments-mechanisms/instruments/declaration-right-peoples-peace.

¢ See United Nations General Assembly, Declaration and Programme of Action on a Culture of
Peace (Sept. 13, 1999), UN Documents, http://un-documents.net/a53r243.htm.

7 See Parlement européen, Déclaration d’intention Pledge to Peace (Engagement pour la paix)
(Nov. 28, 2011), Associazione Percorsi, https:/www.associazionepercorsi.org/wp-content/upload-
$/2011/12/Pledge-to-Peace-FRANCAIS.pdf.

8 See United Nations General Assembly, Annex: Declaration on the Right to Peace (Dec. 19, 2026),
United Nations, https://docs.un.org/en/A/RES/71/189.

° See Danielle P. O choaand Michelle G. O n g, “Negotiated Harms in Moralized Policies: The
Case of Duterte’s War on Drugs,” Journal of Social and Political Psychology 10, no. 2 (2022): 554.
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Aside from peace, we want a just society, and it has been the aspiration of
man since time immemorial. Philosophers and other thinkers have expounded
on this ideal state, and yet equality, inclusion, respect for human rights, just
distribution of wealth, access to basic services, and many other goods are still
unreachable, especially for those marginalized and poor. It is not difficult to
see that a culture of peace and a just society are two ideals that are intertwined;
justice and peace precondition each other.

The question is, how can we attain this ideal? Needless to say, politics and
social structures are very much a part of attaining it. There must be political
will on the part of the stakeholders: the individuals, the communities, and the
nations must all not just have the political will but perform concrete actions
in order to attain such an ideal. Social structures must be put in place to make
this a reality. Moreover, while the political and social components are impor-
tant, the ethical component is equally significant. The political resolutions
and accords among nations are in place, but if ethical considerations are not
part of the equation, then attaining such ideals is impossible. After all, these
political and social structures depend on the ethical conduct of men. There is
a reason why Aristotle linked ethics and politics. While ethics and politics are
both practical sciences that deal with human beings as moral agents, ethics
is primarily about the actions of human beings as individuals, and politics is
about the actions of human beings in communities.'® Aristotle believed that
ethics and politics were closely linked and that ethical and virtuous conduct
and life are only available to someone who participates in politics, while moral
education is the main purpose of the political community. The goal of politics
is the best of ends, and the main concern of politics is to engender a certain
character in the citizens and to make them good and disposed to perform noble
actions.!" Ethics, on the other hand, is concerned with the right conduct and
proper or ethical way of life. Attaining the ideals of peace and a just society
has something to do with the right way of living, not only in our personal lives
but also in society.

A CULTURE OF PEACE AND A JUST SOCIETY

What is the world peace that we aspire for? A definition of world peace may
be difficult to formulate, but perhaps a description of that ideal is workable. It
is the ideal state of societal friendship and harmony among peoples and nations

10" See Aristotle, Nicomachean Ethics, Book 6, 5-8, trans. W. D. Ross (Oxford: Clarendon
Press, 1925), The Internet Classics Archive, http:/classics.mit.edu/Aristotle/nicomachaen.2.ii.html.
' See ibidem, Book 1, 9.
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where there is no hostility or violence, the condition where there is no conflict,
such as war, and where there is freedom from fear of violence between indi-
viduals or groups: the condition where the rights and dignity of every human
being are respected and safeguarded, where truth and justice prevail, where
every person and family have food on their table and a comfortable place to
live, where every child can go to school without fear and get an education,
where everyone, man or woman, can have a stable job and provide for their
family, the condition where Mother Earth is safe from destruction caused by
humans. Such a perfect scenario will require a global harmony, stability, global
cooperation, non-violent resolution of conflicts, and respect for the human
person and her dignity.

What is a just society? Based on the social teachings of the Catholic
Church, we gather key considerations, namely, to respect and protect human
life from conception to natural death, to prioritize the well-being of all people,
especially the marginalized, disadvantaged, and vulnerable, to empower local
communities and individuals to address social issues, to promote unity and
cooperation among people, to strengthen and support the family, to provide
quality education for all, especially the poor, to protect the rights of the work-
ers, to care for the environment, which is God’s creation.!?

In a just society, there is, first and foremost, respect for the human person
and her dignity. There is recognition and promotion of the good of others, the
family, and the whole human community; there is a commitment to strength-
en the community politically, socially, and economically; there is protection
against the structural causes of poverty, inequality, lack of work, land, and
housing, the denial of social and labor rights; there are no barriers caused
by gender, age, race, ethnicity, religion, culture or disability; there are equal

12 These are highlighted in several Church documents, such as Leo XIII’s encyclical address-
ing the issue of workers’ rights (see L e o XIII, Encyclical on Capital and Labor Rerum Novarum
(1891), The Holy See, https://www.vatican.va/content/leo-xiii/en/encyclicals/documents/hf 1-xiii_en-
c 15051891 rerum-novarum.html) and Pius XI’s encyclical on social justice (see P ius XI, Encyclical
on Reconstruction of the Social Order Quadragesimo Anno (1931), The Holy See, https://www.vati-
can.va/content/pius-xi/en/encyclicals/documents/hf p-xi_enc 19310515 quadragesimo-anno.html).
See also J o h n XXIII, Encyclical on Christianity and Social Progress Mater et Magistra (1961),
The Holy See, https://www.vatican.va/content/john-xxiii/en/encyclicals/documents/hf j-xxiii_enc
15051961 mater.html, and The Second Vatican Council, Pastoral Constitution on the Church in
the Modern World Gaudium et Spes (1965), The Holy See, https:/www.vatican.va/archive/hist_co-
uncils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_cons 19651207 gaudium-et-spes_en.html. In a similar
vein John Paul II addressed the issue of economic justice (see John Paul II, Encyclical Letter
Centesimus Annus (1991), The Holy See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/encyclicals/
documents/hf jp-ii_enc 01051991 centesimus-annus.html) and Francis that of environmental ste-
wardship (see Francis, Encyclical Letter on Care for Our Common Home Laudato Si’ (2015),
The Holy See, https://www.vatican.va/content/francesco/en/encyclicals/documents/papa-france-
sco_ 20150524 enciclica-laudato-si.html).
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economic, political, and social rights and opportunities; there is priority for
the needs of the marginalized and disadvantaged; there is an economy that
serves people, and all persons have a right to dignified work and to fair wages
and working conditions. And, finally, there is recognition and protection of the
intrinsic value of the environment and the whole of God’s creation.

Furthermore, a just and peaceful society must pursue the common good."
We must all consider the good of others and the good of the whole human family
in organizing our society: economically, politically, and legally. John XXIII,
quoting Pius XI, recommends the “re-establishment of the economic world
within the framework of the moral order and the subordination of individual
and group interests to the interest of the common good as the principal rem-
edies for these evils.”"

In a just society, there is due consideration and respect for the intrinsic
value of our mother Earth as God’s creation. We are responsible for protect-
ing and cherishing the Earth’s ecological diversity, beauty, and life-sustaining
properties. According to Pope Francis, we must practice responsible steward-
ship since caring for our common home, the Earth, is important.'*> Our task is
“not only to protect the environment but also to ensure economic betterment
for all people, not only for the rich but, more importantly, for the poor and
marginalized.”®

Moreover, it is our duty to remove barriers that people face due to their gen-
der, age, race, ethnicity, religion, culture or disability, because while we are not
all the same and equal, we are all equally human. Pope Francis optimistically
says: “Let us dream, then, as a single human family, as fellow travelers sharing
the same flesh, as children of the same earth which is our common home, each
of us bringing the richness of his or her beliefs and convictions, each of us with

13 See L e o XIII, Rerum Novarum; P i u s X1, Quadragesimo Anno; J o h n XXIII, Mater et
Magistra; J o hn XXIII, Encyclical on Establishing Universal Peace in Truth Pacem in Terris (1963),
The Holy See, https:/www.vatican.va/content/john-xxiii/en/encyclicals/documents/hf j-xxiii_
enc_11041963_pacem.html; P aul VI, Apostolic Letter Octogesima Adveniens (1971), The Holy See,
https:/www.vatican.va/content/paul-vi/en/apost_letters/documents/hf p-vi_apl 19710514 octoges-
ima-adveniens.html; The Second Vatican Council, Gaudium et Spes; J ohn Paul II, Encyclical
Letter Redemptor Hominis (1979), The Holy See, https:/www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/
encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 04031979 redemptor-hominis.html; Jo hn P au 11, Cen-
tesimus Annus; Catechism of the Catholic Church, The Holy See, https://www.vatican.va/archive/
ENGO0015/ INDEX.HTM; BenedictXVI, Encyclical Letter on Integral Human Development in
Charity and Truth Caritas in Veritate (2009), The Holy See, https://www.vatican.va/content/benedict-
xvi/en/encyclicals/documents/hf ben-xvi_enc 20090629 caritas-in-veritate.html.

4 John XXIII, Mater et Magistra, Section 37.

5 See Francis, Laudato Si’, Section 13.

1o Jove Jim S. A gu as, “Sustainable Development and Integral Ecology in the Laudato Si’
and the Philippine Ecological Experience,” Solidarity: The Journal of Catholic Social Thought and
Secular Ethics 8, no. 1 (2018): 1.
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his or her own voice, brothers and sisters all.”!” The state must promote equal
economic, political, and social rights and opportunities so that fairness can be
advocated.'® It must serve the people and not the other way around. All persons
have a right to dignified work, fair wages, and working conditions.

LAW AND JUST SOCIETY

The law reflects the universal moral principles that ensure justice and fair-
ness. It is the objective of the law to maintain social order and justice and to
balance individual rights and societal justice. Hence, the law is one of the
anchors of a just society. All natural and human laws emanate from the eternal
law of God. St. Thomas Aquinas, in his discussion of the purposes of human
law, stresses that human law, aside from providing the missing details that the
natural law leaves out due to its generality, also compels those under the law
to observe the standards of justice and morality, even those which the natural
law does not specify. Thus, even though killing is already prohibited by natu-
ral law, human laws must still include prohibitions against murder, assault,
and similar criminal acts.!” St. Thomas Aquinas stressed that human laws are
essential for the maintenance of any organized and civilized society. This im-
plies the necessity of human law to include an additional coercive incentive to
respect and promote the common good. By means of the law, those who show
hostility to their fellow citizens are restrained from their evildoing through
“force and fear” and may even eventually come “to do willingly what hitherto
they did from fear, and thus become virtuous.”?® There are two dimensions of
the common good that human law relates, namely, peace and justice. Peace
requires social order, and in maintaining social order, the citizens must be free
from the aggression of wrongdoers and other preventable threats to safety or
livelihood.

Following Aristotle, St. Thomas further added that in preserving social or-
der at its most basic level human law should strive to instill virtue, specifically
the kind of virtue that has to do with the common good of society; the virtue in
question is justice, and legal justice to be specific, because thereby man is in
harmony with the law, which directs the acts of all the virtues to the common

" Francis, Encyclical Letter on Fraternity and Social Friendship Fratelli Tutti, Section
8, The Holy See, https://www.vatican.va/content/francesco/en/encyclicals/documents/papa-france-
sco_20201003_enciclica-fratelli-tutti.html.

8 See J o hn XXIII, Mater et Magistra, Section 147.

Y SeeThomas Aquinas,Summa Theologica, I-11, q. 95, a. 2, trans. Laurence Shapcote
(Green Bay, Wisconsin: Aquinas Institute, 2012), vol. 16, 239—40.

2 Ibidem, I-1L, q. 95, a. 1, vol. 16, 238.
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good.?! The human law must be concerned with instilling virtues insofar as
those virtues perfect human beings in their dealings with fellow citizens and
the broader community as a whole. St. Thomas Aquinas explains that “the good
of any virtue, whether such virtue direct man in relation to himself, or in rela-
tion to certain other individual persons, is preferable to the common good, to
which justice directs: so that all acts of virtue can pertain to justice, insofar as
it directs man to the common good.”?? St. Thomas Aquinas regards legal justice
as the political virtue par excellence; it signifies not only obedience to the law
but an inner disposition of the human will by which those possessing it refer
all their actions to the common good. Human law, therefore, should promote
both justice and peace. Moreover, human law must also seek to preserve justice
as a certain kind of fairness. This means that citizens become just by cultivat-
ing the “perpetual and constant will to render to each one his right”* and that
legislators and judges make sure that the right of particular situations between
individuals is established or restored, that each person receives what is “due”
to him, such that a certain equality is maintained among citizens.** Since world
peace is an ideal state of societal global harmony, the legislation of just laws
and their fair implementation is a necessary requirement of world peace.

FOUNDATION FOR A JUST AND HUMANE SOCIETY

When we imagine a humane, just, orderly, peaceful society, we cannot help
but think of the moral values—justice, integrity, honesty, truthfulness, fairness,
equality, respect, etc. Without these moral values, our society will be chaotic,
disorderly, and unjust. However, forming a just and humane society entails
certain basic principles that serve as the foundation for a just and humane
society. In the succeeding discussion, I present certain principles inspired by
my readings of Gaudium et Spes and other Church teachings and documents.

RESPECT FOR THE HUMAN PERSON, HUMAN DIGNITY, AND RIGHTS
In a just and humane society, there is respect for the human person and her

dignity. The human person is not an abstract or faceless individual, and her dig-
nity is not an abstract idea. We see the human person in workers toiling every

21 See ibidem, II-11, q. 58, a. 56, vol. 17, 542—43.

2 Tbidem, II-1I1, q. 58, a. 5, vol. 17, 542.

2 Ibidem, II-II, q. 58, a. 1, vol. 17, 536.

24 See J o hn XXIII, Mater et Magistra, Section 122.
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day, in the hungry and homeless refugees, and in victims of war. No less than
St. Thomas Aquinas and St. John Paul II expressed such a coherent expression
of the mystery of the human person and her inherent dignity. Since the ultimate
concern for justice is the human person, there is a need to always safeguard
her dignity and rights. We need to confront any ideology that destroys or de-
grades the human person based on a populist, materialistic, and consumerist
orientation. When governments and states employ policies that only promote
the material well-being but ignore the spiritual aspect of the human person,
well-meaning people must oppose such policies. In times of political, cultural,
economic, and moral confusion and ambiguities, our guiding principle must be
the spiritual rootedness of the human person: the human person as imago Dei,
or the image of God. The Compendium of the Social Doctrine of the Church
states, “A just society can become a reality only when it is based on the respect
of the transcendent dignity of the human person. The person represents the
ultimate end of society. The social order and its development must invariably
work to the benefit of the human person... not the other way around.”*

Pope Francis stresses the invitation for us to acknowledge the dignity of the
person and contribute to the rebirth of a universal aspiration to fraternity.?® To
better understand the call to fraternity, Pope Francis adds, “Only by cultivating
this way of relating to one another will we make possible a social friendship
that excludes no one and a fraternity that is open to all.”?’ Fraternity is a call to
uphold and respect the dignity of one another to develop a better society.

Moreover, we need to realize that man is not only a spiritual being, but
also a social one. Thus, society must be formed so that the dignity and rights
of every human person can be guaranteed. People have the right to productive
work, fair wages, private property, and economic initiative, among others. In
Rerum Novarum, Pope Leo XIII emphasized the need to respect the workers’
dignity and that the good of their souls must be kept in mind, to secure their
rights, and to provide them with better working conditions for a better life,
which are demands of justice.?® For this reason, the Church calls for social ac-
tion to improve how workers are treated. Thus, the dignity of workers becomes
a priority so that human beings can enjoy life and fully live authentically and
creatively.”’

2 Pontifical Council of Justice and Peace, Compendium of the Social Doctrine of the Church
(London: Burns & Oates, 2006), 132.

2% See Francis, Fratelli Tutti, Section 94.

27 Tbidem.

28 See L e o XIII, Rerum Novarum, Section 20.

¥ SeeJohn Paulll Encyclical Letter on Human Work Laborem Exercens (1981), The Holy
See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf _jp-ii_enc_14091981 _
laborem-exercens.html.
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UPHOLDING THE VALUE OF REASON AND WISDOM

Man is gifted with reason, and by his intellect, he is able to surpass the
material universe precisely because he shares in the light of the divine mind.
By relentlessly employing his talents through the ages, he has made progress
in the practical sciences and in technology, and liberal arts. In our time, man
has been more successful in probing the material world and subjecting it to
himself.** However, the intellectual nature of man must be perfected by wis-
dom because it is wisdom that gently attracts the mind of man to a quest and
a love for what is true and good. Through wisdom, he passes through visible
realities to those which are unseen.’!

Our modern era needs such wisdom more than the past eras, so that the
discoveries and progress that man has attained can be further humanized. Sci-
ence and technology, including artificial intelligence, have brought immense
progress. However, this technological progress must promote the integral de-
velopment of man, that is, both his physical and material aspects as well as his
spiritual and religious aspects. Our future could be compromised unless wiser
men are forthcoming. So, while reason allows us to progress, it is wisdom that
will humanize the progress we have attained so that our future is secured.*
A just and humane society is anchored on the values of reason and wisdom.

FORMING RIGHTFUL CONSCIENCE AND AUTHENTIC FREEDOM

In the depths of his conscience, man recognizes a law that he does not im-
pose upon himself but one that holds him to obedience. A rightful conscience
always loves the good and avoids evil; when necessary, the voice of conscience
speaks to his heart: do this, shun that. For man has in his heart a law written by
God, to obey it is the very dignity of man; according to it, he will be judged.*
Hence, man, by forming a rightful conscience, affirms and perfects his inher-
ent dignity. A just and humane society is composed of men with a rightful
conscience that guides them in moral living. In conscience, the truth presents
itself as the source of moral duty, a sort of “categorical imperative.”** Accord-
ing to Karol Wojtyla, it is in conscience that the good is subordinated to the

3 See The Second Vatican Council, Gaudium et Spes, Section 15.

31 See ibidem.

32 See ibidem.

3 See ibidem, Section 16.

3 Jove Jim S. A guas, Person, Action and Love: The Philosophical Thought of Karol Wojtyla
(John Paul I1I) (Manila: University of Santo Tomas Publishing House, 2014), 281.
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truth. “Conscience directs the person towards the truth and in the direction of
a good, willed, and chosen in the light of truth.”3’

It is only in authentic freedom that man can direct himself toward good-
ness. Many people have fought for and eagerly pursued freedom to the point of
sacrificing their lives. However, there are also orientations that distort the very
essence of freedom by interpreting it as the liberty to do whatever is pleasurable,
even if it is evil. Authentic freedom is the ability to determine one’s own actions
guided by what is true and good. “Authentic freedom is an exceptional sign of
the divine image within man. For God has willed that man remain ‘under the
control of his own decisions.””*¢ Man’s dignity demands that he acts according
to a knowing and free choice that is personally motivated and prompted from
within, not by a blind internal impulse or merely external pressure. Man achieves
such dignity when he emancipates himself from all captivity to passion, when he
pursues what is good through a self-determined, effective, and skillful action.”’
There is no freedom if people are determined by the conditioning of materialistic
and consumerist propaganda. Some people act by impulse; they buy or patronize
products because of the excessive and sometimes false advertising. The exercise
of freedom is crucial in establishing a just society, and man is most himself when
subject to his own destiny and in his pursuit of goodness, truth, and beauty.

UPHOLDING TRUTH AND ACCOUNTABILITY

According to Pope John Paul II, man is called to freedom and truth. Truth is
man’s unshakable foundation. There is no freedom without truth. Unfortunately,
false claims and fake news proliferate, and they are becoming the usual staple
on social media. And many people pass these false claims and fake news as the
“truth,” and make these the basis of their choices and opinions. How can there
be true freedom if there is no genuine truth? Freedom and truth are integrated
phenomena fused into one. Truth enlightens man’s intelligence and shapes his
freedom, leading him to know and love the Lord and fellow men. Only freedom
stemming from truth begets good; otherwise, freedom can be a force for evil, as it
degenerates into license. Man’s free creative forces will only develop to the full if
they are based on the truth, which is given to every man as an unshakable founda-
tion. Only then will he be able to realize himself fully and even outgrow himself.
There is no freedom without truth. According to Wojtyla, the ability to decide and
to choose is connected to the truth; thus, freedom has reference to the truth, and

3 Karol W ojtyta, “Person: Subject and Community,” Review of Metaphysics 33, no. 2
(1979): 274.

3¢ The Second Vatican Council, Gaudium et Spes, Section 17.

37 See ibidem.
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such reference to the truth is an intrinsic part of the very nature of decision-making
and choice.*® The basic condition of choice and the ability to make a choice lies
in the specific reference of the will to truth. This reference to the truth permeates
the intentionality of willing and constitutes the inner principle of volition.* Free
choices must be based on truth. However, truth forces something on us, namely,
accountability: accountability for our actions and decisions. In a just and human
society, these are two crucial elements. Truth is our armor against falsehoods, and
accountability is our shield against impunity. Pope John Paul II laments that “once
the idea of a universal truth about the good, knowable by human reason, is lost,
inevitably the notion of conscience also changes.”* Hence, the idea of an objec-
tive and universal truth, a truth that is not “only true for me,” must be defended
against the onslaught of falsehoods and relative truths.

PROMOTING SOCIAL RESPONSIBILITY

There is a need to be responsible not only for God’s creation but also for
the welfare of our fellow human beings. Our social nature makes it evident that
the progress of the human person and the advancement of society are based on
our relationship with one another. While there are ideologies that promote in-
dividualism and personal interests, they actually run counter to the very social
nature of man. “No man is an island,”™' is maybe an old cliché, but it is very
much true; we need one another and must be responsible for one another.

In our time, human interdependence and interaction have grown rapidly all
over the world. And because of this, the common good—the conditions of social
life that allow social groups and their individual members to attain their own
fulfillment—takes an increasingly universal character. This involves the recog-
nition of the rights and duties with respect to the whole human race. Every social
group, therefore, must consider and respect the needs and legitimate aspirations
of other groups and the general welfare of the entire human family.*

Social responsibility calls for equality and respect for the rights of others,
especially for the right to life and to a decent living. But man can scarcely

% See A guas, Person, Action and Love, 279.

¥ See Karol W o]ty ta, The Acting Person, trans. Andrzej Potocki (Dordrecht: D. Reidel
Publishing Company, 1979), 137.

4 John Paulll Encyclical Letter Veritatis Splendor (1993), Section 32, The Holy See,
https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 06081993 ve-
ritatis-splendor.html.

4 John D o nn e, ““Meditation XVII” from ‘Devotions Upon Emergent Occasions,” in John
Donne, Complete Poetry and Selected Prose, ed. John Hayward (London: The Nonesuch Press,
1945), 538.

4 See The Second Vatican Council, Gaudium et Spes, Section 26.
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arrive at the needed sense of responsibility unless his living conditions allow
him to become conscious of his dignity and rise to his destiny by spending
himself for God and others. Human freedom is often crippled when a human
being encounters extreme poverty, just as it withers when he indulges in too
many of life’s comforts and imprisons himself in a kind of splendid isolation.
Freedom acquires new strength, by contrast, when a human being consents to
the unavoidable requirements of social life, takes on the manifold demands
of human partnership, and commits himself to the service of the human com-
munity.

PROMOTING A CULTURE OF PEACE

As already mentioned, justice and peace must go together. A just and hu-
mane society is anchored in a culture of peace. Respect for and development
of human life and promoting human dignity require peace. Peace is not merely
the absence of war; world peace cannot be attained without safeguarding all
persons’ welfare, respecting their dignity, and the rights of individuals to free
association and interaction with one another. It cannot be attained whenever
there are poverty, discrimination, exploitation, corruption, violence, and false-
hoods, or whenever there is no solidarity among people and communities. So,
the challenge now is to promote a culture of lasting peace, a culture where the
human person with her dignity is respected, a culture where communities and
peoples live harmoniously with each other, and the social and political ills are
at least mitigated.

In a paper published many years ago, I proposed specific initiatives and
courses of action through which we can promote a culture of peace.** The
significance of these proposals, I believe, is still valid today, because we are
still facing the same problems: the absence of peace, the culture of violence and
death, the lack of respect for the human person and her dignity, the deplorable
condition of the marginalized and poor sectors of society, and many others.
So, I reiterate them here, with some modifications and additions, as they are
relevant to the discussion of the topic undertaken in this paper. The context of
these proposals was the culture of violence that disregards human dignity, and
so the proposals are countermeasures against violence, formulated in the hope
that peace could be attained. I stress that while theoretical principles provide us
with certain guidelines and intellectual foundations for peace, concepts alone

# JoveJimS. A guas, “Promoting Human Dignity in a Culture of Peace,” Philosophy, Culture,
and Traditions 3 (2005): 55-80.
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cannot create a concrete culture of peace. Attitudes and a concrete course of
action are needed to establish the kind of culture we hope to attain.

CHANGE IN HUMAN ATTITUDES

Violence is not only caused by social factors; it is also due to a human be-
ing’s aggressive nature, which sometimes predisposes him to violent behavior.
However, that aggressive nature is rooted in the physiological aspect of the
human being; it stems from his lower order of passions and instincts. Such
a lower order can be governed and controlled by the higher order of reason.
The mind and the heart can check a human being’s violent or aggressive nature.
And this can be done by allowing the mind and the heart to rule over the lower
order of passions and instincts. We cannot ignore our passions and instincts,
but we can put them under the mind and heart’s guidance and control.

A change of mind and heart, word, and action is essential to our work for
peace; what we need most is not a change of human beings but a change in
human beings. In a culture of violence, the human person is both the victim
and the culprit; therefore, there must be a change in the attitudes towards the
person, her life, her rights, her dignity, and the basic institutions of human
persons, like the family and the community. We can achieve this through (1)
love and respect for the human person, (2) understanding of and sensitivity to
differences, and (3) genuine concern and dialogue.

Love and Respect

The first basic element of this change in human attitudes is love and respect
for the human person. The human person has a higher value than things or
objects. Every human person enjoys the same dignity and equal rights. All of
us are human persons, and we are all equal in the eyes of God. Hence, everyone
must work toward that proper attitude of loving and respecting human life and
human dignity. Love and respect transcend boundaries and differences; what
is important is the commonality shared by people. “Respect and love should
also be extended to those who think and act differently than we do in social,
political, and even religious matters.”* As a Catholic, I have to be respectful
and accommodating also to a Muslim co-worker or neighbor, not because he
is a Muslim, but because he is a human person. According to Pope Francis, in
promoting love and respect, one must promote the inalienable dignity of each

4 The Second Vatican Council, Gaudium et Spes, Section 28.
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human person, regardless of her origin, race, or religion, and the supreme law
of fraternal love.*

Understanding and Sensitivity

While we are all persons, we also have our differences. We represent dif-
ferent nations, races, and religions, and have our own cultures and practices.
However, these differences should not be the source of conflict among men.
Different people must overcome these differences and work for harmony
among them. One basic element of the promotion of harmony among people
of different cultures, races, and religions is the proper understanding of the
differences among religions, races, cultures, and peoples. This understanding
should bring about sensitivity to these differences. We know that each group of
people has its own religious and cultural practices and doctrines; we need to be
understanding and sensitive to these practices and beliefs. This does not mean
acceptance of their beliefs, but respect for other people’s beliefs, individuality,
and uniqueness, as long as those beliefs do not undermine or violate the dignity
and rights of others. In the Philippines, for instance, to address the challenges,
conflicts, and tensions brought about by religious diversity and differences,
programs and initiatives have been undertaken. Such programs and initiatives
to promote interreligious dialogue were implemented to reduce tension, build
trust, and cross religious boundaries among or between ethno-religious identi-
ties. One common practice is the interfaith prayer, which is usually done during
interreligious activities.

Genuine Concern and Dialogue

Another element that helps promote an atmosphere of harmony is genuine
concern and dialogue. We know that certain ideas or interests cannot be eas-
ily reconciled, and whenever there are seemingly irreconcilable differences,
the best option is a genuine concern and dialogue. In genuine concern and
dialogue, one need not abandon one’s own standpoint but try to extend one’s
hand over the other in a dialogue characterized by respect and sensitivity.
Genuine dialogue is an open exchange of ideas and beliefs with the hope that
such an exchange will bring about mutual understanding and harmony. This
can be done in issues or matters of religion, culture, or some other interests.
Genuine dialogue is not limited to the exchange of ideas and views; it can also

4 SeeFrancis, Fratelli Tutti, Section 39.
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be at the level of day-to-day life and experiences in the workplace, in schools,
and in communities.

According to Martin Buber, in a genuine dialogue, “each should regard
his partner as the very one he is.”*® Each one becomes aware of the other as
different and unique in each particular way, but still accepts the other as the
person that each one is. Therefore, “I can direct what I say to him as the person
he is.”*” I must, at certain points, offer opposition to his beliefs and personal
conviction, but what is essential, according to Buber, is that I accept this person
with whom I struggle; I struggle with him as his partner; I oppose his convic-
tion, but I affirm him as a person. In genuine dialogue, I confirm my partner
as this existing unique being even while I oppose him and his conviction. It is
true, Buber notes, that it now depends on the other whether genuine dialogue
can arise between us, but [ must trust him and suppose that he is also ready to
deal with me as his partner. “But if I thus give to the other who confronts me
his legitimate standing as a man with whom I am ready to enter into dialogue,
then I must trust him and suppose him to be also ready to deal with me as his
partner.”*®

In the Philippines, dialogue workshops are organized and focused on social
issues, conflict resolution, and peacebuilding. One particular example is the
program of the Initiative for International Dialogue (IID), a regional advo-
cacy institution doing policy, campaigns, and solidarity work to advocate for
people-to-people solidarity through its peacebuilding and thematic work in the
Philippines and Southeast Asia. Its peace process program aims to highlight
various civil society engagement and advocacy initiatives on both formal and
community-based peace processes happening in the Philippines, as well as
those in the region.®

MORAL REVOLUTION

One cause of the culture of violence is the deterioration of our social and
moral lives and values. Today, corruption, falsehoods, immorality, and unethi-
cal practices are almost everywhere. Social media are saturated with accounts
of the deterioration of our moral values. The best way to counter this is a change
in our moral life. What is needed is a moral revolution, a drastic change in our

4 Martin Bub er, “Elements of the Interhuman,” trans. Ronald Gregor Smith, in Martin Buber,
Knowledge of Man: A Philosophy of the Interhuman, trans. Maurice Friedman and Ronald Gregor
Smith (New York: Harper & Row Publishing, 1965), 79.
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moral values, and this could be done through (1) a renewed ethic of justice and
caring, (2) the promotion of personal responsibility, (3) the strengthening of
fundamental moral values, and (4) the formation of ethical character.

Renewed Ethic of Justice and Caring

“Peace is an enterprise of justice.”° Justice is a virtue that requires us to
give to others what is due to them. It consists of the constant and firm will to
give what is due to fellow man. It disposes an individual to respect the rights
of others and to establish harmonious human relationships. It promotes equity
concerning the person and the common good and requires that we share the
fruits of the earth with others. In promoting a culture of peace, justice must be
a priority in society. As John Rawls states, “Justice is the first virtue of social
institutions, as truth is of systems of thought.”' Thus, peace can only be at-
tained if justice is achieved and promoted.

However, justice alone is not enough. Justice may emphasize the autonomy
of the moral person in giving to others what is due to her and may put more
emphasis on autonomy and separateness; a renewed ethic of justice should
stress more the interconnection and interrelation of persons. This renewed
ethic of justice is based on an ethic of caring. This ethic of caring stresses our
concern for others and our interpersonal relations with them as the basis for
giving them what is due to them. While justice tells us to regulate our actions
or lives following certain general moral principles, a renewed ethic of justice
based on caring stresses the good and the welfare of others, unmediated by
principles, rules, or judgments. It tells us that we ought to be concerned about
their welfare. One who cares about the welfare of others without having to
rely on or be guided by explicit moral principles or thinking is more connected
with those others than someone who acts only on the basis of such mediating
principles or thoughts. This ethic of caring stresses our concern for others and
our interpersonal relations with them as the basis for giving them what is due to
them.* During times of calamities, extending a helping hand through donations
and offering shelter to the victims are gestures of an ethic of caring.

3% The Second Vatican Council, Gaudium et Spes, Section 78.

St John Rawls, A Theory of Justice (Cambridge, Massachusetts: Belknap Press of Harvard
University Press, 1999), 3.

52 See Jolanda van Dijke etal., “Care Ethics: An Ethics of Empathy?” Nursing Ethics 26,
no. 5 (2018): 1282-91.
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Promotion of Personal Responsibility

Most of the problems we experience in life and society are due to our
failure to accept personal responsibility. With all the problems in our society,
it seems no one is willing to admit that he or she is responsible. Whatever
happens to our world is the responsibility of everyone; if there is violence
all over us, that is because we fail to be responsible for everyone and for our
society.

As persons, we are given our freedom; as persons, we are free moral agents,
and as such, we must be responsible for our acts and the consequences of our
actions. Therefore, the notion of individual freedom requires a concomitant
view of personal responsibility. Since, as individuals, we are free to choose
how to lead our lives and take our actions, then we must be held account-
able for those choices and actions. The promotion of personal responsibility
requires that everyone not only be responsible for their actions but also for the
consequences of their actions, especially those that affect others. For instance,
throwing or disposing of garbage and trash anywhere, especially into water-
ways, has negative and often catastrophic consequences; hence, any responsi-
ble person would refrain from doing such an irresponsible act.

Personal responsibility extends to our fellow men, neighbors, society, and
the world. This responsibility for the other starts with the person being respon-
sible for himself or herself. This responsibility for the other then originates
from the self, or person, and returns to the self, so that the immensity of this
responsibility can only be understood by someone who has a complete aware-
ness of the value of the person, both his or her own and that of the other. Ir-
responsible garbage disposal would have negative consequences not only for
oneself but also for others and Mother Earth.

Strengthening of Fundamental Moral Values

The modern world is marked by great progress in economics, commerce,
technology, and science. However, parallel with this progress is the weaken-
ing or, worse, the abandonment of certain fundamental moral values. We are
pressured to keep up with the pace of development, and in the rush of everyday
life, we become absorbed into the prevailing materialism and individualism
which are so characteristic of the modern world. In a fast-changing world, we
often change our values; fundamental moral values are either ignored or totally
abandoned. Values like honesty, truthfulness, justice, and respect for others
are delegated to the background and replaced by dishonesty, falsity, injustice,
selfishness, and other pragmatic, relativistic, and individualistic values.
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There is a need to strengthen our moral values, which should start in our
families and our schools, because values are formed during the early years of
a person’s life. Pope Francis writes that a moral conscience must be formed
at a very young age so that the foundation for striving for a moral society is
strong.>® If these values are not fortified during the age of formation, then
chances are the person will abandon these moral values for pragmatic or selfish
values in the face of the demands and pressures of the modern world. Thus,
value formation must begin even in the early stages of a child’s life in the
family.

We need to nurture and strengthen our values. By nurturing the value of
faith and hope, we strengthen our spirits; by strengthening the value of compas-
sion, we are moved to show concern towards others; by strengthening humility
and kindness, we put the needs and interests of others ahead of our own; by
nurturing patience and perseverance, we endure the long struggle for justice
and peace; and with charity, we treat others with respect and love.

Formation of Ethical Character

The real ethical character involves the adoption of absolute values and
norms.>* The formation of ethical character is significantly oriented towards ab-
solute values, moral virtues, and nurturing interpersonal relations with fellow
men. Thus, a moral character is a well-rounded moral personality—imbued
with good values and moral virtues and the capacity to care for others.>

Strengthening our moral values can be done through character formation or
education. Character education or formation is about developing good virtues
and moral values and deepening the individual’s capacities for interpersonal
relations. Character formation is not just about acquiring the right views or
politically correct opinions and concepts about politics, family, economy, ecol-
ogy, and other controversial issues. It is more than just forming one’s mind and
acquiring motor skills; it is about building a well-rounded moral personality.’

3% See Francis,Postsynodal Apostolic Exhortation on Love in the Family Amoris Laetitia
(2016), Section 263, the Holy See, https://www.vatican.va/content/dam/francesco/pdf/apost _exhor-
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Sons & Co., 1979), 108.
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article, using the term “formation” instead of “education.”
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The formation of ethical character is not simply educating the mind or the
intellect, disregarding the importance of the affective and moral aspect of the
person, or just depositing information into the minds of individuals, especially
young people. It is developing values in their hearts. When we feed them with
information and ideas only, they simply become smart or bright, but devoid of
values like honesty, love, generosity, respect, and understanding. Any character
formation conceived independently of its relational contexts would ultimately
lead to solitariness and to a human being all for himself. Sometimes, those
who sow violence are gifted with intelligence and skills, but because they are
devoid of ethical character, they use their intelligence and skills to hurt or kill
others.

SOCIAL ACTION

A change in human attitude and moral revolution is not enough; there must
be some concrete actions in the social realm if we hope to promote a culture
of peace. The forces of competition, conflict and aggression, and domina-
tion advanced by some sociological theories can be confronted and countered
by the forces and principles of dialogue, cooperation, community-building,
and development. The following are concrete steps that should be undertaken
in order to promote a culture of peace: (1) participation in the community,
(2) intercultural and interreligious dialogues, (3) conflict resolution, and
(4) social development.

Participation in Community and the Common Good

Participation in communal life is oriented towards the value of the com-
mon good. Community is not simply a plurality of persons, but the dynamic
unity of that plurality. In a community, the individuals simply exist and act
together with others. If one looks at a community, there is a shared commonal-
ity in almost all communities.’” According to Karol Wojtyla, the coexistence
and cooperation of members in a community have a fundamental norm: the
common good.*®

The common good in the subjective sense conditions and somehow initiates
in the persons acting together with others.” In this sense, the common good

7 See A guas, Person, Action and Love, 134.
% See Wojtyta, “The Person: Subject and Community”: 291.
% See Wojtyta, The Acting Person, 281.
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corresponds to the social nature of man. The common good in the subjective
sense is the principle of correct participation, which “allows the person acting
together with other persons to perform authentic actions and fulfill himself
through these actions.”® Participation in the community and the common good
enable the person to realize her full potential in communion with her fellow
men. In the Philippines, for instance, joint community service projects are
planned for collaborative initiatives for social development. One good example
is the Madaris Volunteer Program, a joint initiative of the Catholic Educational
Association of the Philippines and the Ateneo de Davao University to promote
interreligious and intrareligious dialogue. In the southern Philippines, where
the majority of the population is Muslim, the Ateneo, a Catholic university run
by the Jesuits, has been promoting dialogue and social peace through education
for some years. The Madaris, traditional Islamic schools that teach Arabic,
the Quran, and Islamic principles, the Office of the Presidential Adviser for
Peace, Reconciliation and Unity, and the National Association for Bangsa-
moro Education support the Jesuit initiative in collaboration with the regional
government of Mindanao. According to Fr. Joel E. Tabora, SJ, the goal was
to support and promote education as it is essential to advance the culture of
respect between denominations, common well-being, and peace.®!

Interreligious Dialogues

The term “interreligious dialogue” is meant to cover the various forms of
relations with people of different religious traditions. Such interaction and
collaboration are aimed at mutual knowledge, enrichment, lessening tensions
and misunderstandings, and promoting common goals.

There are many forms of interreligious dialogue.®* First, interreligious dia-
logue is an intellectual exchange in which learned people expose their religious
beliefs, moral codes, and rituals, and hold a debate with their interlocutors.
However, this form of doctrinal discourse may not be beneficial, especially if
those involved are not prepared enough and have not reached a certain level of
mutual trust. The second form is the dialogue at the level of daily life, where
people of different religions interact in the family, in the place of work or
recreation, and in society in general, drawing from the ideals of their religions

¢ Tbhidem, 282.

! See Santosh Digal, “Mindanao: Jesuits Promote Peace and Interreligious Dialogue through
Education,” PIME Asia News, July 20, 2023, https:/www.asianews.it/news-en/Mindanao%?3A-Je-
suits-promote-peace-and-interreligious-dialogue-through-education-58836.html.

2 See Francis A rin z e, “Christian Humanism and Interreligious Dialogue,” Ad Veritatem 1,
no. 2 (2002): 301-302.
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without discussing specific religious questions. The third is the dialogue of
social works by which believers of different religions join hands to promote
some projects for the benefit of the community. The fourth is the exchange of
religious experiences, where people who are deeply committed to their reli-
gious beliefs share their experiences on topics such as union with God, prayer,
silence, self-control, and surrender to God or the Absolute. Whatever form they
may take, interreligious dialogues promote mutual respect and understanding
among people of different religious beliefs.

All faiths share a common openness to God’s action, a sincere search for
religious truth and values, openness to other people and respect for differences,
a readiness for self-examination and criticism, and a willingness to work and
collaborate with others.® In any form of dialogue, there must always be love
and respect for the human person, an understanding and sensitivity to differ-
ences, especially in religious convictions and beliefs, a genuine concern, trust,
and sincerity, and the attitude of solidarity. We must take a gentler and more
accommodating stance regarding the differences in our religious convictions
and regard other religions with understanding, openness, and respect.®

Pope John Paul II stressed that those engaged in interreligious dialogue
“must be consistent with their own religious traditions and convictions and
be open to understanding those of the other party without pretense or close-
mindedness, but with truth, humility, and frankness, knowing that dialogue
can enrich each side.”®

Conflict Resolution

A conflict®® may stem from a clash of interests, values, or from deprivation of
one party’s basic human needs. These interests and values are basically grounded
in our need for recognition, development (and self-actualization), security, identity,

8 See John Paulll, “Dialogue for Peace, a Challenge for our Time: Message for the Celebra-
tion of the Day of Peace 1 January 1983,” The Holy See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/
en/messages/peace/documents/hf jp-ii mes 19821208 xvi-world-day-for-peace.html.

0 See Jove Jim S. A guas, “A Critical Look at Religious Diversity and Responding to Its
Challenges,” In Philosophies of Appropriated Religions: Perspectives from Southeast Asia, eds.
Soraj Hongladarom, Jeremiah Joven Joaquin, and Frank J. Hoffman (Singapore: Springer Nature,
2023), 349-50.

% John Paulll, Encyclical on the Permanent Validity of the Church’s Missionary Mandate
Redemptoris Missio (1990), The Holy See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/encycli-
cals/documents/hf jp-ii_enc 07121990 redemptoris-missio.html.

% Conflict is a natural and typical phenomenon that is part of every type of human relationship
at every level, from interpersonal to social and to global. People and communities get involved in
conflicts because their interests or their values are challenged or because their needs are not met.
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and bonding. Disagreements and clashes of interests, values, motives, and beliefs
cannot be totally avoided as they are parts of human interaction; thus, conflicts will
always be part of social living, organizational structure, and the community. While
conflict cannot be totally avoided, discussions can be facilitated, its understand-
ing can be promoted, and emotional responses can be put under control. One can
end a conflict through violence or war and by destroying one’s opponent. Or one
can also end a conflict by surrender and capitulation. One can still temporarily
de-intensify a conflict by deceiving one’s opponent. While these ways may end
conflicts, they cannot be regarded as beneficial options for ending conflicts.

Conflict resolution is the process of ending a disagreement or dispute and
reaching an agreement that satisfies all parties involved. Since conflict is an
essential part of being human, effective conflict resolution is not designed to
avoid disagreements. Instead, conflict resolution skills are used to facilitate
discussions, increase understanding, control emotional responses, and eventu-
ally come to a mutual agreement. Conflict resolution is a peaceful and mutually
satisfactory way to end or significantly or permanently de-escalate a conflict.
Hence, the key to conflict resolution is the recognition and satisfaction of
these basic needs of both parties. The conflicting parties, the people or groups
directly involved in a conflict, can be the true conflict resolvers.

Conflicting parties may come into a negotiation where two or more parties
come together to reach some goal through compromise or resolution that is
agreeable to all those involved. However, parties’ perceptions of each other and
of the issues of the conflict may be so biased and limiting that they cannot see
mutually satisfactory, mutually beneficial, or integrative options, even when
they desire to settle their differences. In such cases, intermediaries or third
parties can be the most helpful.

While mediators, intermediaries, third parties, etc., are not themselves con-
flict resolvers, they can facilitate directly involved parties in their endeavor to
resolve their conflict. The identity and interests of minority groups must be rec-
ognized and given more opportunities for development, and their culture must be
respected. Both parties must be willing to work out their differences and avoid
actions that will aggravate the conflicts. The keys to conflict resolution include
the preservation of the right of peoples to peace, the renunciation of the use of
force, and the settlement of disputes by peaceful means. Pope John Paul II has
always advocated dialogue as an open communication to resolve conflicts.

Social Development

Social development is a key element in establishing a just and orderly
world. In such a world, people need not resort to violent means to secure their
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basic needs. In the words of Pope John Paul II, just as there is a collective
responsibility for avoiding war, so too is there a collective responsibility for
promoting development. He adds that an integral and authentic development
is needed if we want to have a peaceful society. This idea is true because de-
velopment is a new language of peace due to the fact that a developed society
will strive for justice and goodness.®’

In most cases, the root of war is real, and serious grievances like injustices
are suffered, legitimate aspirations frustrated; there are poverty and exploita-
tion of multitudes of desperate people who see no real possibility of improving
their conditions through peaceful means. Development not only serves the
interest of justice but also contributes greatly to lasting peace. Hence, social
development initiatives, like generous and targeted assistance, sustainable de-
velopment, economic empowerment of the poor, and support for human rights
and democracy, are essential works of peace.

In the Philippines, there are numerous programs and legal frameworks spe-
cifically designed to address injustices, exploitation, and poverty, particularly for
the most vulnerable sectors of society. These initiatives often fall under the um-
brella of social protection and are implemented by various government agencies,
with the Department of Social Welfare and Development (DSWD) at the fore-
front. For instance, the Comprehensive Program for Children in Especially Dif-
ficult Circumstances (CEDC) provides a range of services for children who have
experienced abuse, neglect, exploitation, or are victims of an armed conflict. The
program includes residential care, psychosocial intervention, and reintegration
into their families and communities.®® The Recovery and Reintegration Program
for Trafficked Persons (RRPTP) provides comprehensive services for victims of
human trafficking, including temporary shelter, legal assistance, psychosocial
counseling, medical aid, and livelihood support to help them rebuild their lives.*
The Assistance to Individuals in Crisis Situations (AICS) is also a program for
addressing immediate poverty and injustice. It provides swift financial and ma-
terial aid to people who are facing an emergency, such as those displaced by
disasters, victims of violence, or those with urgent medical and burial needs.”

¢ See John Paulll, Encyclical Letter Sollicitudo Rei Socialis (1987), Sections 27 and 33,
The Holy See, https:/www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf jp-ii_en-
¢ 30121987 sollicitudo-rei-socialis.html.

8 See Department of Social Welfare and Development, “Comprehensive Emergency Program
for Children,” Republic of the Philippines: Disaster Response Management, https://drm.dswd.gov.
ph/comprehensive-emergency-program-for-children/.

% See Department of Social Welfare and Development, “Recovery and Reintegration Program
for Trafficked Persons (RRPTP),” Assistance in the Philippines, https://dswdcashassistance.ph/dswd-
recovery-and-reintegration-program-for-trafficked-persons-rrptp/.

" See Department of Social Welfare and Development, “Assistance to Individuals in Crisis
Situations (AICS) Program,” DSWD, https://old.dswd.gov.ph/aics/.
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The Philippine government often works closely with international bodies like
the International Committee of the Red Cross (ICRC) and the United Nations
High Commissioner for Refugees (UNHCR) to address the consequences of
armed conflict. This collaboration is vital for providing specialized humanitarian
assistance, ensuring adherence to international humanitarian law, and addressing
the needs of refugees and asylum seekers.

GLOBAL SOLIDARITY

The final requirement is global solidarity. The promotion of peace and
human dignity is not just the concern of some people or some countries; it is
the concern of the whole world. And what we hope for can only be realized
if the whole world is one and united in this goal. Though this task is difficult,
ajust and humane society can only be peaceful if human persons can commit to
solidarity. Global solidarity and shared responsibility are important since they
evoke our genuine concern for the other.”’ Global solidarity can be anchored
on: (1) the recognition of global citizenship and shared humanity, (2) the pro-
motion of universal dignity and rights, (3) the promotion of social justice,
equity, and fairness, (4) empathy, understanding, and compassion.

Recognition of Global Citizenship and Shared Humanity

The radical bases of our solidarity are our common origin, nature, and
destiny as human beings. St. Thomas Aquinas argues that “all men born of
Adam may be considered as one man, inasmuch as they have one common
nature, which they received from their first parents; even as in civil matters, all
who are members of one community are reputed as one body, and the whole
community as one man.... Accordingly, the multitude of men born of Adam are
so many members of one body.””” Men also have one common ultimate end,
which is happiness. As part of one human family, we share common experi-
ences, values, dignity, rights, and identity as human beings. We relate to and
understand each other’s experiences. We recognize the universality of human
experiences of suffering and resilience, hope and aspiration, struggle and per-
severance, love and affection. Despite our differences, we are all part of one

' See Farhang T ah zib, “Global Solidarity, Justice and Moral Failures,” European Journal
of Public Health 31, no. Supplement 3 (2021): https://academic.oup.com/eurpub/article/31/Supple-
ment_3/ckabl164.456/6405867.

? Thomas Aquinas,Summa Theologica, I-11, q. 81, a. 1, vol. 16, 115.
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human family, and we have duties to others, especially the underprivileged,
the oppressed, the victims of wars, the poor, and the hungry.

However, though we are part of one family, there are ideologies that some-
how keep us apart, one of which is individualism. Individualism is a stance or
position that prioritizes the needs of an individual over the needs of a group
as a whole. According to Karol Wojtyla—John Paul II, “it isolates the person
from others by conceiving him solely as an individual who concentrates on
himself and on his own good; this latter is also regarded in isolation from the
good of others and the community.””® Individualism goes against the principle
of participation that emphasizes acting together with others. Wojtyta writes:
“It isolates the person from others by conceiving him solely as an individual
who concentrates on himself and on his own good; this latter is also regarded
in isolation from the good of others and the community.””* To counter such
an ideology, we need to apply the principle of participation we have already
discussed and to recognize our global citizenship; that is, understand that we
are citizens of the world. A global citizen recognizes that each of us is part of
the human family, and we are all interconnected and interdependent. Thus, lov-
ing our neighbor has global dimensions. We must see ourselves in others and
collaborate in meaningful activities. We must see the world as a human family
and that we are children of God. Each of us is part of the human family, and
we are all interconnected and interdependent. Solidarity is a recognition that
we are “all in this together” and a commitment to strengthening the community
and promoting a just society.

Promotion of Universal Dignity and Rights

Human solidarity, which makes humanity one family, is based upon the
equal dignity of all human beings and presupposes the ethical mediation of
justice. Thus, we cannot have human solidarity without respect for human
dignity and human rights.”> However, although human solidarity is mediated
by justice, solidarity goes beyond justice, especially since, as Christians, we
are all united with each other by the bond of mutual love. Hence, Christian
solidarity goes further than justice and perfects the natural love of human
solidarity.”® According to St. Thomas, following Aristotle, as social animals,
we need to be helped by other men in order to attain our own end; as social and

B Wojtyta, The Acting Person, 273.

™ Ibidem

> See Fausto G o m e z, Solidarity: The Heart of Human Praxis (Manila: UST Social Research
Center, 1984), 11.

6 See ibidem.



146 Jove Jim S. AGUAS

political animals, our flourishing is inextricably linked to the well-being of the
community. Hence, the good of one man is not the last end, but is ordained to
the common good, that is, to common happiness.”” He further stresses that the
ultimate bond of human solidarity is the theological virtue of charity (caritas).
Charity is the “friendship of man for God,””® and from this primary friendship
flows the love of one’s neighbor. The mutual love should motivate us to respect
and promote the dignity and rights of all our fellow men.

In this regard, education plays a vital role in shaping virtues, values, at-
titudes, and behaviors towards others. Promoting peace education, which em-
phasizes empathy, conflict resolution skills, and intercultural understanding can
help cultivate a culture of peace from a young age. Similarly, fostering global
citizenship education can instill a sense of solidarity, interconnectedness, and
responsibility towards the global community. Civil society organizations and
grassroots movements also play a vital role in promoting peace, human rights,
and social justice at the local, national, and international levels. Supporting
their efforts and creating an enabling environment for their work is essential
for building a more just and peaceful world from the bottom up.

Promotion of Social Justice, Equity, and Fairness

The defense and promotion of human dignity and rights entails a practice
of social justice. While we have already talked about justice in the earlier part
of'this paper, we now relate justice to the praxis of solidarity. The realization of
social justice is a permanent and necessary condition of solidarity,” otherwise,
the supposed practice of solidarity is nothing but lip service. The realization
of social justice carries with it the task of fighting injustices and violence, not
only in our communities, but on the global stage. Global solidarity anchored on
social justice, equity, and fairness must be established against poverty, hunger,
child prostitution, drug trafficking, kidnapping, and other forms of violence.
We also need to establish solidarity to promote children’s welfare, women’s
rights, labor rights, and the welfare of war victims and other victims of vio-
lence. In the face of global evil—injustice, worldwide poverty, violence, the
inequalities between developed and developing countries, and between the rich
and the poor—there must be a global effort to fight all these evils. Of course,
we acknowledge the efforts of governments and non-governmental organiza-
tions in fighting these global evils, many of which we have already mentioned.

77 See Thomas Aquinas,Summa Theologica, I-11, q. 90, a. 2, vol. 16, 199.
8 Ibidem, II-II, q. 23, a. 1, vol. 17, 204.
" See G o m e z, Solidarity: the Heart of Human Praxis, 16.
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Global solidarity could be manifested in the following concrete steps: economic
equality, mutual cooperation, and de-escalation of armed conflicts.

Global Empathy and Compassion

Solidarity requires that we think and act in terms of our obligations as mem-
bers of a global community despite our race, religion, or cultural differences. In
an increasingly interconnected world, loving our fellow men and neighbors has
a global dimension. Global solidarity challenges us to give more of ourselves
emotionally, financially, and spiritually, and to receive more by seeing with our
own eyes the struggles and joys inherent in the lives of our fellow men around
the world. It reflects the recognition that our responsibility to our fellow men
has an international dimension and that we are called to work for justice and
peace for people in all areas of the world. John XXIII stresses that “the solidarity
which binds all men together as members of a common family makes it impos-
sible for wealthy nations to look with indifference upon the hunger, misery, and
poverty of other nations whose citizens are unable to enjoy even elementary
human rights.”® The nations are “becoming more and more dependent on one
another, and it will not be possible to preserve a lasting peace so long as glaring
economic and social imbalances persist.”! John XXIII further adds: “Justice and
humanity demand that those countries which produce consumer goods, espe-
cially farm products, in excess of their own needs should come to the assistance
of those other countries where large sections of the population are suffering from
want and hunger.”®* Global compassion encompasses empathy, kindness, and
understanding across cultures, borders, and ideologies. It requires understanding
diverse perspectives. There are, of course, global compassion initiatives being
undertaken by non-governmental organizations like the Red Cross / Red Cres-
cent and Caritas International, among others, that advocate and initiate poverty
alleviation, disaster relief, refugee support, and healthcare programs.

JUSTICE AND WORLD PEACE
A GLOBAL CHALLENGE

A just and humane society is an ideal that, although lofty and elusive, is not
impossible. There are hindrances and challenges, and time and again, efforts to

80 J 0 h n XXIII, Mater et Magistra, Section 157.
81 Tbidem.
82 Ibidem, Section161.
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attain it or at least approximate such an ideal are impeded and suffer setbacks
because of social and political factors: inequality, discrimination, violence,
corruption, and poverty, just to name a few. But for those who are optimistic
and believe in the goodness of man, such an ideal is not an impossible utopia.
There are means to achieve such an end.

World peace is a global challenge, and our response must also be global.
Almost sixty years ago, the Catholic Church, through Pope John XXIII, laid
out before us a visionary framework for world peace in his encyclical letter
Pacem in Terris, which retains its freshness today. Pacem in Terris proposed
a political order in service of the common good, defined in terms of the defense
and promotion of human rights. According to John XXIII, human society “de-
mands that men be guided by justice, respect the rights of others, and do their
duty. It demands, too, that they be animated by such love as will make them
feel the needs of others as their own and induce them to share their goods with
others and to strive in the world to make all men alike heirs to the noblest of
intellectual and spiritual values.”® In a prophetic insight, anticipating the glo-
balization of our problems, Pope John XXIII called for new forms of political
authority adequate to satisfy the needs of the universal common good.*

World peace does not consist merely in the absence of war, nor can it be
reduced solely to the maintenance of a balance of power between enemies,
nor is it brought about by dictatorship.®* World peace is found in sharing the
goodness of life and in living together in harmony despite our differences.
Peace can never be attained if every human person’s personal well-being and
dignity are not safeguarded and if everyone does not truly and trustingly share
with others the riches of his inner spirit and talents.®

The Catholic Church’s positive vision of a peaceful world includes, among
others (1) the primacy of the global common good for political life, (2) the role of
social and economic development in securing the conditions for a just and lasting
peace, (3) the moral imperative of solidarity between affluent, industrial nations
and poor, developing ones, (4) the recognition of the universal common good.*’

A peaceful world is a global order oriented to the full development of all
peoples, with governments committed to the rights of citizens and a frame-
work of authority that enables the world community to address fundamental

8 J o hn XXIII, Pacem in Terris, Section 35.

8 See United States Conference of Catholic Bishops, ““The Harvest of Justice is Sown in
Peace’: A Reflection of the National Conference of Catholic Bishops on the Tenth Anniversary of
“The Challenge of Peace™ (November 17, 1993), United States Conference of Catholic Bishops,
https://www.usccb.org/resources/harvest-justice-sown-peace.

8 See The Second Vatican Council, Gaudium et Spes, Section 78.

8 See ibidem.

87 See United States Conference of Catholic Bishops, “The Harvest of Justice is Sown in Peace.”
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problems that individual governments fail to resolve. In this framework, sov-
ereignty is in the service of the people. All political authority has as its end the
promotion of the common good, particularly the defense of human rights.*®

Forming a just and human society and promoting a culture of peace is ardu-
ous, considering that behind us is a human history marked by violent struggles
and transformation. This challenging task is compounded by an environment
and culture where falsehoods, impunity, and acts of violence are so much a part
of our daily life and often glorified or magnified by the media. The challenge to
create a world where the human person is respected, a culture where her human
dignity is promoted, and her human rights are protected in a just and humane
society is a big task. However, peace is humankind’s hope for a blissful and
happy life in this world. We hope that in the near future, we will be living in
a world of peace and not violence; we hope that our society will be just, orderly,
and humane, and our children will no longer live in fear but in trust, security,
and harmony. Such is an immense task among the very serious obligations
incumbent upon men of high principles. John XXIII admonishes that we must
establish “new relationships in human society, under the mastery and guidance
of truth, justice, charity and freedom—relations between individual citizens,
between citizens and their respective States, between States, and finally be-
tween individuals, families, intermediate associations and States on the one
hand, and the world community on the other.”® Pope Francis says we need to
restore the fabric of relationships for the sake of a more fraternal humanity and
develop new universal solidarity and a more welcoming society.
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CHALLENGES TO PROTECTING RELIGIOUS FREEDOMS
The Roles of Government and Societal Norms

Societal discrimination against religious groups can arise for several reasons.
In many cases, religious affiliation strengthens group identity, and this sense of
belonging can contribute to discrimination against those perceived as outsiders.
Religious and cultural identities are often deeply intertwined, making it easier
for dominant religious and social groups to invoke historical and cultural tradi-
tions as justification for restricting religious freedoms or even legitimizing acts
of violence.

Nation-states thrive when diverse groups can coexist, engage in open dia-
logue, and have their rights safeguarded. Yet, modern trends of rising national-
ism and religious fundamentalism pose serious challenges to the protection
of religious freedoms in both democratic and non-democratic countries. The
suppressing of religious freedoms erodes the fundamental principles of demo-
cratic societies and it undermines everywhere broader human rights protec-
tions, ultimately threatening the stability of societies as a whole.'

This paper addresses contemporary challenges to religious freedoms
through several international case studies, highlighting not only the growing
complexity of these conflicts but also the implications for democratic gover-
nance and social stability. The protection of religious freedoms has long been
a foundational principle primarily in Western democracies, as well as in in-
ternational organizations that promote certain universal principles of human
rights. In many countries that profess a commitment to the protection of reli-
gious freedoms, ideals and practice often differ; in many parts of the world,
such commitments are few or even non-existent. International organizations
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profess the ideals of religious freedoms but have limited capacity to influence
the behaviors of national states, especially at times such as now with rising
nationalistic movements. Religious minorities thus often have few tools of
protection either from governments or from international organizations. Con-
temporary studies document increasing threats to religious freedoms in much
of the world today.

By analyzing cases from Nigeria, Russia, France, Egypt, and the United
States, we demonstrate that the core issues are not simply that religious freedom
is contested, but rather that specific patterns of restriction reveal pathways to
understanding broader struggles over identity, nationalism, and state authority.
Distinguishing these dynamics provides a clearer framework for how scholars
might navigate the tensions between pluralism, secularism, and democracy.

GOVERNMENT ACTIONS AND SOCIETAL NORMS

Provisions safeguarding this fundamental right are enshrined in many glob-
al agreements, reflecting a shared international recognition by many nation-
states of its importance. For example, the 1919 Covenant of the League of
Nations affirmed the need for governance that ensures freedom “of conscience
and religion” (Article 22).> Similarly, Article 18 of the Universal Declaration
of Human Rights (UDHR), adopted by all 193 United Nations member states,
explicitly guarantees “freedom of thought, conscience, religion,” including
the right to change and practice one’s beliefs publicly or privately. The 1966
International Covenant on Civil and Political Rights (ICCPR) further codified
religious freedom as a legally binding obligation, requiring signatory states to
respect and ensure individuals’ freedom to adopt and practice their religion or
belief.* The Helsinki Final Act of 1975 further underscored these principles,
obligating states to respect “freedom of thought, conscience, religion, or belief
for all” (Principle VII).?

In addition to these legal frameworks, religious freedom has been a focal
point of international efforts led by European and North American nations.

2 The Covenant of the League of Nations, Yale Law School, Lilian Goldman Yale Library, The
Avalon Project: Documents in Law, History and Diplomacy, https:/avalon.law.yale.edu/20th_cen-
tury/leagcov.asp#art22.

3 United Nations General Assembly, Universal Declaration of Human Rights (Dec. 10, 1948),
United Nations, https://www.un.org/en/about-us/universal-declaration-of-human-rights.

* See United Nations, International Covenant on Civil and Political Rights, United Nations Hu-
man Rights Office of the High Commissioner, https://www.ohchr.org/en/instruments-mechanisms/
instruments/international-covenant-civil-and-political-rights.

3> Organization for Security and Co-operation in Europe, Conference on Security and Co-ope-
ration in Europe: Final Act, OSCE, https:/www.osce.org/helsinki-final-act.
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International organizations, state foreign policy initiatives, Non-Government-
al Organizations (NGOs), and development agencies have led international
advocacy efforts to promote and spread religious freedom and tolerance.®

Despite these commitments, recent trends show a troubling rise in religious
restrictions globally. Recent Pew Research Center reports show an esca-
lation in religious restrictions internationally that have remained at peak levels
globally for the past five years’ and in 2021, 183 governments worldwide ha-
rassed religious believers.® Aid to Church in Need’s 2023 Religious Freedom
Report found that over 62% of the world’s population lives in countries where
religious freedoms are severely restricted or violated.” This global increase in
religious intolerance and state-level restrictions reveals a significant disconnect
between international norms and efforts and their implementation.

Equally concerning is the relative academic neglect of the study of reli-
gious restrictions, reflecting in part the heavily secular-oriented focus of the
academy in much of the developed world. As Roger Finke notes, it is only in
the recent decades that scholars have begun systemically collecting data on
religious freedoms, in part due to the previous lack of comprehensive cross-na-
tional datasets.'® This gap in research makes it difficult to fully understand the
drivers and consequences of rising religious restrictions, further complicating
efforts to address them effectively.

The rise in religious restrictions can be traced to two primary sources:
government actions and societal pressures." Governments may impose re-

¢ See Anna S u, Exporting Freedom: Religious Liberty and American Power (Cambridge,
Massachusetts: Harvard University Press, 2016); Elizabeth Shak man Hur d, Beyond Religious
Freedom: The New Global Politics of Religion (Princeton: Princeton University Press, 2017).

7 See Pew Research Center, “In 2018, Government Restrictions on Religion Reach Highest
Level Globally in More Than a Decade” (2020), Pew Research Center, https:/www.pewresearch.
org/religion/2020/11/10/in-2018-government-restrictions-on-religion-reach-highest-level-globally-
in-more-than-a-decade/?gad_campaignid=22378837192; Pew Research Center, December 2024,
Government Restrictions on Religion Stayed at Peak Levels Globally in 2022, Pew Research Center,
https://www.pewresearch.org/wp-content/uploads/sites/20/2024/12/PR_2024.12.18 _restrictions-on-
religion-2022_report.pdf.

8 See Doug B and o w, “Rising Restrictions on Religion Driven by Government Controls,”
Cato Institute, June 13, 2024, https:/www.cato.org/commentary/rising-restrictions-religion-driven-
government-controls.

 See ACN International, “Religious Freedom in the World Report 2023,” ACN International,
https://acninternational.org/religiousfreedomreport/reports/global/2023.

1 See Roger Fin ke, “Presidential Address’ Origins and Consequences of Religious Free-
doms: A Global Overview,” Sociology of Religion 74, no. 3 (2013): 297-313; Brian J. Grim and
Roger Finke, “International Religion Indexes: Government Regulation, Government Favoritism,
and Social Regulation of Religion,” Interdisciplinary Journal of Research on Religion 2 (2006): 1,
https://www.religjournal.com/articles/article view.php?id=13.

11" See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 2.
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strictions through laws, policies, or direct actions aimed at limiting religious
expression, particularly in cases where religion is perceived as a threat to state
control, national identity, or political stability.'? In some cases, governments
actively suppress religious groups or individuals, while in others, religious
minorities may be marginalized or discriminated against through bureaucratic
processes, restrictions on places of worship, or limitations on religious prac-
tices."

On the other hand, societal pressures—often fueled by cultural, ethnic, or
sectarian tensions—can also contribute significantly to religious restrictions.
These pressures may manifest through social stigmatization, violent acts
against religious minorities, or broader forms of intolerance that limit the abi-
lity of certain religious groups to coexist peacefully in society.

Understanding these drivers is crucial for effectively addressing the challen-
ges to religious freedom that persist globally. The dual role of governments and
societies in shaping the religious landscape complicates efforts to protect and
promote religious freedom. While international institutions and foreign policy
initiatives have made progress in promoting religious freedom,'* the reality
on the ground often reveals significant gaps between international norms and
national practices. In what follows here, we explore the current state of religious
restrictions worldwide, examining both government-imposed and societal-driv-
en restrictions through case studies of various countries. Understanding these
factors is essential for crafting effective strategies to support religious freedom
worldwide and address the modern dilemma of religious intolerance.

RELIGIOUS FREEDOM AND RELIGIOUS RESTRICTIONS
We adopt the definitions outlined in Religious Freedom: Pillar of the Hu-

man Rights Policy in the External Relations of the European Union" to clar-
ify what is meant by religious freedom and religious restrictions. At its core,

12 See F i n k e, “Presidential Address’ Origins and Consequences of Religious Freedoms:
A Global Overview.”

3 See Ani Sarkissian, The Varieties of Religious Repression: Why Governments Restrict
Religion (New York: Oxford University Press, 2015).

14 See, e.g., United States Policy: The International Religious Freedom Act of 1998, Congress.
Gov, https://www.congress.gov/bill/105th-congress/house-bill/2431; National Strategy on Integrat-
ing Religious Leader and Faith Community Engagement into U.S. Foreign Policy, United States
Institute of Peace, https:/www.usip.org/publications/2023/05/us-strategy-international-religious-
engagement-10-years; the 2016 Frank R. Wolf International Religious Freedom Act, Congress.Gov,
https://www.congress.gov/bill/114th-congress/house-bill/1150.

15 See Commission of the Bishops’ Conferences of the European Union, Religious Freedom:
Pillar of the Human Rights Policy in the External Relations of the European Union (Brussels,



Challenges to Protecting Religious Freedoms 159

religious freedom encompasses both the individual and collective dimensions
of belief. At the individual level, this includes the freedom to hold or not to
hold a particular faith, freedom of worship, the right to change one’s religion
or belief, the free choice of parents to educate their children in their religious
convictions, the right to pastoral care, and the right to conscientious objection
based on religious or moral beliefs.'® At the collective level, religious freedom
entails the organizational autonomy of religious communities, the freedom to
exercise ministry, the right to religious training and teaching, the freedom to
proclaim one’s faith and moral teaching, and the right to carry out charitable
and collective activities in line with shared convictions.'”

Religious restrictions, by contrast, refer to the fundamental hindrances to
the exercise of these freedoms, whether imposed at the individual or collec-
tive levels.'® Drawing on international law and the COMECE typology, these
restrictions can manifest in multiple forms: obstacles to worship or the pro-
fession of faith, restrictions on conversion or forced conversion, prohibitions
on proclaiming faith publicly, destruction of places of worship, suppression of
religious publications, or prohibitions on religious training and education.”

These violations can be broadly grouped into two categories: government
restrictions and social restrictions. A main source of restrictions of religious
freedoms is the legal, political, and regulatory measures that governments cre-
ate. These measures can range from outright bans on all religious practices to
preferential treatment for certain faiths over others.?” According to the Govern-
ment Restrictions Index (GRI) compiled by the Pew Research Center, these
restrictions include laws prohibiting conversion, limiting religious preaching,
banning certain religious groups, or criminalizing blasphemy. In 2022, while the
global median score on the GRI remained steady at 3.0 out of 10, the number of
countries with high or very high levels of government restrictions increased to
59—representing 30% of the 198 countries and territories studied.?! This marks
the highest number recorded since the index was established in 2007.

Governments impose restrictions on majority religions for a variety of
reasons. In some cases, secular or anti-religious national ideologies drive ef-

Belgium, 2010), COMECE, https:/www.comece.eu/wp-content/uploads/sites/2/2022/04/20100501-
Pillar-of-the-Human-Rights-policy-in-the-external-relations-of-the-EU.pdf.

16 See ibidem, 9.

17 See ibidem, 9.

18 See ibidem, 16.

19 See ibidem, 17-20.

2 See Jonathan F o x, “Religious Regulation: The Regulation of All Religion in a Country,”
in The Oxford Encyclopedia of Politics and Religion, ed. Paul A. Djupe, Mark J. Rozell, and Ted
G. Jelen (New York, NY: Oxford University Press, 2020).

21 See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 16.
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forts to limit religious influence;** political leaders may perceive religious
groups as a challenge to their authority and attempt to curb their influence.?
This is especially true in autocratic regimes, where maintaining control over
civil society—including religious institutions—is a key priority. In other cases,
governments face social or electoral pressures to regulate religion,* either to
appease dominant societal groups or to align with public sentiment on religious
matters. These pressures can lead to policies that restrict religious expression or
grant preferential treatment to certain religious groups while limiting others.

Another driver of religious intolerance and restrictions stems from different
societies and non-government actors within a country. Acts of religious intoler-
ance or violence carried out by private individuals, organizations, or non-state
groups can include mob violence, sectarian conflict, religiously motivated terror-
ism, and harassment based on religious attire or beliefs. The Social Hostilities
Index (SHI), also developed by Pew Research Center, tracks thirteen measures of
religious hostilities, including incidents of religion-related armed conflict, attacks
on places of worship, and other forms of religiously motivated intimidation.”

Societal discrimination against religious groups can arise for several rea-
sons. In many cases, religious affiliation strengthens group identity, and this
sense of belonging can contribute to discrimination against those perceived
as outsiders.” Religious and cultural identities are often deeply intertwined,
making it easier for dominant religious and social groups to invoke historical
and cultural traditions as justification for restricting religious freedoms or even
legitimizing acts of violence.?” These societal pressures often reinforce state-
imposed restrictions, creating an environment where religious minorities face
both legal constraints and social hostility.

CASE SELECTION

The following case studies were selected to capture both variation and
commonalities in how religious restrictions are drawn from diverse geograph-
ical regions—Africa, Eurasia, Western Europe, and North America—to illu-

22 See F o x, “Religious Regulation: The Regulation of All Religion in a Country.”

2 See Anthony James G ill, The Political Origins of Religious Liberty (Cambridge: Cambridge
University Press, 2008), 1-25.

2 See F in ke, “Presidential Address’ Origins and Consequences of Religious Freedoms™
300-301.

% See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 2.

26 See Swee-Hoon Chuah etal., “Religion, Discrimination and Trust across Three Cultures,”
European Economic Review 90 (November 2016): 280-301.

7 See Finke, “Presidential Address’ Origins and Consequences of Religious Freedoms™: 303.
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strate how restrictions on religious freedom manifest across distinct political
and cultural contexts.

Nigeria presents a case of both high government restrictions and significant
societal hostilities, as religious tensions between Christian and Muslim com-
munities frequently result in violence. Egypt similarly experiences both high
levels of government-imposed religious restrictions and widespread societal
discrimination, particularly against Coptic Christians and other religious minor-
ities. Meanwhile, Russia exemplifies a case of high government restrictions,
where the state exerts significant control over religious institutions, suppress-
ing groups deemed politically or socially undesirable.

Some western democracies that profess a high degree of religious tolerance
also confront issues of restrictions on freedom of religious practices. Long-stand-
ing controversies in the United States, for example, concern judicial interpreta-
tion of the principle of separation of Church and State, with such restrictions as
prayer banned in public schools and prohibitions on religious displays in public
places such as court houses and government buildings. In France, government
restrictions on women wearing headscarves in public—a common practice, and
even considered a religious requirement among Muslims—have led to criticisms
of prohibiting religious freedoms, even as the government, as is the case in the
United States, professes to be protecting the principle of religious neutrality.

Together, these cases were chosen not to provide an exhaustive global
survey but to highlight a spectrum of restriction types—societal, governmental,
and hybrid—in both democratic and non-democratic countries. The cases ana-
lyzed here provide insight into how different forms of religious restrictions
manifest in diverse political and social contexts. We first take up the cases
of those countries with high government restrictions and strong social-based
discrimination.

NIGERIA

Despite constitutional protections for religious freedom, Nigeria experien-
ces significant restrictions both from the government and society.?® The Ni-
gerian constitution prohibits the federal and state governments from adopting
an official religion and guarantees individuals the right to practice, change,
and propagate their faith without discrimination.” Religious demographics in
Nigeria are nearly evenly split, with Muslims making up approximately half

2 See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 9, 41, 44.

¥ See Constitution of the Federal Republic of Nigeria (1999), Section 10, Section 38. Nigeria
National Human Rights Commission, https:/nigeriarights.gov.ng/files/constitution.pdf.
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of the population, Christians comprising 40-45%, and 5-10% adhering to
indigenous religious traditions.* This religious diversity has frequently been
a source of tension, particularly in regions where different faith communities
live in close proximity, resulting in high rankings in both governmental and
societal restrictions on religion.’!

Violence linked to religious extremism remains a significant challenge in
Nigeria, driven primarily by militant Islamist groups such as Boko Haram and
ISIS-West Africa (ISIS-WA). These groups frequently target religious sites and
communities, attacking churches, mosques, and other places of worship; terror-
ist-related deaths in Nigeria rose by 34% in 2023.%> These groups continue to
stage attacks on both Muslim and Christian populations, as well as military and
civilian targets, particularly in the northeast. However, religious violence is not
limited to terrorist activity. In the north central region, longstanding conflicts be-
tween predominantly Christian farmers and predominantly Muslim herders have
resulted in numerous deadly clashes. Meanwhile, bandit groups have also carried
out attacks on religious communities. For example, in September 2023, bandits
attacked a Catholic residence in Kaduna State, killing a Catholic seminarian, and
later targeted a mosque in the same state, killing seven worshippers.*

Efforts to address religious tensions and violence have been undertaken
by both governmental and nongovernmental organizations. The Nigeria Inter-
Religious Council (NIREC)** works to foster dialogue between Christian and
Muslim leaders, whereas groups such as the Christian-oriented Observatory
for Religious Freedom in Africa (ORFA)* monitor religious persecution. In re-
sponse to rising violence, Catholic bishops in Nigeria have urged national and
state governments to uphold their responsibility to protect citizens and safe-
guard religious freedoms.*® While Nigeria’s constitution guarantees religious
liberty, ongoing violence, government inaction, and deeply entrenched societal
divisions continue to make religious restrictions a reality for many.

30 See Timothy Robinson, Louisa Brooke-Holland,and Philip L o ft, Religious
Minorities in Nigeria, Research Briefing DP-2023-0081, April 12, 2023, UK Parliament: House of
Commons Library, https://researchbriefings.files.parliament.uk/documents/CDP-2023-0081/CDP-
2023-0081.pdf, 2.

31 See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 41.

32 See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: Nigeria,”
2023 Report on International Religious Freedom, https://www.state.gov/reports/2023-report-on-
international-religious-freedom/nigeria/.

3 See ibidem.

3 See Nigeria Inter-Religious Council, https:/www.nirec.org.ng/.

35 See Observatory for Religious Freedom in Africa, https:/orfa.africa/.

3¢ See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: Nigeria.”
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EGYPT

Egypt is another country that scores highly on both Pew Research Center’s
SHI and GCI scores, highlighting significant barriers to religious freedom in
both state policies and societal practices. While the Egyptian constitution calls
for freedom of belief and religious practice, this applies only to followers of
Christianity, Islam (specifically Sunni Islam, the state religion), and Judaism.
Article 98(f) of Egypt’s Penal Code states that any ridiculing or insulting of
the Abrahamic religions is illegal, and this article is often invoked to target
minority religions.*’

One of the primary tools of government restriction is Egypt’s blasphemy
law. Article 98(f) of the Penal Code criminalizes “disdaining and disrespecting”
Islam, Christianity, or Judaism, imposing penalties ranging from six months to
five years in prison and substantial fines. In practice, this law is frequently used
to suppress dissenting religious views, particularly among religious minorities
such as Shia Muslims, Ahmadi Muslims, and atheists.*® Furthermore, Egypt’s
cybercrime law extends these restrictions into the digital sphere, penalizing
online speech that is perceived as violating “family principles” or promoting
blasphemy, a vague standard that authorities have used to punish individuals
for their religious expressions.*

Discrimination is also embedded within Egypt’s identity card system, which
officially recognizes only Islam, Christianity, and Judaism. For example, Jeho-
vah’s Witnesses, a movement that emerged from Christianity, are labeled as
“Christian” on their identity cards, yet a presidential decree prohibits their religious
activities.* This creates a system where religious identity is legally mandated.

Beyond government restrictions, social hostilities further entrench reli-
gious discrimination. Egypt’s population is approximately 90% Sunni Muslim
and 10% Christian, primarily Coptic Orthodox.*' Religious communities are
often geographically segregated, as seen in the distinct districts of “Islamic
Cairo” and “Coptic Cairo.”*? While these divisions have historical roots, they

37 See Saad Ahmad and Lucy R id o ut, “Criminalizing Blasphemy: Implications for
Egypt’s Religious Minorities,” Minority Rights Group, February 29, 2024, https://minorityrights.
org/criminalizing-blasphemy-implications-for-egypts-religious-minorities/.

3% See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: Egypt,”
2023 Report on International Religious Freedom, https://www.state.gov/reports/2023-report-on-
international-religious-freedom/egypt/#.

¥ See ibidem.

4 See ibidem.

4 See ibidem.

4 See Megan Shudd e, “Megan Shudde on Degrees of Religious Tolerance in Egypt,” Berkley
Center for Religion, Peace & World Affairs: JYAN Blog, 2008, https:/berkleycenter.georgetown.
edu/posts/megan-shudde-on-degrees-of-religious-tolerance-in-egypt.
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contribute to ongoing sectarian tensions, which have increasingly resulted
in violent clashes. Intergroup conflict, mob violence, and attacks on places
of worship have become more frequent in recent years, demonstrating the
persistent role of religious hostility in Egyptian society.*

RUSSIA

Russia is the only country in Europe classified as having very high levels
of government restrictions on religion.* Despite its constitutional commitment
to secularism and religious freedom, Russian authorities wield broad power to
suppress religious activity deemed “extremist.”* While approximately 72%
of the population identifies as Orthodox Christian,* official law identifies four
traditional religions: Christianity, Islam, Judaism, and Buddhism. State policies
and legal frameworks have increasingly marginalized religious groups outside
these recognized traditions. A significant tool of repression is Russia’s expan-
sive extremism laws, which authorities have used to imprison individuals from
various religious groups. Recently, members of the Church of Scientology and
Jehovah’s Witnesses have been targeted.*’

Beyond its broad extremism laws, Russia has introduced additional legal
mechanisms to control religious expression. A 2022 law mandates that certain
organizations, including religious groups and individuals, publicly identify
themselves as “foreign agents” if they receive funding from abroad.* This
designation carries significant stigma and legal consequences, further margi-
nalizing minority religious communities. Due to these systematic and severe
violations of religious freedom, the U.S. State Department has classified Russia
as a “Country of Particular Concern” (CPC) since 2021 under the International
Religious Freedom Act.* This designation has been accompanied by targeted
sanctions, including those outlined in the Magnitsky Act and other legislative
measures aimed at penalizing human rights abuses. Despite international con-

# See ibidem.

# See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 36.

4 See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: Russia,”
2023 Report on International Religious Freedom, https://www.state.gov/reports/2023-report-on-
international-religious-freedom/Russia/.

4 See ibidem.

47 See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Peak Levels Globally in 2022, 36.

4 See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: Russia.”

# See ibidem.
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demnation, the Russian government continues to suppress religious minorities,
framing these actions as necessary for national security and social cohesion.
Religious persecution in Russia reflects a broader pattern of state control,
where political and legal mechanisms are used to reinforce the dominance of
the Russian Orthodox Church while suppressing alternative religious move-
ments. As state repression intensifies, religious freedom in Russia remains
increasingly constrained, with little indication of reform in the near future.

FRANCE

France ranks high in both government-imposed religious restrictions and so-
cietal religious hostility.® While the country’s legal framework upholds freedom
of religion, it also grants authorities significant discretion in regulating religious
expression. At the same time, religious minorities, particularly Jewish and Muslim
communities, face rising discrimination and hostility in society—antisemitic acts
nearly quadrupled from 2022 to 2023, increasing from 436 to 1,676 reported
cases.”' In addition to restrictions affecting these communities, France has also
seen a notable rise in violations targeting Christians and Christian institutions. In
2023, nearly 1,000 anti-Christian hate crimes were recorded in France, with ap-
proximately 90% directed at churches or cemeteries, according to police data.>

France’s legal framework is rooted in the principle of laicité, or secularism,
which mandates the strict separation of religion and state.* Although the consti-
tution guarantees individuals the right to practice their religion freely, the govern-
ment has broad authority to regulate religious expression, particularly in public
spaces.** One of the most contentious aspects of France’s approach to secularism
is its ban on religious symbols in public schools. In 2004, the French government
passed a law prohibiting students from wearing religious symbols, a measure
widely understood to target Muslim girls who wear headscarves.>® The law was
based on recommendations from two commissions—one from Parliament and the

30 See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: France,”
2023 Report on International Religious Freedom, https://www.state.gov/reports/2023-report-on-
international-religious-freedom/france/.

5! See ibidem.

52 See OIDAC Europe, Intolerance and Discrimination Against Christians in Europe Report
2024, Observatory on Intolerance and Discrimination against Christians in Europe. https:/www.
intoleranceagainstchristians.eu/fileadmin/user_upload/publications/files/OIDAC_Report 2024 -
Online Version.pdf.

33 See John R. B ow en, Why the French Don’t Like Headscarves: Islam, the State, and Public
Space (Princeton: Princeton University Press, 2010),1.

% See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: France.”

55 See B ow en, Why the French Don’t Like Headscarves, 1.
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other called the Stasi Commission—which framed Islamic radicalism as a threat
to France’s secular traditions.>

Recently, the French government has expanded restrictions on religious attire
in public spaces. In 2023, France’s highest administrative court upheld the gov-
ernment’s ban on wearing the abaya in public schools, ruling that the ban did not
violate religious freedom.’” Additionally, the national soccer federation’s decision
to ban female players from wearing the hijab was upheld in June 2023, and the
government extended this prohibition to French athletes participating in the 2024
Paris Olympics.*® The abaya ban has sparked considerable debate. While some
argue that it disproportionately targets Muslim students and exacerbates social divi-
sions, its proponents view it as a necessary measure to uphold secularism in public
institutions.*® Despite the controversy, public opinion overwhelmingly supports
these restrictions: a late 2023 poll indicated that over 80% of the French population
approved of the ban, and the country’s highest court has upheld it twice.*

Even in countries with strong government protections of religious freedoms
there are significant challenges in advancing a general societal acceptance of
the rights of different religious groups and practices. The United States stands
as a notable example of a nation with among the strongest protections of re-
ligious freedoms but a history of struggles by religious groups to be able to
freely engage in some religious practices.

UNITED STATES

Despite strong constitutional protections for religious freedom, the United
States has experienced moderate government restrictions on religion. In 2022,
the U.S. received a moderate Government Restrictions Index score and a low
Social Hostilities Index score, ranking eighth highest in the Americas for gov-
ernment restrictions—behind countries like Mexico, Cuba, and Venezuela.®!
Whereas the First Amendment of the U.S. Constitution explicitly prohibits

% See ibidem.

7 See U.S. Department of State, “2023 Report on International Religious Freedom: France.”

# See ibidem.

% See Carol Ferrara, “French Schools” Ban on Abayas and Headscarves Is Supposedly
about Secularism—but It Sends a Powerful Message about Who ‘Belongs’ in French Culture,” The
Conversation, September 29, 2023, http://theconversation.com/french-schools-ban-on-abayas-and-
headscarves-is-supposedly-about-secularism-but-it-sends-a-powerful-message-about-who-belongs-
in-french-culture-213543.

 See ibidem.

" See Pew Research Center, December 2024, Government Restrictions on Religion Stayed at
Pealk Levels Globally in 2022, 5.
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Congress from establishing a religion or restricting religious exercise, real-
world applications of this principle are often more complex.

The United States of America struggles with the balancing test, intended to
protect general societal principles but seen by some groups as discriminatory.
The case of the U.S. demonstrates that there is not any perfect system of pro-
tecting religious freedoms, but only degrees of protections. The U.S. Supreme
Court has upheld policies that limit certain religious practices while maintaining
that individuals retain the right to believe as they choose. For example, the Court
ruled that prohibiting plural marriage does not restrict the religious freedoms of
Mormons because they retain the right to believe, but not practice, polygamy.®
Military regulations establish that Jewish and Muslim persons servicemembers
are free to wear traditional head-coverings and facial hair, but they must conform
to the military code of dress which imposes significant restrictions on these and
other religious displays such as dreadlocks, tattoos and hijabs. Are these viola-
tions of religious freedoms or reflections of the reality that in any government
there sometimes are compelling government and societal interests that override
the claims of particular groups to engage in certain religious-based practices?

State-level policies have tested the boundaries of religious freedom and gov-
ernment authority. In 2024, Louisiana passed a law requiring all public-school
classrooms—from kindergarten through state-funded universities—to display
the Ten Commandments in large, readable font. Governor Jeff Landry signed
the legislation into law, framing it as a reflection of the nation’s religious heri-
tage.® However, a federal judge later blocked the law, ruling it unconstitutional
under the First Amendment’s Establishment Clause.** This case exemplifies
the ongoing tension between government actions promoting religious symbols
and the constitutional limits on state endorsement of religion.

DISCUSSION

Religious restrictions have far-reaching political, social, and humanitarian
consequences. As seen in the cases of Nigeria, Russia, France, and Egypt,

2 See Reynolds v. United States, 98 U.S. 145 (U.S. Supreme Court 1979).

6 See Sara Clin e, “New Law Requires All Louisiana Public School Classrooms to Display
the Ten Commandments,” 4P News, June 20, 2024, AP News, https://apnews.com/article/louisiana-
ten-commandments-displayed-classrooms-571a2447906f7bbd5a166d53db005a62.

64 See Aubri Ju h as z, “Judge Blocks Louisiana Law Requiring Display of Ten Com-
mandments in Classrooms,” NPR Morning Edition, November 13, 2024, NPR, https://www.npr.
org/2024/11/13/nx-s1-5188450/judge-blocks-louisiana-law-requiring-display-of-ten-commandments-
in-classrooms#:~text=Hourly%20News-,Judge%20blocks%20Louisiana%20law%20requiring%20
display%200f%20Ten%20Commandments%20in,public%20school%20classrooms%20is%20un-
constitutional.
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these restrictions not only affect religious minorities but also contribute to
broader societal divisions, nationalism, and intolerance. Research consistent-
ly demonstrates the role that religion and religious leaders play in shaping
social tensions, civil unrest, and even civil wars. When governments suppress
religious freedoms or fail to prevent religious discrimination, they create con-
ditions for further instability. Studies suggest that engaging religious actors
in conflict prevention, peacebuilding, and governance is crucial to mitigating
these risks.%

Comparisons across cases reveal that restrictions take different forms but
generate similar dynamics of exclusion and tension. In France, the strict sec-
ular policies designed to uphold /aicité often reinforce rising social hostility
toward religious minorities. Government bans on religious attire, particularly
those targeting Islamic dress, may legitimize broader societal discrimination,
creating a reciprocal relationship between public attitudes and state policy.
Similarly, in the United States, while explicit legal prohibitions on religious
expression are less common, social and political battles over religious displays,
education policies, and religious accommodations reflect ongoing tensions
about the place of faith in public life. Together, these examples highlight that
restrictions—whether state or reinforced by societal norms—can pose a threat
to social stability and democratic principles.

There is no ideal governmental model for protecting religious freedoms.
The United States has long portrayed its national practices as an international
exemplar for the balancing of government interests and religious freedoms.
And yet, many of the most intensely fought political conflicts in the country
center on differing interpretations of what religious freedom entails. This con-
tradiction illustrates that even states that champion religious freedom abroad
are internally divided on its meaning and practice.

To conclude, religious restrictions and freedoms are not isolated issues;
they intersect with broader modern dilemmas. Conflicts over religious expres-
sion often serve as proxies for deeper struggles over national identity, cultural
integration, and the role of the state in regulating personal beliefs. As globali-
zation facilitates greater religious diversity within nations, governments face
mounting pressure to navigate the complexities of religious pluralism while
maintaining social cohesion. These challenges underscore the need for ongoing

9 See Between Terror and Tolerance: Religious Leaders, Conflict, and Peacemaking, ed. Timo-
thy D. Sisk (Washington, D.C.: Georgetown University Press, 2011).
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dialogue and policy adaptations that balance religious freedoms with evolving
societal norms and political realities.

Beyond the immediate societal effects, the United States has long promoted
religious freedom as a fundamental human right and a stabilizing force for
democracies worldwide. Yet questions remain regarding the effectiveness of
these policies. How religious freedom is measured and enforced globally is
contested, and the U.S. itself faces ongoing challenges in balancing religious
liberty with other legal and societal interests. This contradiction underscores
the importance of treating religious freedom not as a settled principle, but as
an evolving practice shaped by politics, culture, and international norms.

At its core, the debate over religious restrictions is about the limits of state
power and the extent to which governments should intervene in matters of faith
and conscience. As societies grapple with issues of secularism, nationalism,
and human rights, the way religious freedoms are protected, or curtailed, will
continue to shape the political and social landscapes of the modern world.
Whether through legal frameworks, public discourse, or grassroots activism,
the question of religious liberty remains central to broader discussions about
democracy, identity, and governance in the twenty first century.
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W epoce, ktora definiuja narastajacy nacjonalizm, autorytaryzm i religijny fun-
damentalizm, ochrona wolnosci religijnej stata si¢ wyzwaniem na skalg §wiato-
wa. Podczas gdy prawo migdzynarodowe i deklaracje ochrony praw cztowieka
od dawna pieczotowicie chronig zasad¢ wolno$ci wyznania, dostrzec mozna
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poszczegolnych krajow, co taczy si¢ z faktem, ze mniejszosci religijne podle-
gaja réznego rodzaju restrykcjom ze strony tak panstwa, jak i spoteczenstwa.
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nawet bowiem panstwa narodowe, w ktdrych istnieje silne umocowanie wol-
nosci religijnej w prawie, zmagaja si¢ z gigbokimi konfliktami wewngtrznymi
dotyczacymi jej rozumienia i zakresu.
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Stanistaw FEL"

UNIWERSALNE KRYTERIUM OCENY
SYSTEMOW SPOLECZNO-GOSPODARCZYCH
Jana Pawtla II koncepcja praw cztowieka

Przyjecie godnosci osoby ludzkiej za podstawe praw cztowieka prowadzi do od-
rzucenia ich relatywnego charakteru oraz pogladu, zZe ich istnienie i przystugi-
wanie zalezy od wltadzy ustawodawczej, panstwowej czy miedzynarodowej. W tym
ujeciu prawa cztowieka nie sq nadawane przez panstwo, lecz wynikajq z samej
natury ludzkiej. W swietle nauczania Jana Pawta Il podstawa normatywna tych
praw jest niezalezna od woli ustawodawcy i ma charakter nadrzedny.

Wspolczesnie, miedzy innymi na gruncie chrze$cijanskim, stawia si¢ co-
raz mocnej tezg o kryzysie praw cztowieka'. Dotyczy to zard6wno podejscia
teoretycznego do tych praw, jak i praktycznego dziatania odnoszacego si¢ do
ich podstawy, tresci i ochrony. Wiaze si¢ to gtownie z kwestia antropologii,
sposobem rozumienia cztowieka, poczatku jego zycia, tozsamosci, a w konse-
kwencji uniwersalno$ci praw cztowieka oraz zakresu ich ochrony. Mimo prze-
jawow kryzysu 1 nasilajacego si¢ zr6znicowania w sposobie szczegdlowego
ujmowania praw cztowieka, nadal dosy¢ silnie sa one spolecznie postrzegane
jako uniwersalny miernik sprawiedliwosci, poszanowania godnosci cztowieka
oraz podstawy legitymizacji porzadku spotecznego akceptowanej w spote-
czenstwach pluralistycznych, nie tylko w aspekcie religijnym i §wiatopogla-
dowym, ale tez aksjologicznym. Jan Pawet II postrzegat prawa cztowieka jako
uniwersalny jezyk umozliwiajacy porozumienie ponad podziatami ideowymi,
politycznymi i religijnymi. Z pelnym przekonaniem uczynit z owych praw
narzgdzie komunikacji miedzy Kosciotem a rzadzacymi, w tym najpotgzniej-
szymi wladcami na ziemi. Biorac pod uwagg istniejacy podziat ideologiczny
$wiata w pierwszych kilkunastu latach jego pontyfikatu, w idei praw cztowieka
upatrywano takze swoista bron ,,przeciwko totalitarnym roszczeniom panstwa
marksistowskiego 1 jego ideologii zalozycielskiej, [...] ktora ogranicza catos¢

"Ks. dr hab. Stanistaw Fel, prof. KUL — Katedra Katolickiej Nauki Spotecznej i Socjologii
Moralnosci, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta 11, e-mail: stanislaw.fel@kul.pl, ORCID
0000-0003-3975-665X [petna nota o Autorze na koncu numeru].

"Por. M. Giery cz, The Crisis of Human Rights: On the Importance and Timeliness of their
Catholic Critique, ,,Chrzescijanstwo — Swiat — Polityka” 28(2024), s. 75.
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panstwa’?. Mozna sadzi¢, ze byly to wazne przestanki wieloaspektowego
i wielopoziomowego podejscia do praw cztowieka, uczynienia z nich istotnego
elementu pastoralnej aktywnosci Papieza, a przede wszystkim nauczania spo-
tecznego. Juz w swojej pierwszej, ,,programowe;j”’ encyklice Redemptor homi-
nis® Jan Pawet II sformutowat zasad¢ praw cztowieka i podkreslit koniecznos¢
jej respektowania zard6wno w skali wewnatrzpanstwowej, jak i migdzynaro-
dowej. Uznat prawa czlowieka za podstawowe kryterium oceny systemow
spoteczno-gospodarczych, ideologii spotecznych i programéw dziatania oraz
warunek ich akceptacji jako rozwiazan sprawiedliwych i humanistycznych?®.

WIELOWYMIAROWY KONTEKST
JANA PAWLA 11 IDEI PRAW CZLOWIEKA

We wspolczesnych badaniach humanistyczno-spotecznych zmierzajacych
do rekonstrukcji pogladow okreslonej osoby uwzglednia si¢ czesto aspekt
biograficzny, nie tylko fakty z jej zycia, ale zwlaszcza spoteczno-intelektualny
kontekst jej funkcjonowania. Ujgcie praw czlowieka przez Jana Pawla Il oraz
jego podejscie do ich ochrony wywodzi si¢ zasadniczo z dwoch gtéwnych nur-
tow: tradycji chrzescijanskiej, ze szczegdlnym uwzglednieniem katolickiego
nauczania spotecznego, oraz polskiego dziedzictwa w zakresie mysli o godno-
$ci 1 wolnosci jednostki. Warto podkresli¢, ze to wtasnie chrzescijanskie rozu-
mienie osoby ludzkiej w istotny sposéb wplyneto na rozwoj polskiej refleks;ji
nad prawami cztowieka. W chrze$cijanstwie, a zwlaszcza w jego katolickim
wymiarze, pojgcie praw czlowieka nie jest elementem pochodzacym z ze-
wnatrz, lecz stanowi naturalng konsekwencjg¢ uznania nienaruszalnej godnosci
kazdej osoby jako stworzonej na podobienstwo Boga. Juz u poczatkow tradycji
chrzesdcijanskiej zauwazalna jest obecno$¢ zalazkéw mysli, ktoére w pdzniej-
szych wiekach beda okreslane mianem praw cztowieka — zar6wno w dyskursie
teologicznym, jak i w konkretnych formach dziatania Kosciota’. W refleks;ji tej
ktadziono nacisk na niezbywalna wartos$¢ ludzkiego zycia, rownos$¢ wszyst-
kich ludzi wobec Boga oraz konieczno$¢ ochrony stabszych i wykluczonych.
Jan Pawet 11, bedac zaréwno liderem religijnym, jak i intelektualista gtgboko

?BenedictXVLJ. Ratzinger, The Multiplication of Rights and the Destruction of the
Concept of Law, w: tenze, Faith and Politics: Selected Writings, thum. M.J. Miller i in., Ignatius
Press, San Francisco 2018, s. 14.

3 Zob.Jan Paw etll, Encyklika Redemptor hominis, The Holy See, https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf jp-ii enc 04031979 redemptor-hominis.html.

4 Zob. tamze, nr 17.

SPor.D.Hollenbach, The Common Good and Christian Ethics, Cambridge University
Press, Cambridge 2002, s. 7, 13-14, 19.
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zakorzenionym w polskim do§wiadczeniu dwudziestego wieku, zintegrowat
te dwie tradycje. W jego ujgciu prawa cztowieka nie maja jedynie charakteru
prawno-instytucjonalnego, ale zakorzenione sa w ontologicznej godnosci oso-
by ludzkiej, co czyni je uniwersalnymi i nienaruszalnymi®. Dlatego tez konse-
kwentnie podkreslat, ze kazde dzialanie na rzecz ochrony praw cztowieka musi
uwzgledniaé ich etyczny fundament, oparty na prawie naturalnym i wartosci
osoby’. Odregbna kwestia jest krytyczny stosunek Kosciota katolickiego do po-
zytywizacji tych praw, sposobow ich ujmowania w znaczacych dokumentach
tworzacych histori¢ nowozytnego ich rozumienia, a zwlaszcza podstawy praw
formutowanych w niektorych z tych dokumentow®.

Mysl Jana Pawta 11 w zakresie praw cztowieka cechuje si¢ glgboka spdj-
no$cia antropologiczna i etyczna, w ktorej kluczowa rolg odgrywaja inspira-
cje chrzescijanskie oraz doswiadczenie biograficzne zakorzenione w polskiej
kulturze narodowej. Refleksja ta, cho¢ uniwersalistyczna w przekazie, czerpie
z konkretnych wydarzen i nurtéw intelektualnych, zarowno teologicznych,
jak 1 historycznych, obecnych w polskiej tradycji. Szczegdlne miejsce w tym
dziedzictwie zajmuja idee Pawta Wtodkowica — profesora prawa i rektora Uni-
wersytetu Krakowskiego, ktory na soborze w Konstancji w latach 1414-1418
sformutowal argumentacjg oparta na powszechnych prawach przystugujacych
kazdemu cztowiekowi z tytutu jego przyrodzonej godnosci. Wtodkowic glo-
sit rownos¢ narodow, prawo innowiercéw do zycia, wolnosci wyznania oraz
posiadania wlasnego panstwa, a takze mozliwo$¢ pokojowego wspotistnienia
r6znych wspolnot politycznych i religijnych. Co istotne, opowiadat si¢ on prze-
ciwko prowadzeniu wojen religijnych i usprawiedliwianiu przemocy w imig
ewangelizacji, co stanowilo przetomowe stanowisko w realiach 6wczesnej
epoki’®. Tego rodzaju podejscie, odwotujace si¢ do godnosci osoby jako fun-
damentu wspdlnoty politycznej i porzadku etycznego, byto waznym punktem
odniesienia dla p6zniejszych refleksji papieskich. Jan Pawet II nie traktowat
praw czlowieka jako konstruktu wytacznie prawnego, lecz postrzegat je jako
wyraz glgbokiej prawdy o czlowieku, zakorzenionej w jego wymiarach du-
chowym i moralnym.

W centrum mys$lenia Jana Pawta II o prawach cztowieka znajduje si¢ kon-
cepcja godnosci osoby ludzkiej jako niezbywalnego fundamentu tych praw.

6 Zob. G. W eigel, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana Pawla II, ttum. M. Tarnowska i in.,
Wydawnictwo Znak, Krakow 2007, M.A. Glen d o n, 4 World Made New: Eleanor Roosevelt and
the Universal Declaration of Human Rights, Random House Trade Paperbacks, New York 2002.

7 Por. M. Piechowiak, Sprawiedliwos¢ a prawo w nauczaniu Jana Pawla I, ,,Przeglad
Tomistyczny: Filozofia — Teologia — Kultura Duchowa Sredniowiecza” 20(2014), s. 225n.

$ Por.Gierycz dz cyt.s. 8ln.

*Por. T.Jasudowicz, Czlowiek, jego prawa i obowiqzki w nauczaniu Pawta Wiodkowica,
»Torunski Rocznik Praw Cztowieka i Pokoju” 1(1992) nr 1, s. 136-138.
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Jeszcze jako Karol Wojtyta, w okresie swojej pracy naukowej na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim, podjal on probg sformutowania spojnej antropolo-
gii filozoficznej, w ktorej godnos¢ cztowieka stanowita kluczowy punkt od-
niesienia dla refleksji nad struktura dziatania ludzkiego, jego wolnoscia oraz
odpowiedzialno$cia!®. Fundament ten zostat szczegélowo opracowany i roz-
winigty w gtdéwnym dziele filozoficznym Wojtyty Osoba i czyn'', w ktorym
podjat probe syntezy mysli tomistycznej z fenomenologiczna analiza osoby
jako podmiotu czynu i warto$ci moralne;j.

Kontekst sprzyjajacy rozwojowi tej teorii w wymiarze spotecznym i teolo-
gicznym stanowita dziatalno$¢ Wojtyty jako arcybiskupa krakowskiego, a na-
stgpnie papieza. Jan Pawet II nie tylko zinterpretowat prawa cztowieka jako
zapisane w przyrodzonej godnosci osoby i bezposrednio z niej odczytywane,
ale takze wskazal na koniecznos¢ ich ciagtego rozpoznawania, formutowania
irozwijania — zar6wno w sensie intelektualnym, jak i w dziataniach duszpaster-
skich i instytucjonalnych Ko$ciota'2. W tym ujeciu mozna méwic o pojawieniu
si¢ ,,nowych uprawnien”, wynikajacych z postepujacego rozwoju $wiadomosci
moralnej ludzkos$ci i zmieniajacych si¢ kontekstow historycznych.

Jan Pawel II wniost istotny wktad w rozwoj 1 praktyczng ochrong praw
cztowieka, nie tylko na ptaszczyznie doktrynalnej, lecz takze w ramach dzia-
talnosci instytucjonalnej Kos$ciota katolickiego. Uczynit z kwestii praw czlo-
wieka jeden z gtbwnych watkéw swojego nauczania, czego wyrazem sg liczne
encykliki, przemowienia i wystgpienia na forum migdzynarodowym — migdzy
innymi w Organizacji Narodow Zjednoczonych w latach 1979 1 1995. Papiez
systematycznie przypominal, ze prawa do zycia, do wolnosci sumienia, do
sprawiedliwos$ci spotecznej czy wolnosci religijnej nie sa koncesja nadawanag
przez panstwo, ale wyrazem ontologicznej prawdy o cztowieku'.

Ukazanie pelnego dorobku Jana Pawtla II w zakresie praw cztowieka wy-
magatoby szeroko zakrojonego, interdyscyplinarnego opracowania'®. Niniej-
szy artykul ma na celu jedynie zarysowanie podstaw podejscia Papieza do

" Por. AM. Wierzbicki, Osoba i moralnosé. Personalizm w etyce Karola Wojtyly i Tade-
usza Stycznia, Wydawnictwo KUL, Lublin 2021, s. 79-110.

' Zob. K. Wojtyta, Osobaiczyn, w:tenze,, Osoba i czyn” oraz inne studia antropologiczne,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2021.

12 Por. R.R. M artin o, John Paul Il and the International Order: Human Rights and the Nature
of the Human Person, ,,Notre Dame Journal of Law, Ethics & Public Policy” 21(2007) nr 1, s. 67n.

B3 Por. JanPawetll, Od praw czlowieka do praw narodéow (Przemoéwienie do Zgroma-
dzenia Ogolnego ONZ, New York, 5 X 1995), nr 3, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 16(1995)
nr 11-12(178), s. 5.

14 Tekst ten nawiazuje do publikacji: S. F e 1, John Paul and Human Rigths, w: De revolu-
tionibus orbium populorum loannis Pauli II: The Pope Against Social Exclusion, red. K. Pilarczyk,
G. Sokotowski, Wydawnictwo Sejmowe, Warszawa 2015, s. 115-137.
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tej kwestii, kluczowych tez koncepcyjnych oraz jego wktadu w budowanie
i promowanie skuteczniejszych form ich ochrony.

MIEJSCE PRAW CZEOWIEKA
W NAUCZANIU SPOLECZNYM JANA PAWLA 11

Jan Pawet II dokonat zasadniczego zwrotu metodologicznego w nauczaniu
spotecznym Kosciota — nastapita w nim zmiana punktu wyjscia polegajaca na
odejsciu od analizy systemow spoteczno-gospodarczych na rzecz koncepcji
osoby ludzkiej jako bytu obdarzonego niezbywalna godnoscia'®. To wlasnie ta
»antropologiczna miara” staje si¢ podstawowym kryterium oceny rozwiazan
spotecznych i politycznych: dopiero w §wietle godnos$ci osoby ludzkiej moz-
na odpowiedzie¢ na pytanie, czy dane rozwiazanie jest sprawiedliwe i stuzy
integralnemu rozwojowi cztowieka'®. Tego rodzaju podejécie sprawito, ze
katolicka nauka spoteczna zyskata bardziej uniwersalny charakter. Kryterium
godnosci nie tylko zakorzenione jest w refleksji filozoficzno-teologicznej, ale
takze czytelne dla srodowisk spoza tradycji chrze$cijanskiej, gdyz opiera sig¢
na rozpoznawalnej antropologii i wspdlnych intuicjach moralnych!’.

Jan Pawet II nie deprecjonowal historycznego rozwoju praw czlowieka,
opartego na aktach prawnych i procesach instytucjonalnych. Z uznaniem odno-
sit si¢ do Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka z roku 1948, dostrzegajac
jej przetomowe znaczenie dla relacji miedzynarodowych i ochrony jednostki.
Jednoczesnie podkreslat, ze zrodlem praw cztowieka nie sa akty stanowione
przez wladzg, lecz przyrodzona godno$¢ kazdej osoby — godnos¢, ktora wy-
przedza i warunkuje porzadek prawny. W encyklice Redemptor hominis jedno-
znacznie stwierdzil, ze kluczowe znaczenie ma nie tyle ,.litera”'® dokumentow,
ile ,,duch”” praw czlowieka, rozumiany jako autentyczna ochrona warto$ci
osoby ludzkiej. Rowniez w przemoéwieniach, zwlaszcza tych wygtaszanych na
forach migdzynarodowych, Jan Pawet II konsekwentnie wskazywal, ze prawa
cztowieka nie moga by¢ redukowane do retoryki instytucji, lecz wymagaja
kultury, ktéra bedzie zakorzeniona w etyce odpowiedzialnos$ci.

15 Zob. t e n z e, Katolicka nauka spoteczna, w: Filozofia spoleczna, cz. 1, red. S. Janeczek,
A. Staro$cic, Wydawnictwo KUL, Lublin 2022, s. 241-272.

16 Por. J.J. Cou g hlin, Pope John Paul II and the Dignity of the Human Being, ,,Harvard
Journal of Law & Public Policy” 27(2003) nr 1, s. 75-77.

7 Por. R.J. Araujo, John Paul II and the Rule of Law: Bringing Order to International Di-
sorder, ,,Journal of Catholic Legal Studies” 45(2006) nr 2, s. 297n.

8 Jan Paw etll, Redemptor hominis, nr 17.

1 Tamze.
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Chrzescijanstwo — wedtug Papieza — wnioslo istotny wktad w rozwdj praw
czlowieka, przede wszystkim poprzez historyczng afirmacj¢ godno$ci osoby.
Kosciot nie traktuje troski o t¢ godnos¢ jako elementu dodatkowego, lecz
jako integralng cz¢$¢ swojej misji: ,,To glebokie zdumienie wobec wartosci
i godnosci cztowieka nazywa si¢ Ewangelia, czyli Dobra Nowina. Nazywa si¢
tez chrzescijanstwem”?.

Dla pelnego zrozumienia mysli Jana Pawta II wazne jest rozrdznienie
trzech wzajemnie powiazanych aspektow: (1) podstawy praw cztowieka —
czyli ich zrédla w godnosci osoby, (2) tresci — czyli katalogu niezbywalnych
uprawnien wynikajacych z natury czlowieka oraz (3) praw tych ochrony —
czyli mechanizméw instytucjonalnych i kulturowych, ktére umozliwiaja ich
rzeczywista realizacje¢. Dopiero ta potrojna perspektywa oddaje oryginalnosé
1 spojnos¢ koncepcji Papieza z Polski.

ANTROPOLOGICZNE ZRODLO PRAW CZELOWIEKA

Jan Pawet Il uznawal godno$¢ osoby ludzkiej za fundament praw czto-
wieka, co jest zbiezne z podejsciem Organizacji Narodow Zjednoczonych?'.
Katolicka mysl spoteczna wypracowata jednak wtasna, oryginalna koncepcje
praw cztowieka, kladac nacisk na specyficzne rozumienie osoby ludzkiej. To
wlasnie ta koncepcja determinuje nie tylko zrédto tych praw, ale réwniez ich
tre$¢ oraz sposob ich ochrony.

Papiez podkreslat znaczenie antropologicznych podstaw swojej koncepcji
praw czlowieka. W przemowieniu podczas sze$¢dziesiatej 6smej sesji Mig-
dzynarodowej Organizacji Pracy w Genewie 15 czerwca 1983 roku stwierdzit:
,Moje rozwazania w sposob spdjny biora natchnienie z jednej podstawowe;j
idei 1 jednej troski, ktdra jest sprawa cztowieka, jego godnos¢ i jego wynika-
jace stad niezbywalne prawa”??. Konsekwentnie uczynil godnos¢ cztowieka
centralnym punktem swojego nauczania. Swiadomos¢ istnienia réznorodnych
sposobdw pojmowania osoby ludzkiej oraz kluczowej roli antropologicznego
ujgcia cztowieka sktonita go do podkreslania znaczenia ,,poprawnej koncepcji
osoby ludzkiej”*.

20 Tamze, nr 10.

2 Por. W.J. W a g n e r, Universal Human Rights, the United Nations, and the Telos of Human
Dignity, ,,Ave Maria Law Review” 3(2005) nr 1, s. 199.

2 Jan Pawelll, Przemowienie na 68 sesji plenarnej Miedzynarodowej Organizacji Pracy
(Genewa, 15 VI 1982), nr 4, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 3(1982) nr 7-8(31-32), s. 4.

2 Tenze, Encyklika Centesimus annus, nr 46, The Holy See, https://www.vatican.va/content/
john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 01051991 centesimus-annus.html.
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W nauczaniu Jana Pawta Il osoba ludzka jest przedstawiana jako jedno$¢
cielesno-duchowa, z natury spoleczna i ukierunkowana na rozwoj, charakte-
ryzujaca si¢ wolno$cia, rozumnoscia oraz sumieniem?®*. Analizujac cztowieka
w wymiarze spotecznym, Papiez wskazywal, ze w ludzkiej naturze, zard6wno
cielesnej, jak i duchowej, zakorzenione sa r6zne potencjalne zdolnosci, kto-
rych realizacja jest celem naturalnych dazen jednostki. Osiagnigcie tych celow
wymaga zaspokojenia potrzeb materialnych i duchowych, zard6wno podstawo-
wych, jak i wyzszych. Chociaz rozw0j ten najlepiej dokonuje sig¢ przez wiasne
dziatanie, niektore cele osiagalne sa jedynie poprzez wspolprace spoteczna.

W wymiarze indywidualnym osoba jest autonomiczng, niepowtarzalna
jednostka obdarzona wolnoscia i rozumem?®. Te cechy wskazuja na posia-
danie godnosci, w ktorej przejawia si¢ podobienstwo do Boga i ktora sta-
nowi o wyjatkowosci cztowieka posrdd innych istot stworzonych. Godnos¢
ta stanowi podstawe rownosci wszystkich ludzi i jest zrodtem wrodzonych,
niezbywalnych praw, ktorych nikt nie moze odebra¢. Nalezy odréznia¢ god-
nos¢ osobowa, bedaca wrodzona, niezbywalna 1 uniwersalna cecha kazdego
cztowieka, od godnosci osobowosciowej (osobistej, kulturowej, spotecznej),
ktora cztowiek nabywa miedzy innymi poprzez wychowanie i prace nad soba,
ale ktora moze tez utracic¢®.

Jan Pawet II jednoznacznie uznawat godno$¢ osobowa za podstawe wro-
dzonych 1 niezbywalnych praw cztowieka. Takie integralne ujgcie godnosci
odnajdujemy réwniez w Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka, ktora
stwierdza, ze kazdy cztowiek ma przyrodzona godnos¢, wszyscy ludzie rodza
si¢ wolni i rowni?’ oraz maja prawo do korzystania z praw ,,niezb¢dnych dla
jej godnosci oraz dla swobodnego rozwoju jej osobowosci’?.

Papiez przedstawial zarowno filozoficzne, jak i teologiczne uzasadnienie
godnosci osoby ludzkiej. W aspekcie teologicznym wskazywat, ze cztowiek
posiada godnos¢, poniewaz zostat stworzony na obraz i podobienstwo Boga.
W jego nauczaniu wyraznie zaznaczaja si¢ dwa wymiary godnosci cztowieka:

2 Zob. G. Ton din i, Man and Work According to the Social Doctrine of the Church, Par-
ticularly in the Thought of John Paul I, ,International Journal of Social Economics” 25(1998)
nr 11-12, s. 1640-1657.

% Por. JE. Sm i th, The Universality of Natural Law and the Irreducibility of Personalism,
»Nova et Vetera” 11(2013) nr 4, s. 1233.

2 Por.J.Marianski, Godnos¢ ludzka jako wartos¢ i sposoby jej uzasadniania w opinii
miodziezy, ,,Zeszyty Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta 11 62(2019)
nr4,s. 20.

27 Por. Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, art. 1, Biblioteka Sejmowa, https:/libr.sejm.
gov.pl/tek01/txt/onz/1948.html.

2 Tamze, art. 22. Zob. A. D e ar i n g, Human Dignity: The Right to Be a Person, w: tenze,
Justice for Victims of Crime: Human Dignity as the Foundation of Criminal Justice in Europe,
Springer International Publishing, Cham 2017, s. 139-292.
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przyrodzony, oparty na rozumie, wolnos$ci 1 sumieniu, oraz nadprzyrodzony,
wynikajacy z podniesienia cztowieka do godnosci dziecka Bozego i przezna-
czenia do uczestnictwa w zyciu Bozym. Dla niewierzacych lub osob o innych
przekonaniach wiazace jest uzasadnienie filozoficzne, natomiast dla wierza-
cych — teologiczne.

Przyjecie godno$ci osoby ludzkiej za podstawe praw czlowieka prowa-
dzi do odrzucenia ich relatywnego charakteru oraz pogladu, ze ich istnienie
1 przystugiwanie zalezy od wtadzy ustawodawczej, panstwowej czy migdzy-
narodowej. W tym ujgciu prawa cztowieka nie sa nadawane przez panstwo,
lecz wynikaja z samej natury ludzkiej”. W §wietle nauczania Jana Pawta 11
podstawa normatywna tych praw jest niezalezna od woli ustawodawcy i ma
charakter nadrzedny. W konsekwencji przyjmuje si¢, ze prawa czlowieka od
zawsze ,,tkwig” w godnosci cztowieka, a w konkretnych okolicznos$ciach hi-
storyczno-spotecznych sa z niej odczytywane®. W odniesieniu do promulgacji
tych praw w dokumentach migdzynarodowych i aktach prawnych adekwatne
jest stwierdzenie o ich oglaszaniu, a nie ustanawianiu®'.

W nauczaniu Jana Pawla Il rozumienie praw cztowieka nie odnosi si¢
wylacznie do jednostki, lecz uwzglednia rowniez prawa wspolnot, takich jak
rodzina, narod czy mniejszosci etniczne®’. Uznanie tych uprawnien wynika
z personalistycznej wizji czlowieka, w ktorej wazny komponent stanowi jego
natura spoteczna. Papiez zwracal uwagg, ze niektore wspdlnoty — jak rodzina —
sa warunkiem koniecznym nie tylko biologicznego zaistnienia osoby, ale takze
jej formacji moralnej, kulturowej i spotecznej. Inne — jak wspdlnota narodowa
—tworza przestrzen dla petnej samorealizacji osoby w wymiarze tozsamoscio-
wym, kulturowym i obywatelskim. Mimo tego rozszerzenia perspektywy, Jan
Pawetl II wyraznie wykazywal, ze wytacznym podmiotem praw cztowieka
w sensie $cistym pozostaje osoba ludzka. To jej przystuguje godno$¢ jako cecha
przyrodzona 1 niezbywalna, stanowiaca podstawg praw cztowieka. Natomiast
prawa wspolnot — takich jak rodzina czy naréd — wywodza si¢ z uprawnien ich
cztonkow, lecz nie sg ich prosta suma. W tym ujeciu wspolnota posiada pewne
prawa jako podmiot moralny badz prawny, ktory przewyzsza prosta agregacje

¥ Zob. J. R a z, Human Rights without Foundations, w: The Philosophy of International Law,
red. S. Besson, J. Tasioulas, Oxford University Press, Oxford 2010, s. 321-337.

30 Zob. EJ. M azurek, Godnosé osoby ludzkiej podstawa praw cztowieka, Redakcja Wydaw-
nictw KUL, Lublin 2001.

31 Por. G. P up pinck, Degeneracja praw czlowieka, thum. M. Kulezyk, O$rodek Mysli Po-
litycznej, Krakow 2021, s. 75.

32 Por.J.Lewandowski, The Urgency for Peace in Teachings of John Paul II, ,,The Person
and the Challenges: The Journal of Theology, Education, Canon Law and Social Studies Inspired
by Pope John Paul II” 4(2014) nr 1, s. 42-45.
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jednostek®. Oznacza to, ze przystugujace jej uprawnienia maja odrgbny status
i charakter, cho¢ nie stanowia praw cztowieka sensu stricto.

UNIWERSALNOSC I KOMPLEMENTARNOSC PRAW CZEOWIEKA

Uznanie godnosci osoby ludzkiej za fundament praw czlowieka wplywa
zasadniczo na ich rozumienie oraz przyshugujace im wlasciwosci. Prawa te
maja charakter uniwersalny, co — w nauczaniu Jana Pawla Il — wynika z ich
zakorzenienia w przyrodzonej godnosci kazdej osoby. Oznacza to, ze przy-
stuguja one wszystkim ludziom, niezaleznie od ich cech indywidualnych czy
tez od obowiazujacego porzadku politycznego, prawnego, spotecznego badz
ekonomicznego. Nie zaleza rowniez od stopnia ich formalnego uznania czy
ochrony prawnej. Ich powszechnos¢ nalezy zatem taczy¢ z niezmienna natura
cztowieka, a nie z uwarunkowaniami historycznymi lub geograficznymi —
cho¢ oczywis$cie szerokie uznanie tych praw oraz ich skuteczna ochrona maja
istotne znaczenie.

Wktad Jana Pawta II w rozwdj koncepcji praw cztowieka przyczynit si¢
do poglebienia ich integralnego rozumienia oraz do uniezaleznienia ich od
ideologicznych 1 politycznych kontekstow. Papiez wielokrotnie akcentowat
potrzebg dostrzegania wspotzaleznosci migdzy poszczegdlnymi prawami
1 uyjmowania ich w sposob calosciowy. Cztowiek, jako jedno$¢ ciata i ducha,
posiada zarowno potrzeby materialne, jak i duchowe czy psychiczne — co
oznacza, ze realizacja praw cztowieka musi uwzglednia¢ ich wzajemne po-
wigzania*, Komplementarny charakter tych praw wyklucza ich absolutyzacje,
czyli stawianie jednych ponad innymi. Wolno$¢ nie moze by¢ w petni reali-
zowana bez srodkow, ktore umozliwiaja jej urzeczywistnienie. Przyktadowo,
prawo do wyrazania pogladéw nie moze by¢ efektywnie wykorzystane przez
osobg pozbawiona dostepu do edukacji, podobnie jak prawo do pracy nie zo-
stanie wlasciwie zrealizowane bez zapewnienia podmiotowos$ci pracownika
i swobody wyboru zatrudnienia. Jan Pawet II podkreslat, ze prawa cztowieka
powinny by¢ rozumiane w konteks$cie celu, do ktdrego zmierzaja —a celem tym
jest integralny, wszechstronny 1 dynamiczny rozwdj osoby ludzkiej, mozliwy
wylacznie poprzez korzystanie z petni przystugujacych jej uprawnien®.

3 Por. J. Ku p ny, Jana Pawla II prakseologia pokoju, ,,Roczniki Nauk Spotecznych”
26(1998) nr I, s. 144n.

3 Zob. M.J. C lark, The Vision of Catholic Social Thought: The Virtue of Solidarity and the
Praxis of Human Rights, Fortress Press, Minneapolis 2014.

35 Por. PA. M ak o w s ki, In the Light of John Paul II’s Teaching: Diplomacy’s Moral Duty Is
Respect for Human Rights, ,,Rocznik Teologii Katolickiej” 16(2017) nr 1, s. 127.
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Ta koncepcja uniwersalnych praw cztowieka, ktora jeszcze w latach sze$¢-
dziesiatych ubieglego wieku byta dos¢ powszechnie akceptowana i pozwalata
na moralne ograniczenie roszczen politycznych, zacz¢la ulega¢ transformacji
juz pod koniec tych lat, a bardzo wyraznie w latach siedemdziesiatych. Mimo
ze Jan Pawel Il w znaczacy sposob przyczynit si¢ do ozywienia i wzmocnienia
owej uniwersalnosci, wspolczesnie jesteSmy $wiadkami jej gwaltownej erozji.
Apel prezydenta Francji z roku 2022 o uznanie aborcji za prawo cztowieka
mozna uznac za znaczaca cezurg, od ktorej prawa cztowieka staja si¢ pozytyw-
noprawnym zaprzeczeniem uniwersalnego prawa moralnego*.

KATEGORYZACJA PRAW CZLOWIEKA

Biorac pod uwagg ich tre$¢, prawa cztowieka dzieli si¢ zazwyczaj na kilka
kategorii. W migdzynarodowych dokumentach dotyczacych praw cztowieka,
w naukowej refleksji nad nimi, a w konsekwencji w publicznym dyskursie
dosy¢ powszechnie operuje si¢ typologia wyrdzniajaca trzy grupy: prawa
wolnosciowe (jest to skrotowe okreslenie praw osobowych — politycznych
1 obywatelskich), spoteczne (w tej grupie zawieraja si¢ prawa spoteczne, go-
spodarcze 1 kulturowe) i1 solidarnosciowe. Jan Pawet II, pozostajac wierny
zasadzie integralnosci praw cztowieka, rzadko odwotywat si¢ do ich formal-
nych klasyfikacji. W Oredziu na Swiatowy Dziefi Pokoju 1 stycznia 1999 roku
wskazat jednak, ze ,,prawa cztowieka dzieli si¢ zwykle na dwie rozlegle kate-
gorie, z ktorych jedna obejmuje prawa cywilne i polityczne, druga zas prawa
ekonomiczne, spoteczne i kulturowe™’. Podkreslit przy tym, ze wszystkie te
prawa sa ze soba nierozerwalnie powiazane, poniewaz odzwierciedlaja rozne
aspekty tej samej osoby ludzkiej*. Cho¢ w tym kontek$cie nie odnosi si¢
wprost do tak zwanych praw trzeciej generacji*’, znanych rowniez jako prawa
solidarnosciowe, to jednak w innych wystapieniach wielokrotnie je przywotuje
i nadaje im glebokie uzasadnienie®.

3% Por. M. Giery cz, Anthropological Shift? EU Human Rights’ Anthropology in View of Life
and Family, ,,Prudentia Iuris” 89(2020), s. 50n.

% Jan Paw eI, Oredzie na XXXII Swiatowy Dzien Pokoju 1 stycznia 1999 roku, nr 3, The
Holy See, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/messages/peace/documents/hf jp-ii_me-
s 14121998 xxxii-world-day-for-peace.html.

3% Zob. tamze.

% Por. J. Donnelly, Third Generation Rights, w: Peoples and Minorities in International
Law, red. C. Brolmann, R. Lefeber, M. Zieck, Brill, Nijhoff 1993, s. 120-123.

“Por.Jan Pawelll, Przeméwienie w siedzibie Komisji i Trybunatu Praw Czlowieka
w Strasburgu, 8 pazdziernika 1988, w: Przemowienia i homilie Ojca Swietego Jana Pawla II, wy-
bor J. Poniewierski, Znak, Krakow 1997, s. 233; zob. t e n z e, Oredzie na Swiatowy Dzien Pokoju
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W swoich licznych wypowiedziach Jan Pawet II przedstawial ro6znorodne
zestawienia praw cztowieka, a takze — w sposob wyrazny badz domys$lny —
formutowal nowe ich kategorie. W przemowieniu wygtoszonym w siedzibie
ONZ 2 pazdziernika 1979 roku zaprezentowat zestawienie — jak sam zazna-
czyt — najwazniejszych praw przystugujacych osobie ludzkiej*'. Cho¢ katalog
ten w znacznej mierze nawiazuje do listy przedstawionej przez Jana XXIII
w encyklice Pacem in terris*?, obejmuje rowniez prawa, ktore nie pojawity si¢
wczesniej — takie jak prawo do osobistego bezpieczenstwa, prawo do wypo-
czynku i rozrywki, prawo do posiadania narodowosci czy tez do swobodnego
wyboru ustroju politycznego.

W ujeciu Jana Pawta Il prawa cztowieka maja charakter dynamiczny. R6zny
stopien akcentowania poszczegdlnych praw zalezy od aktualnego kontekstu
spotecznego, kulturowego i politycznego. W okreslonych momentach histo-
rycznych niektore prawa sa silniej podkreslane, inne — wspominane rzadziej*®.
Ten zmienny sposob prezentacji nie oznacza jednak ich rzeczywistego pojawia-
nia si¢ lub zanikania. Wszystkie one — niezaleznie od okoliczno$ci — nieustannie
istnieja, gdyz maja swoje zrodlo w nienaruszalnej godnosci osoby ludzkie;.

Zjawisko to dobrze opisuje Franciszek J. Mazurek, specjalista w zakresie
katolickiej doktryny praw cztowieka, zauwazajac, ze poza prawem do zycia
i rozwoju trudno jest ustali¢ trwala hierarchi¢ waznosci poszczegolnych praw*.
Papiez wyraznie wskazywal, Ze pelnia praw czlowieka jest wyrazem integralnego
rozumienia godno$ci osoby — pojmowanej w catej jej ztozonosci, nie za$ reduko-
wanej do jednego wymiaru. Co wigcej, prawa te przystuguja kazdemu cztowie-
kowi, nawet wtedy, gdy dana osoba nie jest tego swiadoma. Pozorna zmienno$¢
w sposobie ich ujmowania wynika zardwno z pozytywnych, jak i negatywnych
uwarunkowan. Do tych pierwszych naleza migdzy innymi rozwoj swiadomosci
osobowej, upowszechnienie wiedzy o godnosci cztowieka, wzrost poziomu wy-
ksztatcenia, demokratyzacja zycia spotecznego oraz wplyw chrzescijanskiej wizji
réwnosci i godnosci wszystkich ludzi. Natomiast czynniki negatywne, wprawdzie
ograniczajace realizacje, ale sprzyjajace rozpoznaniu tych praw, to miedzy inny-

1 stycznia 2000, nr 13, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel ii/przemowienia/dzien po-
koju_01012000.html.

# Por.Jan Pawetl I, Godnosé osoby ludzkiej fundamentem sprawiedliwosci i pokoju (Prze-
mowienie wygtoszone na XXXIV sesji Zgromadzenia Ogodlnego Organizacji Narodow Zjednoczo-
nych 2 pazdziernika 1979 roku), nry 13-14, w: Nauczanie papieskie, t. 2 (1979) cz. 2, red. E. Weron,
A. Jaroch, Pallottinum, Poznan 1992, s. 264n.

4 Zob. J a n XXIII, Encyklika Pacem in terris, nr 11-27, Opoka, https://opoka.org.pl/bibliote-
ka/W/WP/jan_xxiii/encykliki/pacem_in_terris_11041963.html.

$ Zob.J. Tranzillo, John Paul Il on the Vulnerable, The Catholic University of America
Press, Washington 2013.

# Por. FJ. M a z ur e k, Uniwersalnos¢ praw i obowiqzkow czlowieka, ,,Roczniki Nauk
Spotecznych” 18(1990) nr 1, s. 149n.
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mi: wojna, przemoc, systemy totalitarne, ubostwo, gtdd, marginalizacja spotecz-
na, brak dostepu do edukacji i degradacja srodowiska naturalnego.

Jan Pawet II odegrat istotng rolg w pogltebieniu §wiadomosci dotyczacej
praw cztowieka — zardwno poprzez refleksjg teoretyczna, jak 1 dziatania prak-
tyczne, shuzace ochronie i promocji godnosci osoby ludzkiej oraz przezwycig-
zaniu zjawisk, ktore ja naruszaja.

PRAWA WOLNOSCIOWE

Wolnos¢ stanowi jeden z kluczowych tematow w refleksji Jana Pawta 11
nad natura cztowieka i jego prawami®. Papiez nie tylko wskazywal na godnos¢
jako zrédto praw czlowieka, lecz rowniez zwracat uwage na glgbszy zwiazek
migdzy wolnoS$cia a struktura osoby ludzkiej. W jego ujeciu wolnos¢ nie jest
jedynie czyms przystugujacym cztowiekowi na mocy jego godnosci — przeciw-
nie, to wtasnie wolnos¢ stanowi jeden z zasadniczych sktadnikow tej godnosci.
Jan Pawet II podkreslat, ze prawdziwa wolnos$¢ wyraza istot¢ czlowieczenstwa
1 odstania w cztowieku obraz jego Stworcy; jest nie tylko warunkiem realizacji
praw, ale rowniez swiadectwem wewngetrznej wielko$ci osoby ludzkiej*.

Wolnos¢ moze by¢ interpretowana na rézne sposoby, w zaleznosci od przyje-
tego paradygmatu filozoficznego czy swiatopogladowego. W ujeciu Jana Pawta
11, zakorzenionym w chrzescijanskiej tradycji spoteczne;j, stanowi ona kluczowy
fundament praw cztowieka’. Nie jest pojmowana jedynie jako brak zewnetrz-
nych ograniczen (czyli ,,wolnos¢ 0d”), ale rowniez jako zdolnos¢ do $wiadomego
1 odpowiedzialnego dziatania na rzecz warto$ci — zarowno duchowych, jak i ma-
terialnych (,,wolno$¢ do”). W tej perspektywie wolno$¢ w aspekcie negatywnym
nie ogranicza si¢ jedynie do ochrony jednostki przed ingerencja panstwa, lecz obej-
muje takze wolno$¢ od takich zagrozen, jak przemoc, Igk, ubdstwo czy wyklucze-
nie. Oznacza to, ze rzeczywista wolnos¢ wymaga nie tylko formalnych gwarancji
zapisanych w prawie, ale takze stworzenia warunkow, ktore pozwola jednostce
faktycznie z nich korzysta¢. Dlatego w nauczaniu Jana Pawta II wolno$¢ ma cha-
rakter nie tylko polityczny i prawny, lecz rowniez spoteczny i materialny*.

4 Zob.R. M o dras, Karol Wojtyla the Philosopher, w: The Vision of John Paul II: Assessing
His Thought and Influence, red. J.S. Grabowski, Liturgical Press, Collegeville, Minnesota, 2008,
s. 29-44.

4 Zob.Jan Pawelll, Encyklika Veritatis splendor, nr 86, The Holy See, https://www.vatican.
va/content/john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 06081993 veritatis-splendor.html.

47 Zob. ten z e, Oredzie na XXXII Swiatowy Dzien Pokoju, nr 3.

“ Por. JP.Hittinger, Pope John Paul Il on Church, State, and the Ground of Religious
Freedom, w: The Palgrave Handbook of Religion and State, t. 1, Theoretical Perspectives, red.
S. Holzer, Springer International Publishing, Cham 2013, s. 99n.
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Takie szerokie ujgcie rzutuje na rozumienie praw wolnosciowych — wykra-
czaja one poza tradycyjny obszar polityki, obejmujac réwniez inne dziedziny
zycia. Do praw tych naleza migdzy innymi prawo do edukacji, do samo-
dzielnego wyboru drogi zyciowej, do wolnosci od biedy, strachu czy braku
bezpieczenstwa socjalnego. Wolnos¢ polityczna — rozumiana jako prawo do
uczestnictwa w zyciu publicznym, wyrazania pogladow czy wyboru przedsta-
wicieli — stanowi tylko jeden z wielu wymiarow wolnosci.

Integralny rozwoj osoby ludzkiej, do ktorego Jan Pawet II czgsto si¢ od-
wolywal, wymaga wolnosci we wszystkich sferach aktywnos$ci cztowieka.
W wymiarze ekonomicznym realna autonomi¢ umozliwiaja prawa do wia-
sno$ci prywatnej, do przedsigbiorczosci i wyboru zawodu. W odniesieniu do
sfery zycia rodzinnego Papiez podkreslat znaczenie wolnosci wyboru drogi
zyciowej, zalozenia rodziny oraz wychowania dzieci w zgodzie z wlasnym
swiatopogladem. W tym konteks$cie wymieni¢ mozna rowniez takie funda-
mentalne prawa, jak prawo do zycia, rowno$¢ wobec prawa, ochrona przed
arbitralnym pozbawieniem wolnos$ci czy wolno$¢ zrzeszania sig.

W refleksji Jana Pawta II szczegdlne miejsce wsroéd praw wolnosciowych
zajmuja dwa podstawowe uprawnienia: prawo do zycia* oraz prawo do wol-
nosci religijnej*®. Papiez wielokrotnie podkreslal, ze prawo do zycia stanowi
fundament catej struktury praw cztowieka — bez poszanowania tego prawa
pozostate traca swoj sens 1 realng mozliwos¢ ich realizacji. W swoim naucza-
niu Jan Pawel II wskazywal, ze wszelkie dziatania majace na celu obrong
praw czlowieka nalezy uzna¢ za niewiarygodne, jesli nie towarzyszylo im
zdecydowane opowiedzenie si¢ po stronie zycia — pojmowanego jako pier-
wotne i nienaruszalne prawo kazdej osoby. Ujmowat prawo do zycia zardowno
w jego wymiarze podstawowym — jako prawo do fizycznej egzystencji od
poczgcia az po naturalng $mier¢ — jak 1 w szerszym znaczeniu, obejmujacym
godne warunki zycia, odpowiadajace ludzkiej godnosci. Twierdzit, ze petna
realizacja tego prawa wymaga nie tylko ochrony przed zamachem na zycie,
ale takze odpowiedniej polityki spotecznej i gospodarczej, ktora pozwoli kaz-
demu cztowiekowi zy¢ w sposob odpowiadajacy jego godnosci. T¢ szeroka
perspektywe Jan Pawet Il rozwijat w encyklice Evangelium vitae®', ktora uwa-
zat za kluczowy dokument catego swojego pontyfikatu w zakresie nauczania
0 Zyciu.

4 Zob. A.Dulles,John Paul Il on Religious Freedom: Themes from Vatican II, ,,The Thomist:
A Speculative Quarterly Review” 65(2001) nr 2, s. 161-178.

30 Por. 1. O lizar, John Paul II: Dialogue with Muslims and the Question of Religious Freedom,
,»The Downside Review” 139(2021) nr 4, s. 196n.

3t Zob.Jan Pawetll, Encyklika Evangelium vitae, The Holy See, https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 25031995 evangelium-vitae.html.
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Roéwnie istotne miejsce w jego mysli zajmuje prawo do wolnosci reli-
gijnej, ktore okreslal mianem ,,serca praw cztowieka”. Szczegdlny status
tego prawa wynika z jego Scistego zwiazku z wolno$cia sumienia. W obronie
wolnosci religijnej Jan Pawet Il wystepowat zar6wno w imieniu os6b wierza-
cych, jak i tych, ktore nie identyfikowaly si¢ z zadna religia. Niejednokrotnie
przypominatl, ze kazdy cztowiek ma moralny obowiazek postgpowac zgodnie
z wlasnym sumieniem i nie moze by¢ zmuszany do dziatania wbrew niemu.
Stad tez wynika zakaz przymuszania kogokolwiek do przyjecia okreslone;j
wiary — niezaleznie od intencji takiego dzialania.

Papiez ostrzegat jednak przed instrumentalnym traktowaniem wolnos$ci
sumienia, szczegolnie w kontekscie prob jej wykorzystania jako pretekstu do
usprawiedliwienia moralnie nagannych praktyk, takich jak aborcja czy euta-
nazja. Z tego punktu widzenia wolnos$¢ sumienia nie oznacza dowolnosci, lecz
zakorzeniona jest w obiektywnym porzadku moralnym.

Jan Pawel II wielokrotnie podkreslat, Ze naruszenie prawa do wolnosci
religijnej pociaga za soba ostabienie calego systemu praw cztowieka®. W jego
ocenie to wlasnie wolnos$¢ religijna jest fundamentem porzadku spotecznego —
Jjej poszanowanie stanowi warunek zar6wno nienaruszania godnosci jednostki,
jak i zachowania pokoju spotecznego. Z tego wzgledu obowiazek respekto-
wania tego prawa spoczywa nie tylko na wtadzach publicznych, ale rowniez
na wszystkich cztonkach wspolnoty politycznej. Swoboda religijna przynosi
bowiem korzysci zar6wno poszczegdlnym osobom, jak i calemu spoteczen-
stwu — tworzy przestrzen do autentycznego rozwoju jednostki i budowania
wspolnoty opartej na wzajemnym szacunku.

PRAWA SPOLECZNE

Termin ,,prawa spoteczne” najczesciej odnosi si¢ zbiorczo do praw go-
spodarczych, spotecznych oraz kulturalnych, a wigc do tych uprawnien, ktore
dotycza funkcjonowania cztowieka w zyciu ekonomicznym, wspolnotowym
1 kulturowym®!. W nauczaniu Jana Pawla Il prawa te jednoznacznie wynikaja
z godnosci osoby ludzkiej, a ich realizacja nie powinna ograniczac si¢ wylacz-
nie do dziatan panstwa w ramach pomocy spoteczne;.

22 T en ze, Oredzie na XXXII Swiatowy Dziefi Pokoju, nr 5.

53 Por. S. M o y n, Christian Human Rights, University of Pennsylvania Press, Philadel-
phia 2015, s. 5, 100, 204n.

3% Por. M. Ssenyonjo, The Applicability of International Human Rights Law to Non-State
Actors: What Relevance to Economic, Social and Cultural Rights?, ,,International Journal of Human
Rights” 12(2008) nr 1, s. 728n.
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Cho¢ Papiez wyraznie wskazywal na role panstwa w zagwarantowaniu
dostepu do tych praw, to jednoczesnie zaznaczatl, ze petna ich realizacja wyma-
ga wspotodpowiedzialnosci calego spoleczenstwa. Przestrzegat przed utozsa-
mianiem praw spolecznych wylacznie z systemem zabezpieczenia socjalnego
— obejmuja one bowiem rowniez prawo do pracy, prawo do tworzenia zwiaz-
kow zawodowych, a takze do strajku czy zrzeszania si¢. Co wigcej, odpowie-
dzialnos¢ za urzeczywistnienie tych praw spoczywa nie tylko na panstwie, ale
rowniez na pracodawcach oraz podmiotach wptywajacych posrednio na rynek
pracy — tak zwanych pracodawcach posrednich, o ktorych Papiez wspomina
w encyklice Laborem exercens®. Zgodnie z zasada pomocniczosci to jednostki
1 wspolnoty posrednie powinny jako pierwsze podejmowaé dziatania stuza-
ce dobru wspolnemu, a panstwu przypada rola instancji wspierajacej. W tym
ujeciu prawa spoteczne stoja na strazy zagwarantowania nie tylko dostgpu do
okreslonych dobr i ustug, lecz takze prawa obywateli do wspotuczestniczenia
w ich wytwarzaniu i ksztattowaniu. W Oredziu na XXXII Swiatowy Dzief
Pokoju Jan Pawet II méwi wprost o prawie do samorealizacji jako jednej
z form aktywnego udziatu w zyciu spotecznym?®.

Najpehiejszy katalog praw spotecznych Papiez zawart w encyklice Labo-
rem exercens, przywolujac migdzy innymi prawa do: pracy, godziwego wyna-
grodzenia, wypoczynku, opieki zdrowotnej, mieszkania, wlasnosci, zrzeszania
si¢ oraz strajku. Wielu z tych praw nie sposob oddzieli¢ od zagadnienia pracy
— ktoéra w ujeciu Jana Pawta Il ma nie tylko wymiar ekonomiczny, ale takze
gleboko personalistyczny. Papiez podkreslat rowniez potrzebg uwzglednienia
godnosci 0sob z niepetnosprawnosciami i ich prawa do pelnego uczestnictwa
w zyciu spotecznym?’.

Wspolczesna debata na temat statusu praw spotecznych czgsto prowadzi
do ich relatywizacji. Krytycy tych praw wskazuja na trudnosci zwiazane z ich
realizacja oraz na brak jednoznacznej ochrony prawnej, a zwlaszcza sadowe;j
— w przeciwienstwie do praw wolnosciowych, ktére w wigkszos$ci demokra-
tycznych systemoéw prawnych sa jednoznacznie chronione. W efekcie prawa
spoteczne bywaja traktowane nie jako fundamentalne uprawnienia, lecz ra-
czej jako cele polityczne lub postulaty, ktorych realizacja zalezy od biezacych
mozliwosci ekonomicznych. Jan Pawel II wyraznie sprzeciwial si¢ takiemu
podejsciu. W jego nauczaniu podstawa praw spotecznych nie sa akty prawne
czy praktyka instytucjonalna, lecz niezbywalna godnos¢ cztowieka, a ich zna-
czenie nie wynika z poziomu ochrony prawnej, lecz z natury osoby ludzkie;j.

3 Zob.JanPaw etIl, Encyklika Laborem exercens, nr 18, Holy See, https:/www.vatican.va/
content/john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 14091981 laborem-exercens.html.

56 Zob. t e n z e, Oredzie na XXXII Swiatowy Dzien Pokoju, nr 8.

57 Zob. tamze, nr 22.
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Dlatego tez odmawianie im rangi praw podstawowych jest zdaniem Papieza
btgdem opartym na myleniu zrédia praw z ich instytucjonalng gwarancja. Co
wigcej, Jan Pawel II konsekwentnie przypominal, ze prawa cztowieka sa ze
soba Scisle powiazane — tworza calos¢, ktorej nie sposob dzieli¢ bez ryzyka
naruszenia ich sensu i skuteczno$ci.

PRAWA SOLIDARNOSCIOWE

Prawa solidarnosciowe, zaliczane do tak zwanej trzeciej generacji praw
cztowieka, pojawily si¢ w refleksji migdzynarodowej w latach siedemdzie-
siatych dwudziestego wieku, gtéwnie za sprawa koncepcji Karela Vasaka®.
Stanowia one odpowiedz na wyzwania wspotczesnego §wiata, wymagajace
wspolnej odpowiedzialnosci i globalnej wspotpracy. Istotny wktad w rozwoj
praw solidarno$ciowych wnosi nauczanie spoteczne Kosciola katolickiego,
ktére z jednej strony silnie akcentuje zasadg solidarnosci, z drugiej za$ podej-
muje tematy bezposrednio zwigzane z trescia tych praw.

Do praw trzeciej generacji zaliczane sa mi¢dzy innymi prawa: do rozwoju,
do zycia w pokoju, do korzystania z nieskazonego srodowiska naturalnego,
do dziedzictwa ludzkosci oraz do pomocy humanitarnej. Ich wsp6lnym mia-
nownikiem jest potrzeba prowadzenia polityki integralnego rozwoju — takiej,
ktora uwzglednia wspotzaleznos¢ sfer spotecznej, gospodarczej i przyrodni-
czej. Zaniedbanie ktorejkolwiek z tych ptaszczyzn prowadzi do nieréwnosci
i zagrozen dla godziwych warunkéw zycia, a nierzadko takze dla samego
przetrwania cztowieka.

Specyfika tych praw polega na mozliwos$ci ich realizacji wytacznie dzigki
zaangazowaniu catej wspolnoty migdzynarodowej — stad ich ,,solidarno$cio-
wy”’ charakter. Jan Pawet I, odnoszac si¢ do tej problematyki, szczegolna uwa-
ge poswigcat prawu do rozwoju. Podkreslat, ze kazdemu czlowiekowi — jak
i kazdemu narodowi — przystuguje prawo do integralnego, wszechstronnego
rozwoju, a spoleczno$¢ migdzynarodowa ma obowiazek wspiera¢ t¢ droge,
zwlaszcza w odniesieniu do krajoéw ubogich i marginalizowanych®. W tej
optyce prawo do rozwoju jawi si¢ jako syntetyczne ujgcie idei praw czlowie-
ka, ktorych celem jest dobro osoby ludzkiej rozumiane jako jej pelny rozwoj
w wymiarze indywidualnym i wspolnotowym.

8 Zob. K. V a s a k, Human Rights: A Thirty-Year Struggle; The Sustained Efforts to Give
Force of Law to the Universal Declaration of Human Rights, ,,UNESCO Courier” 30(1977) nr 11,
s.29-32.

% Por. [John Paulll], Pope John Paul II on Contemporary Development, ,,Population and
Development Review” 17(1991) nr 3, s. 553n.
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Zalezno$¢ migdzy wspolna odpowiedzialnoscia a realizacja praw trzeciej
generacji szczegolnie wyrazna staje si¢ w przypadku prawa do zycia w po-
koju oraz prawa do nieskazonego srodowiska. W dobie globalnych zagrozen
— takich jak terroryzm czy katastrofy ekologiczne — dziatania pojedynczego
panstwa (a czasem nawet jednostki lub stosunkowo matej grupy) moga zniwe-
czy¢ wysitki podejmowane przez spotecznosci migdzynarodowe. Powietrze,
woda czy klimat nie respektuja granic panstwowych, a globalne bezpieczen-
stwo moze zosta¢ naruszone przez niewielka grupe dziatajaca w oderwaniu od
porzadku wspolnotowego. Ochrona tych praw staje si¢ zatem warunkiem nie
tylko rozwoju, ale niekiedy wrecz fizycznego przetrwania ludzkosci.

W Oredziu na XXXIII Swiatowy Dzien Pokoju w Jan Pawet II wyrazit
przekonanie, ze poko6j jest mozliwy w takim stopniu, w jakim cata ludzkos¢ po-
trafi rozpozna¢ swoje podstawowe powotanie — by tworzy¢ wspolnotg oparta
na uznaniu godnosci i praw kazdego cztowieka, niezaleznie od r6znic spotecz-
nych, kulturowych czy religijnych. Papiez dostrzegat w procesach globalizacji
potencjalne zagrozenia, ale 1 szansg¢ na realizacj¢ tego ideatu. Z optymizmem
zauwazal, ze globalizacja — jesli zostanie ukierunkowana warto$ciami spra-
wiedliwos$ci, rdwnosci i solidarno$ci — moze przyczynic si¢ do przeksztalcenia
ludzkos$ci w autentyczna rodzing narodow®. Nie oznacza to jednak rezygnacji
z interesdw narodowych, lecz ich podporzadkowanie wspdolnemu dobru®'.

SPOLECZNA I PRAWNA OCHRONA PRAW CZLOWIEKA

Wspolczesny konsens co do potrzeby ochrony praw przystugujacych czto-
wiekowi jest szeroki i niemal powszechny. Mimo to naruszenia tych praw
wciaz maja miejsce — zarowno ze strony jednostek i1 grup spotecznych, jak
1 ze strony organizacji politycznych, militarnych, terrorystycznych lub gospo-
darczych. Niepokojace jest, ze do ich tamania dochodzi réwniez na poziomie
struktur panstwowych. Dlatego nie traci na aktualnos$ci pytanie o skuteczne
mechanizmy ochrony praw cztowieka.

Wyrodznia sig zazwyczaj dwa gldwne sposoby ochrony tych praw: prawny
i pozaprawny®. Jan Pawet Il podkreslat znaczenie obu tych wymiarow, za-
uwazajac, ze kazde pogwalcenie podstawowych praw osoby ludzkiej jest nie
tylko indywidualnym naduzyciem, ale zniewaga wobec wspolnego sumienia
ludzkosci. W jednym z oredzi na Swiatowy Dzien Pokoju przypominat, ze

6 Zob.Jan Paw etll, Oredzie na Swiatowy Dzien Pokoju 1 stycznia 2000, nr 5.

o Tamze, nr 6.

¢ Por. F.B. Cross, The Relevance of Law in Human Rights Protection, ,,International Review
of Law and Economics” 19(1999) nr 1, s. 96.
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obowiazek obrony praw czlowieka wykracza poza granice panstw 1 kontynen-
tow — ma charakter uniwersalny i globalny®.

Z formalnego punktu widzenia prawa cztowieka maja pierwotnie charakter
moralny, a wiec nie sg z mocy samej swej natury wiazace w sensie prawnym®*,
Moc obowiazujaca zyskuja dopiero wtedy, gdy zostaja wtaczone do systemu
prawa stanowionego. Jan Pawet I wielokrotnie apelowatl o utworzenie mig-
dzynarodowych mechanizméw umozliwiajacych skuteczne egzekwowanie
przestrzegania tych praw.

Rownie istotna — jesli nie wazniejsza w dlugiej perspektywie — jest jednak
ochrona pozaprawna. Obejmuje ona dzialania wychowawcze, ksztaltowanie
opinii publicznej, edukacje w zakresie praw cztowieka, tworzenie struktur
demokratycznych, wspieranie odpowiedzialnych modeli zarzadzania oraz
promocj¢ rozwoju kulturowego i gospodarczego. Papiez okres$lal ten szeroki
zakres dzialan mianem , krzewienia kultury praw ludzkich”® i apelowat o za-
angazowanie wszystkich sit spotecznych w jej upowszechnianie.

W tym konteks$cie szczegdlng rolg przypisywat opinii publicznej, ktorej
wplyw — ze wzgledu na rozwo6j mediow i technologii informacyjnych — zna-
czaco wzrost®. Zaréwno potencjal ochrony praw cztowieka, jak i ryzyko ich
naruszania moga by¢ wzmacniane przez srodki masowego przekazu. Papiez
dostrzegat ich janusowe oblicze — fakt, Ze moga promowac przemoc i dezinfor-
macje, ale jednoczesnie stanowi¢ narze¢dzie budzenia wrazliwosci spotecznej
1 mobilizacji na rzecz godnosci cztowieka.

Poza instytucjami panstwowymi i mediami istotng funkcj¢ w ochronie praw
czlowieka pelnia rowniez organizacje migdzynarodowe. Ich aktywnos¢ obej-
muje zarowno dziatania legislacyjne, jak i edukacyjne, a w epoce globalizacji
coraz czg$ciej koncentruje si¢ na wyzwaniach przekraczajacych granice naro-
dowe: w sferze spotecznej, ekologicznej i ekonomicznej®’. W tym obszarze nie
mozna poming¢ takze dziatalno$ci Kosciota katolickiego, ktory — jak zauwaza
Eric O. Hanson — odgrywa istotng rolg¢ w polityce migdzynarodowej, migdzy
innymi poprzez dziatania dyplomatyczne, charytatywne i edukacyjne®.

Jan Pawet I z wyjatkowa konsekwencja realizowat wizjg Kosciota jako
obroncy praw cztowieka — zarowno w wymiarze doktrynalnym, jak i prak-

63 Zob. Jan Paw etll, Oredzie na Swiatowy Dzier Pokoju I stycznia 2000, nr 7.

% Por.J. Tasioulas, On the Nature of Human Rights, w: The Philosophy of Human Rights,
red. G. Ernst and J.-Ch. Heilinger, De Gruyter, Géttingen 2012, s. 23-25.

% Jan Paw et Oredzie na XXXII Swiatowy Dzien Pokoju, nr 12.

% Por. M. Hutas, Decydowac samemu. Sfera publiczna jako locus autonomii wedlug Jiirgena
Habermasa, Wydawnictwo KUL, Lublin 2019, s. 173n.

7 Por. S. Hu g, Dealing With Human Rights in International Organizations, ,,Journal of Human
Rights” 15(2016) nr 1, s. 21.

6 Zob. E.O. Han s o n, The Catholic Church in World Politics, Princeton University Press,
Princeton 1987.
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tycznym. Uwazat, ze skuteczna ochrona tych praw wymaga ich integralnego
traktowania oraz silnej woli ich obrony. Kluczowe znaczenie ma zatem for-
mowanie kultury praw cztowieka, ktora nie tylko uwzglednia roznorodnosé
tradycji 1 systemOw wartosci, ale staje si¢ czg$cia moralnego dziedzictwa
ludzkosci. Zdaniem Papieza to wtasnie w takim kontekscie mozliwe jest bu-
dowanie przyszlosci opartej na sprawiedliwosci, solidarnosci i godnosci osoby
ludzkiej®.

WKEAD JANA PAWEA II W ROZWOJ PRAW CZEOWIEKA

Dorobek Jana Pawta II w zakresie refleksji nad prawami czlowieka oraz
ich promocji i ochrony jest na tyle istotny, ze bywa on okre§lany mianem
,Papieza praw cztowieka””’. Okreslenie to nie jest przesadne — wktad Jana
Pawta II w rozw¢j katolickiej doktryny praw cztowieka, jak i w upowszech-
nianie tych praw w debacie migdzynarodowe;j, jest bezprecedensowy w historii
papiestwa.

Punktem wyjscia jego nauczania byta niezbywalna godnosc¢ osoby ludzkiej,
z ktorej wynikaja podstawowe uprawnienia kazdego czlowieka. Juz w swo-
jej pierwszej encyklice Redemptor hominis Jan Pawet 11 wskazal na prawa
cztowieka jako kluczowe kryterium oceny ideologii, systemow politycznych
1 spoteczno-gospodarczych. W kolejnych dokumentach i wypowiedziach sys-
tematycznie rozwijat wszystkie aspekty tych praw — ich zZrdédta, tres¢ oraz
sposoby ich ochrony — tworzac spdjna, integralng wizje, ktora obejmowata
zard6wno prawa wolnosciowe, spoteczne, jak i solidarnos$ciowe.

W szczeg6lny sposob Jan Pawet II akcentowat znaczenie prawa do zycia
— prawa postrzeganego jako podstawowe i pierwotne, poniewaz jego posza-
nowanie stanowi warunek korzystania z wszelkich innych praw’'. Zgodnie
z nauczaniem papieskim zycie ludzkie zastuguje na ochrong od momentu po-
czecia. Podobne znaczenie nadal Papiez prawu do wolnos$ci sumienia i religii,
ktére uznawat za fundament pozostatych praw wolnosciowych.

Do osiagnig¢ Jana Pawta II nalezy rowniez rozwinigcie katolickiej kon-
cepcji praw spolecznych, ktorych najpetniejsze ujgcie znalazto wyraz w ency-
klice Laborem exercens. Szczegdlna uwage poswigcil w niej prawu do pracy,

® Zob. Jan P aw etlll, Poszanowanie mniejszosci warunkiem pokoju (Orgdzie na XXII
Swiatowy Dzien Pokoju 1 stycznia 1989, Watykan, 8 XII 1988), nr 12, ,,L’Osservatore Romano”
wyd. pol. 9(1988) nr 12(109), s. 1, 32.

0 Por. G.J. Bey er, Jan XXIII i Jan Pawel II. Papieze praw czlowieka, ,,Ethos. Kwartalnik
Instytutu Jana Pawta I1 KUL” 27(2014) nr 2(106), s. 92n.

' Por.[John Paulll] Pope John Paul Il on Human Rights and Population, ,,Population and
Development Review” 5(1979) nr 4, s. 747-749.
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ukazujac je w perspektywie personalistycznej i spotecznej. Rownoczesnie,
jako pierwszy sposrod papiezy, sformutowal w sposob wyrazny i systemowy
prawo do pokoju — jako prawo nie tylko moralne, ale tez spoteczne i migdzy-
narodowe.

Podkreslajac wzajemna zalezno$¢ wszystkich praw cztowieka — wolno$cio-
wych, spolecznych i solidarno$ciowych — Jan Pawel II nie tylko zintegrowat
te trzy kategorie w ramach jednej, spdjnej wizji antropologicznej i etycznej,
ale takze wniost oryginalny wklad do kazdej z nich. Jego nauczanie nie tylko
miato charakter doktrynalny, lecz takze wywarto istotny wplyw na migdzy-
narodowe standardy i dyskusje na temat praw czlowieka. Rozwinigta przez
niego koncepcja uniwersalnych praw cztowieka w czasach ich wspoétczesnego
kryzysu stanowi istotny punkt odniesienia wobec prob ich fundamentalnych
reinterpretacji.
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WIELOSC PODELOZEM JEDNOSCI
Wokot Jana Pawta 11 wizji Europy

W nauczaniu Jana Pawta Il odnajdujemy gleboko przemyslang wizje tozsamo-
Sci europejskiej. Ma ona charakter transpolityczny, nie odnosi sie wylqcznie
do aspektow politycznych i nie uznaje polityki wylqcznie za gre sit spotecznych
i technicznych, lecz wskazuje na koniecznosc jej pojmowania w kategoriach etycz-
nych. Etyka nie jest czyms zewnetrznym wobec polityki, tkwi ona w wartosciach
i zasadach, jakie politycy realizujq w sferze panstwowej i miedzynarodowej. Nie
jest bez znaczenia fakt, ze trudne momenty dziejowe sklaniajq do stawiania pytan
fundamentalnych i do poszukiwania prawdy o samej polityce.

CO FILOZOFIA OSOBY MOWI EUROPIE DZISIAJ?

Nie ulega watpliwosci, ze dwadziescia lat po Smierci Jana Pawta II Euro-
pa jest juz inna, niz byla w czasie jego pontyfikatu. Nieokreslonos¢ sytuacji
politycznej 1 kulturowej, budzaca obecnie niepokdj o losy §wiata, dotyczy
w wysokim stopniu samej Europy. Sigganie po dorobek Jana Pawta II w reflek-
sji nad aktualna kondycja Europy wiaze si¢ z oryginalnoscia jego podejscia,
do odkrywania jej fenomenu zastosowal on bowiem klucz antropologiczno-
-etyczny. W ostatnich dekadach dwudziestego wieku, dzigki temu, ze potrafit
dzieje Europy taczy¢ ze sprawa czlowieka, jego godnosci i praw, stawat si¢
wizjonerem 1 wspottworea tego kontynentu. Metodg odczytywania nauczania
Jana Pawta II na ptaszczyznie antropologii politycznej (lub $cislej: antropo-
logii polityki) zaczerpnalem z inspirujacej ksiazki pod redakcja niemieckiego
filozofa Christopha Bohra!. Mysle¢ z Wojtyta o Europie to i$¢ tropem jego
myslenia o cztowieku, patrze¢ na jej osiagnigcia i kryzysy jako na dziejowy
teatr zmagania si¢ o cztowieczenstwo, prawde, wolnosc¢, solidarno$¢.

"Ks. prof. dr hab. Alfred M. Wierzbicki — Katedra Etyki, Uniwersytet Marii Curie-Sktodow-
skiej, e-mail: alfred.wierzbicki@mail.umcs.pl, ORCID 0000-0002-9661-0828 [pelna nota o Autorze
na koncu numeru].

' Zob. Europa i jej antropologia polityczna. Czlowiek jako droga historii — o filozofii Karola
Wojtyty, red. Ch. Bohr, Ch. Schmitz, Konrad Adenauer Stiftung, Warszawa 2016.
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Pontyfikat Jana Pawta II przypadt na okres przesilenia dziejowego, wsku-
tek ktorego przezwycigzony zostal porzadek jaltanski, uksztattowany po po-
konaniu hitlerowskich Niemiec przez Stany Zjednoczone i Zwiazek Radziecki
jako $wiatowe potegi, wspierane przez swoich sojusznikow. Po konferencji
w Jalcie nastal trwajacy prawie pot wieku okres ideologicznego zderzenia
dwoch blokow, okreslany jako epoka zimnej wojny. Dla narodéw Europy
Srodkowo-Wschodniej oznaczato to trwanie zagrozenia totalitarnego, totalita-
ryzm nazistowski zostal bowiem zastapiony totalitaryzmem komunistycznym.
Zachodnia czg$¢ Europy przezywala odradzanie si¢ demokracji 1 stalty wzrost
dobrobytu, ale nie byta wolna od lgku przed militarnym — by¢ moze nawet
nuklearnym — atakiem ze strony bloku komunistycznego. Cata powojenna
Europa zyta w cieniu wojny: tej z niedawnej przesztosci oraz tej, ktora mogta
wybuchnad.

Rok 1989 przynidst zmiang. Zapoczatkowana juz w 1980 roku w Polsce
»rewolucja Solidarno$ci” kulminowata w wydarzeniach ,,Jesieni Ludow”,
otwierajac pole najpierw dla transformacji ustrojowej krajow komunistycz-
nych, a potem dla procesow integracyjnych w strukturach Unii Europejskie;j.
Europa przybierata nowa posta¢ polityczng i ekonomiczna, budowala swa
nieznana wczesniej podmiotowos¢ jako Europa jednoczaca sig 1 przezwycig-
zajaca podziatly, a jednoczesnie respektujaca wielo§¢ doswiadczen narodowych
1 panstwowych. W ocenie Jana Pawta Il korzenie tego przetomu tkwity w zdol-
nos$ci do respektowania fadu moralnego w sferze politycznej. ,,Wydarzenia
roku 1989 sa przykladem zwycigstwa woli dialogu i ducha ewangelicznego
w zmaganiach z przeciwnikiem, ktory nie czuje si¢ zwiazany zasadami mo-
ralnymi: sg zatem przestroga dla tych, ktorzy w imig realizmu politycznego
chca usunac z areny politycznej prawo i moralno$¢™ — pisat. Ton Centesimus
annus daleki jest od optymizmu, jaki cechowat glo$ny esej Francisa Fukuyamy
na temat konca historii®. Jan Pawet II patrzyt na nowa pojattanska epoke jako
na wyzwanie dla Europy, a ,,rewolucji 1989 roku”, mimo jej spektakularnych
osiagni¢¢, nie uwazat za rewolucje dokonczona.

Z niepokojem patrzyt na przejawy nowych podziatow, ktorych geneze
stanowity rézne formy partykularyzmu i egoizmu. W homilii wygloszonej
w Gnieznie w roku 1997 zarysowat grozbg¢ nowego muru niszczacego etycz-
ne fundamenty europejskosci: ,,Czyz nie mozna powiedzie¢, ze po upadku
jednego muru, tego widzialnego, jeszcze bardziej odstonit si¢ inny mur, nie-
widzialny, ktory nadal dzieli nasz kontynent — mur, ktory przebiega przez

2Jan PawetIl Encyklika Centesimus annus, nr 25, ,,Osservatore Romano” wyd. pol.
12(1991) nr 4(141), s. 14.

3 Zob. F. Fukuy am a, Koniec historii, ttum. T. Bieron, M. Wichrowski, Zysk i S-ka, Poz-
nan 1997.
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ludzkie serca? Jest on zbudowany z lgku i agresji, z braku zrozumienia dla
ludzi o innym pochodzeniu, kolorze skory, przekonaniach religijnych, jest
on zbudowany z egoizmu politycznego i gospodarczego oraz z ostabienia
wrazliwos$ci na warto$¢ zycia ludzkiego 1 godnos¢ kazdego cztowieka. Nawet
niewatpliwe osiagnigcia ostatniego okresu na polu gospodarczym, politycz-
nym, spotecznym nie przestaniaja istnienia tego muru. Jego cien ktadzie sig
na catej Europie. Do prawdziwego zjednoczenia kontynentu europejskiego
droga jeszcze jest daleka. Nie bedzie jednosci Europy, dopdki nie bgdzie ona
wspolnota ducha™.

Z uznaniem obserwowat zjednoczeniowe tendencje na kontynencie euro-
pejskim, ale mys$lac o jednosci Europy, nie ograniczat tego dazenia do jego
aspektow politycznych i ekonomicznych, wskazujac na potrzebe przezwycig-
zenia nihilizmu negujacego zaréwno duchowy pierwiastek cztowieczenstwa,
jak i solidarnos¢ w relacjach migdzyludzkich. Ferdinando Adornato nazywat
Jana Pawta II ostatnim filozofem Europy, o jej jednos$ci Papiez méwit bowiem
jezykiem etyki’. W etycznym stowniku Karola Wojtyly poczesne miejsce zaj-
mowato pojegcie solidarnosci. W polskim doswiadczeniu lat osiemdziesiatych
dwudziestego stulecia — do§wiadczeniu, ktoremu towarzyszyt jako Papiez —
dostrzegat sens uniwersalny. Sprzeciw wobec totalitaryzmu dokonywat si¢
wowczas w Polsce w imig prawdy o cztowieku jako osobie, w ktorej los wpi-
sana jest obecno$¢ innych. [stota solidarnos$ci jest dzwiganie cigzaréow jednych
ludzi przez drugich, a to znaczy wzajemne uczestnictwo w czlowieczenstwie.
Juz w swym studium antropologicznym Osoba i czyn® Wojtyta utozsamia
etyczno$¢ wiezi ludzkich z solidarnoscia’. W podobny sposob ukazuje Europie
jednoczacej si¢ po upadku komunizmu, bedacego jako system totalitarny prak-
tyczna negacja godnosci cztowieka, ideal wspolnoty ducha, ktory praktycznie
realizuje si¢ w postawach solidarnosci.

Etyczny dyskurs Jana Pawta II na temat Europy nie utracit znaczenia
w okresie dwoch dekad, ktére nastapity po jego Smierci; co wigcej, okazu-
je si¢ on coraz bardziej nicodzowny w debatach akademickich, koscielnych
i publicznych. Lata te zostaty bowiem naznaczone wstrzasami, wobec ktorych
nalezy stawia¢ pytania o charakterze podstawowym. Sa to pytania na wskro$
etyczne, prowadzace do rozpoznania warto$ci stanowiacych genealogi¢ Euro-

*Tan Pawetll, ylko z Chrystusem mozna zbudowaé nowy dom dla Europy (Homilia
z okazji 1000-lecia $mierci $w. Wojciecha, Gniezno, 3 VI 1997), ,,L’Osservatore Romano” wyd.
pol. 18(1997) nr 7(194), s. 28.

5 Zob.F. Adornato, Karol Wojtyla: jedyny (ostatni?) filozof moralista naszego czasu, ttam.
A. Wierzbicki, ,,Ethos. Kwartalnik Instytutu Jana Pawta II KUL” 15(2002) nr 3-4(59-60), s. 40-53.

6 Zob.K. Wojtyta, Osobaiczyn, w: tenze,, Osobaiczyn” oraz inne studia antropologiczne,
Wydawnictwo Towarzystwa Naukowego KUL, Lublin 2000, s. 43-344.

7 Por. tamze, s. 323n.
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py oraz domagajace si¢ przebudzenia na rzecz ich respektowania i rozwijania
w praktyce jednoczenia naszego kontynentu.

Wstrzasy, ktore dotkngly Europg, stanowia wyzwanie dla §wiadomo-
sci 1 praktyki zasady solidarno$ci. Stawato si¢ to juz oczywiste w przypad-
ku kryzysu finansowego w roku 2008, ktory, chociaz miat zasigg globalny,
dotknat szczegolnie ostro wigkszos¢ krajow Unii Europejskiej. Zachwianie
si¢ stabilnos$ci ekonomicznej rodzi peknigcia spoteczne i najmocniej uderza
w najstabszych, poszerzajac sferg bezrobocia i prekariatu. Model drapiezne-
go kapitalizmu, postugujacego si¢ kreatywnymi instrumentami finansowymi,
okazat si¢ szkodliwy dla samych uczestnikow gry szybkiego i nickonwencjo-
nalnego zysku. Etycznym problemem nie jest bynajmniej samo dazenie do
zysku, lecz tworzenie systemowego wykluczenia i poglgbianie spotecznego
rozwarstwienia.

Rok 2015 zaznaczyt si¢ w najnowszych dziejach Europy niespotykana
wczesniej w swej wielkos$ci falg uchodzcow wojennych i migrantow ekono-
micznych. Docierali oni do granic Unii Europejskiej z ogarnigtej wojna Syrii
oraz z krajow Afryki i Azji. Europa doswiadczata gigbokiego rozdarcia na
tle postawy solidarnos$ci z przybyszami z zewnatrz, a ponadto pojawily si¢
kontrowersje dotyczace form i zakresu tej solidarnosci. Motywowana etycznie,
»zwWykta” ludzka wrazliwoscia, postawa otwartosci reprezentowana przez An-
gele Merkel, pelniaca wowczas urzad kanclerza Republiki Federalnej Niemiec,
spotykata si¢ z krytyka innych panstw, nie budzita ona zreszta entuzjazmu
w samych Niemczech®. Apele papieza Franciszka o przyjmowanie uchodzcow
w parafiach i rodzinach nie odniosty spotecznego efektu. Sam Papiez w dys-
kretny sposob ujawnia, ze jego apele spotykaty si¢ z obojgtnoscia ze strony po-
litykéw. W rozmowie z Dominikiem Woltonem przyznaje: ,,Europejczycy nie
zgadzaja sig ze soba w tej kwestii. Mowitem o tym [o uchodzcach — A.M.W.]
w moich trzech wystapieniach wygtoszonych w Europie, dwdch w Strasburgu
i jednym z okazji przyjecia Nagrody Karola Wielkiego. Wszystko tam jest’™.
Paradoksalnie bardziej stuchano Papieza w krajach ,,starej” Europy, cechuja-
cej sie daleko posunigtym sekularyzmem, niz w krajach Europy Srodkowo-
-Wschodniej, gdzie katolicyzm przejawia wigksza zywotno$¢ i ma wigkszy
wplyw na zycie publiczne. W debacie wokot sprawy uchodzcoéw zaczgly do-
minowac czynniki emocjonalne, niestety empatia wobec ludzi w potrzebie
bardzo czgsto przegrywala z lgkiem i uprzedzeniami.

8 Por. A. Stempin, Angela Merkel. Cesarzowa Europy, Wydawnictwo Agora, Warsza-
wa 2021, s. 346-349.

® Papiez Franciszek, D. Wolton, Otwieranie drzwi. Rozmowy o Kosciele i swiecie,
thum. M. Chojnacki, Wydawnictwo WAM, Krakow 2018, s. 130.
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Pandemia spowodowana rozprzestrzenianiem si¢ wirusa COVID-19 wy-
stawita solidarnos¢ krajow i spoteczenstw Europy na probg. Doswiadczenia
graniczne, jak $§mier¢ setek tysigcy ludzi w czasie pokoju, izolacja w domu czy
przeniesienie zycia publicznego do Internetu, ozywily myslenie o wspdlnocie
losu wszystkich ludzi. Z uznaniem nalezy stwierdzi¢, ze polityczne struk-
tury Unii Europejskiej z duza efektywnoscia dopetiaty dzialania instytucji
panstw cztonkowskich. Cigzary zmagan z pandemia i jej skutkami okazywaly
si¢ 1zejsze, gdy wyzwalata sig solidarnos¢, czy to w przestrzeni krajowej, czy
migdzynarodowe;.

Agresja Rosji na Ukraing w lutym 2022 roku uczynifa kontynent europejski
terenem wojny. Chociaz dzialania wojenne Rosji przeciwko Ukrainie, prowa-
dzone juz od roku 2014, nie byly powszechnie postrzegane przez spotecznosci
krajow europejskich jako powazne naruszenie porzadku migdzynarodowego,
inaczej stato si¢ w przypadku wojny pelnoskalowej. Sita ataku oraz brutalno$¢,
z jaka wojska rosyjskie traktuja mieszkancow Ukrainy, obudzily w wigkszosci
spoteczenstw Europy solidarno$¢ wyrazajaca si¢ w politycznych, militarnych
1 humanitarnych formach wsparcia dla ofiar tej wojny. Jej los nie jest jeszcze
przesadzony, otwarta pozostaje sprawa sprawiedliwego pokoju.

Na szali lezy suwerenno$¢ Ukrainy i jej prawo do decydowania o swojej
kulturowej i politycznej tozsamosci, a takze bezpieczenstwo innych krajow,
ktore w przysztosci moga zosta¢ napadnigte przez Rosjg, jesli nie pozbedzie
si¢ ona swej imperialistycznej polityki. Pojawia sig tez pytanie, czy §wiatowe
mocarstwa — Stany Zjednoczone i Rosja — nie powrdca do praktyki podziatu
$wiata na strefy wptywow. Gdyby tak si¢ stalo, oznaczatoby to powr6t do
modelu jattanskiego w stosunkach miedzynarodowych. Oznaczatoby to szko-
dliwy regres wobec przemian, jakie zachodzily po roku 1989. Polityka oparta
na sile i przemocy zastapitaby polityke oparta na solidarnos$ci i wspotpracy.

Polityczna jedno$¢ Unii Europejskiej zdaje si¢ obecnie mniej chwiejna,
a nawet mozna sadzi¢, ze wzmocnita si¢ wskutek przyrostu §wiadomosci za-
grozenia ze strony Rosji. Nalezy docenia¢ instytucjonalng mobilizacj¢ na rzecz
bezpieczenstwa Europejczykow, ale to nie wszystko, co nalezy zrobi¢. Nie
mozna unika¢ pytania o sens bycia mieszkancem i obywatelem Europy. W na-
uczaniu Jana Pawla II odnajdujemy gleboko przemyslana wizjg tozsamosci
europejskiej. Ma ona charakter transpolityczny, nie odnosi si¢ wytacznie do
aspektow politycznych i nie uznaje polityki wylacznie za grg sit spolecznych
1 technicznych, lecz wskazuje na koniecznos$¢ jej pojmowania w kategoriach
etycznych. Etyka nie jest bowiem czym$ zewngtrznym wobec polityki, tkwi
ona w wartosciach i zasadach, jakie politycy — czy to $wiadomie, czy tez bez
glebszej refleksji — realizuja w sferze panstwowej i migdzynarodowej. Nie jest
bez znaczenia fakt, Ze trudne momenty dziejowe sklaniaja do stawiania pytan
fundamentalnych i do poszukiwania prawdy o same;j polityce.
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Przypomnijmy, ze Jan Pawetl II wnidsl do nauczania Kosciota glebsza
wrazliwo$¢ humanistyczna. Przygotowaly go do tego tak osobiste doswiad-
czenie chrzescijanina odpowiadajacego na wyzwania i zagrozenia nazizmu
1 komunizmu, jak 1jego zaawansowane studia filozoficzne wokot problematyki
osoby, a zwlaszcza wyrazna pastoralna orientacja Soboru Watykanskiego II ku
swiatu wspolczesnemu, przezywajacemu rozdarcie miedzy nadzieja a Igkiem.
Juz od poczatku swego pontyfikatu Papiez z Polski odstanial humanistyczny
rys chrze$cijanstwa i utozsamiat Ewangeli¢ z oredziem o godnosci cztowieka:
,Cztowiek w catej prawdzie swego istnienia i bycia osobowego i1 zarazem
«wspdlnotowegoy, 1 zarazem «spotecznego» — w obrgbie wlasnej rodziny,
w obrgbie tylu roznych spotecznosci, srodowisk, w obrebie swojego narodu
czy ludu (a moze jeszcze tylko klanu lub szczepu), w obregbie calej ludzkosci
— ten czlowiek jest pierwsza droga, po ktorej winien kroczy¢ Kosciolt w wy-
petianiu swojego postannictwa, jest pierwszq i podstawowq drogq Kosciota,
droga wyznaczona przez samego Chrystusa, droga, ktora nieodmiennie pro-
wadzi przez Tajemnice Wcielenia i Odkupienia™'®.

Konsekwentna afirmacja godnosci osoby prowadzi do uznania naturalnych
1 niezbywalnych praw cztowieka. Jan Pawel II — rozwijajac nauczanie Soboru
Watykanskiego I oraz soborowych papiezy — Jana XXIII i Pawta VI — po-
stuguje si¢ jezykiem praw cztowieka jako jezykiem wiasnym Kosciota, przez
co odnajduje wspolny jezyk z kulturg wyrosta z dazen oswiecenia. Z praw
cztowieka Jan Pawel Il wyprowadza prawa narodow. Jest on wielkim konty-
nuatorem mys$li Pawta Wilodkowica, krakowskiego uczonego z pigtnastego
wieku, oraz szkoly z Salamanki. Intuicje sredniowiecznych medrcow znajduja
bardziej ugruntowana wyktadni¢ we wspolczesnej filozofii osoby, ktora Karol
Wojtyla rozwijal w studium Osoba i czyn.

Ksiazka Wojtytly, ktéra zainteresowano si¢ petniej dopiero po wyborze jej
autora na Papieza, nalezy do najwazniejszych ksiazek drugiej potowy dwu-
dziestego wieku. Dostrzegli to zwlaszcza wloscy filozofowie Rocco Buttiglio-
ne'' i Giovanni Reale'?, odczytujac ja jako udang probe syntezy klasycznej
filozofii bytu z nowozytna filozofia Swiadomosci. W probie tej odzwierciedla
si¢ spojrzenie na filozoficzne tradycje sredniowiecznej i nowozytnej Europy

10 Jan Paw elll, Encyklika Redemptor hominis, nr 14, w: Jan Pawel II. Nauczanie paieskie,
t.2 (1979), cz. 1, red. E. Weron, A. Jaroch, Pallottinum, Poznan 1990, s. 246.

"' Zob.R. Buttiglione, Mysi Karola Wojtyly, thum. J. Merecki, Instytut Jana Pawta 11
KUL, Lublin 2010.

12 Por. G. Reale, Karol Wojtyla. Pielgrzym Absolutu, ttum. M. Gajda, Centrum Mysli Jana
Pawta I, Warszawa 2008, s. 63-96. Warto zauwazy¢, ze Reale wprowadzit dzieta filozoficzne Karola
Wojtyty do redagowanej przez siebie serii ,,I1 Pensiero Occidentale”, stanowiacej swoista bibliotekg
mysli europejskiej (zob. K. W o jtyta, Metafisica della persona. Tutte le opere filosofiche e saggi
integrativi, Bompiani, Milano 2003).
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w ich ciaglosci 1 rozwoju, a jednoczesnie dostrzeganie mozliwo$ci, a nawet
koniecznosci, scalania aspektow tych tradycji w spojnej syntezie, znajdujacej
oparcie w ogladzie fenomenologicznym. Wedlug Realego filozofia zawdzig-
cza Wojtyle zarysowanie nowego paradygmatu metafizyki, czyli metafizyki
osoby. Metafizyka ta pomaga zrozumie¢, ze osoba, ktdra poznaje siebie od we-
wnatrz, jest punktem odniesienia dla poznania wszelkiego istnienia, a przede
wszystkim istnienia innych os6b. Sens bytu odstania si¢ dopiero w osobie,
istniejacej i dzialajacej w relacjach z innymi osobami. Metafizyka osoby daje
realistyczne podstawy dla personalistycznej interpretacji wigzi migdzyludz-
kich, od relacji migdzyosobowych (ja—ty), poprzez relacje spoteczne (my) do
relacji migdzynarodowych (my—wy—oni). Kazdy ludzki §wiat, niezaleznie od
jego skali, jest swiatem 0sob zdolnych do poznania prawdy o godnosci osoby
i do jej praktycznej afirmacji'.

W dojrzatej mysli nowozytnej Immanuel Kant przeciwstawial si¢ indywi-
dualistycznej koncepcji osoby, wskazujac na istnienie panstwa celéw samych
w sobie'*. Termin ,,panstwo” sugeruje rzeczywistos¢ polityczna, ale Kantowi
chodzi o ,,zrzeszenie”, ,,zwiazek” bedacy zrodtem etycznosci wszelkich relacji
migdzyludzkich, ktérych relacje polityczne sa szczegdlnym, cho¢ znaczacym
przypadkiem. Kantowska zasada ,,panstwa celow”'>, pozwala na wypraco-
wanie formuly imperatywu kategorycznego z uwzglgdnieniem faktu wielosci
osob. Chociaz Kant nie miat jeszcze do czynienia ani z teoretycznym, ani
z praktycznym totalizmem, ktory rozwinat si¢ dopiero w nastgpnych dwoch
stuleciach, jego krytyka indywidualizmu odnosi si¢ rowniez do totalizmu.
W mysli Wojtyly znajduje si¢ kontynuacja, rozwinigcie i uscislenie tego watku
Kantowskiej filozofii osoby.

Wojtyta pokazuje, ze wspdlnotowy wymiar ludzkiego zycia nie jest czyms$
zewngtrznym czy akcydentalnym w stosunku do istnienia i dzialania same;j
osoby, lecz przynalezy do niej samej jako jej istotowa wiasciwos¢!e. Osoba
i czyn odznacza si¢ spojnoscia, gdy chodzi o odstanianie czynnikéw konsty-
tuujacych (wspot-konstytujacych) osobg. Kolejne poglebione analizy czynu,
rozpoznanego jako podstawowe doswiadczenie cztowieka, dotycza aspektow
swiadomosci, sprawczosci, integracji, a w koncowej czgsci zawieraja zarys
teorii uczestnictwa'’. Oglad osoby jako podmiotu §wiadomego i wolnego, zin-
tegrowanego w przejawach swych funkcji, kulminuje w antropologicznej, na

3 Por. Reale,dz. cyt., s. 106-109.

4 Por. I. K ant, Uzasadnienie metafizyki moralnosci, ttum. M. Wartenberg, PWN, Warsza-
wa 1984, s. 68n.

15 Tamze, s. 69.

1 Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s.309n.

17 Zob. tamze, s. 301-335.
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tym wstgpnym i podstawowym etapie jeszcze pre-etycznej analizie bytowania
i dziatania osoby razem z innymi osobami.

W kontekscie rozwazan na temat teorii uczestnictwa zostaje wprowadzone
pojecie ,,personalistycznej wartosci czynu”'®. W pojeciu tym Wojtyla zdaje
si¢ przerzuca¢ most ponad dwoma dominujacymi spojrzeniami na cztowieka
obecnymi w mysli europejskiej lat szes¢dziesiatych dwudziestego wieku, czyli
w okresie, w ktorym powstawata jego ksiazka. Mozna z tego powodu uznac
ja za tworcza — uwzgledniajaca tkwiace w nich ziarna prawdy — odpowiedz na
marksizm i egzystencjalizm'®. Podobnie jak Karol Marks, Wojtyta dostrzega
wspolnotowy wymiar dziatania ludzkiego, ale nie redukuje osobowych podmio-
tow kolektywnej praxis do zbioru relacji spotecznych, zbiorowa praxis ludzka
rozwija si¢ bowiem na podtozu dziatania 0sob jako swiadomych i stanowiacych
o sobie podmiotéw. Dlatego konieczne okazuje si¢ dla Wojtyly wprowadzenie
réwniez pojgcia autentycznosci, ktorym postugiwali sig egzystencjalisci, wraz-
liwi na niepowtarzalnosc¢ i osobliwos¢ kazdej ludzkiej jednostki. Wojtyta jednak
poddaje to pojecie relekturze w $wietle faktu, ze cztowiek bytuje i dziata razem
z innymi, a w zwiazku z tym autentyczne postawy respektujace nieredukowal-
nos¢ osoby to solidarno$¢ i1 sprzeciw, w jednej 1 drugiej wyraza si¢ osobowe,
czyli racjonalne i odpowiedzialne samostanowienie®.

Roéwnolegle z wgladem w ontyczna i aksjologiczng strukture osoby do-
konuje si¢ w mys$li Wojtyly petniejsze zrozumienie, ze osoba nie jest jakas
»samotna wyspa”, lecz zyje, dziata, spetnia sig lub alienuje si¢ we wspolnocie
0s0b. Pojecie ,,communio personarum” Wojtyta przenosi do swego dyskursu
filozoficzno-teologicznego z jezyka Soboru Watykanskiego II, staje si¢ ono
dla niego inspiracja do testowania etyki personalistycznej jako etyki wspol-
notowej*!. Ten watek mys$li Wojtyly stanowi jego znaczacy wkiad w szersza
tendencj¢ do przebudowy etyki katolickiej w kategoriach wpolnotowosci
— tendencja ta zarysowala si¢ wyraznie w latach posoborowych?. Rzuca to
rowniez $wiatto na rozmach i glebig refleksji Jana Pawta II o Europie jako
wspolnocie 0sob poszukujacych swej tozsamosci na drogach naznaczonych
dziejowymi pgknigciami i konwulsjami.

Przypomnijmy, ze filozofia osoby, ktora wytonita si¢ z probleméw teolo-
gicznych dyskutowanych przez starozytnych chrzescijan, dopiero w dwudzie-

18 Por. tamze, s. 304-307.

¥ Por.Buttiglione,dz. cyt., s. 363n.

20 Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 325n.

2 Zob. K. W o jtyta, Rodzina jako ,,communio personarum”. Proba interpretacji teolo-
gicznej, ,,Ateneum Kaptanskie” 66(1974) nr 3(83), s. 347-361; t e n z e, Rodzicielstwo a ,,communio
personarum”, ,,Ateneum Kaptanskie” 67(1975) nr 1(84), s. 17-31.

2 Por. AM. Wierzbicki, Osoba i moralnosé. Personalizm w etyce Karola Wojtyly i Ta-
deusza Stycznia, Wydawnictwo KUL, Lublin 2021, s. 123n.
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stym wieku przybrata postac ruchu personalistycznego. Wedlug Juana Manuela
Burgosa geneza personalizmu w filozofii i w mysli spolecznej wiaze si¢ ze
zjawiskiem kryzysu kultury europejskiej, wywolanym przez katastrofg, jaka
okazata si¢ pierwsza wojna $wiatowa?. Personalizm jako odpowiedz na kryzys
obejmujacy moralnos¢, nauke, sztuke i religi¢ wyrazat dazenie do przebudze-
nia spotecznego, pozwalajacego uniknac¢ jeszcze wigkszej katastrofy. Perso-
nalistyczna mysl Karola Wojtyty rozwijata si¢ w odpowiedzi na katastrofalne
dla cztowieczenstwa konsekwencje nazizmu i komunizmu. Tq sama krytyka
obejmowat on jednak rowniez spoteczenstwo konsumpcyjne, zaktadajace
zastapienie rewolucji postmodernistyczna kultura chwili, powierzchowno$ci
1 ptynnos$ci. Uprawiana przezen z zachowaniem rygoréw metodologicznych
filozofia osoby nie da si¢ zamkna¢ w granicach dyskursu wylacznie akade-
mickiego, zawiera ona bowiem wyrazna perspektywe praktyczna. Zreszta,
czy mogtoby by¢ inaczej, gdy przedmiotem badan w warsztacie filozofa jest
c zyn? Jak dalece filozofia ma sens praktyczny, przekonuje moment, w ktorym
Wojtyta wienczy swa prace filozoficzna, zapewne nie przeczuwajac, ze wkrot-
ce zostanie papiezem. W roku 1977 przedstawil on w Mediolanie wyktad,
w ktorym — poszukujac adekwatnej odpowiedzi na kryzys kultury wspotcze-
snej — zarysowat wizj¢ rewolucji personalistycznej*.

Wydarzenia, ktore mialy miejsce w Gdansku w sierpniu 1980 roku, mogty
tylko utwierdzi¢ przekonanie Jana Pawta Il, ze ,,rewolucja ducha”, dokonujaca
si¢ bez przemocy, jest zarowno konieczna, jak i mozliwa. Towarzyszyt jej za-
tem, angazujac swoj papieski autorytet. Czynit to jako polski patriota i Papiez
prowadzacy Kosciot ,,drogami cztowieka” i ,,drogami narodow”. Kiedy Jas
Gawronski podczas kolacji u Jana Pawta 11, ktora spontanicznie przeksztatcita
si¢ w wywiad dla dziennika ,,La Stampa”, zapytat o jego udziat w obaleniu
komunizmu, uzyskat obiektywizujaca rzecz odpowiedz, iz komunizm upadt
wskutek btedu antropologicznego®. W stwierdzeniu tym wyrazato si¢ sedno
spojrzenia Jana Pawta II na dzieje. Ich rozwoj nie jest zdeterminowany, sg one
areng zmagania si¢ réznych, czesto sprzecznych czynnikéw. Dzigki sile ludz-
kiego ducha rok 1980, a potem 1989, pozwolit oddziata¢ prawdzie o osobie
na przeobrazenia dziejowe. Pokolenie Jana Pawta 1 Vaclava Havla wierzyto

2 Por. JM. Bur gos, An Introduction to Personalism, ttum. R.T. Allen, The Catholic Uni-
versity of America Press, Washington, D.C., 2018, s. 1-5.

2 Zob. K. Wojtyta, Problem konstytuowania sie kultury poprzez ludzkq praxis, ,,Roczniki
Filozoficzne” 27(1979) nr 1, s. 9-20.

3 Zob.J. Gawronski, Kolacja z papiezem i inne historie, ttum. M. Wozniak, Wydaw-
nictwo Literackie, Krakow 2017, s. 58. Pierwodruk wywiadu ukazat si¢ w gazecie ,,La Stampa”
z 2 listopada 1993 roku.
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w istnienie ,,sity bezsilnych”, poniewaz ludzie tego pokolenia sami jej do-
$wiadczali w historii, ktorej byli uczestnikami i $wiadkami. Utozsamienie
przez Jana Pawta II Europy z kontynentem solidarno$ci wynika ze zrozumie-
nia, ze w jej dziejach mialy miejsce zarowno momenty, gdy sita solidarnosci
odradzata ja z kryzysu, jak i takie, kiedy brak solidarnosci — co gorsza, jej
radykalna negacja — pograzaty ja w jeszcze glebszym kryzysie.

GENEALOGIE WARTOSCI EUROPEJSKICH

Papiez z Polski patrzyt na Europe, taczac trzy perspektywy: geograficzna,
historyczna i psychologiczno-duchowa. Uwazat, ze Europa jest kontynentem,
,»Ktory dat najwigkszy wklad w rozwdj §wiata, tak w dziedzinie idei, jak pracy,
nauki i sztuki”?’, a obecnie przechodzi ciezki kryzys. Nadziej¢ na odrodzenie
Europy odnajdywal w wartosciach, ktore dawaty jej zycie w ciagu stuleci.
Dostrzegat, ze Europa jest w ciagltym ruchu, kiedy wigc mowa o powrocie
do korzeni, nie moze chodzi¢ o rekonstrukcje ktorejkolwiek z historycznych
form kultury europejskiej, nawet jesli owa historyczna posta¢ Europy inspi-
rowala si¢ w wyjatkowo wysokim stopniu jej wartosciami i je uciele$niala.
Sita wartosci europejskich polega wlasnie na tym, ze sa one ponadczasowe,
mimo ze zostaty odkryte w ramach doswiadczenia kulturowego, ktore rozgry-
watosi¢ w granicach Europy. Europejsko$¢ w mysli Jana Pawta II
ma uniwersalny sens aksjologiczny i zarazem wyrazne kontury geograficzne,
historyczne, a przede wszystkim ludzkie. Jest to myslenie o Europie, ktore
wymyka si¢ kategoriom jednoznacznie konserwatywnym lub jednoznacznie
progresywnym. W wizji Jana Pawta II Europa cieszy si¢ wielkimi osiagnigcia-
mi, a rdwnoczesnie obciazaja ja wielkie kryzysy. Mozna powiedzie¢, ze jest to
mysSlenie dialektyczne — unikajace przechylenia, czy to w strong optymizmu,
czy tez pesymizmu dziejowego: §wiadome horyzontu nadziei.

Pojecie ,,dialektyki granic” w odniesieniu do Wschodu i Zachodu Europy
zostato stematyzowane juz w waznym artykule Wojtyly z okresu przedpapie-
skiego, opublikowanym najpierw w jezyku wloskim?. Jego wzmocnione echa
znajduja si¢ w licznych papieskich wypowiedziach, wygtaszanych w sym-

2% Zob. V. Havel,, Sila bezsilnych” i inne eseje, thum. A. Jagodzinski, Agora, Warsza-
wa 2011.

7 Jan Pawetll, Powolanie ludzkie i chrzescijaniskie narodoéw kontynentu europejskiego
(Santiago de Compostela, 9 XI 1982), w: Jan Pawet II. Nauczanie papieskie, t. 5 (1982), cz. 2,
red. E. Weron, A. Jaroch, Pallottinum, Poznan 1996, s. 773.

2 Por. K. Wojtyta, Gdzie znajduje sie granica Europy?, ttum. J. Merecki, ,,Ethos. Kwar-
talnik Instytutu Jana Pawta 1T KUL” 7(1994) nr 4(28), s. 31n. Zob. tez: t e n z e, La frontiera per
I’Europa: dove?, ,Vita e pensiero” 61(1978) nr 4-6, s. 160-168.
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bolicznych miejscach Europy, takich jak Gniezno, Santiago de Compostela,
Wieden, Reims, Berlin, Wilno, Kijow i oczywiscie Rzym. Nalezy zauwazy¢,
ze odniesienia do granic Europy pojawiaty si¢ zazwyczaj w trakcie papieskich
pielgrzymek, a cz¢$¢ z nich wiazata si¢ z uroczysta komemoracja chrztu naro-
dow europejskich. Pielgrzymka do Polski w roku 1979 — pierwsza pielgrzymka
Jana Pawta Il do Ojczyzny i jego pierwsza pielgrzymka w Europie — stanowita
dopetnienie Millennium Chrztu Polski (996). Wobec zblizajacej si¢ w roku
1996 celebracji 1500-lecia chrztu Frankéw Papiez stawiat juz w 1980 roku
dramatyczne pytanie: ,,Francjo, najstarsza coro Kosciota, czy jeste§ wierna
obietnicom twego chrztu?”’?. W czasie pontyfikatu Jana Pawla przypadty tak-
ze okragle rocznice chrztu Litwy (1387) oraz chrztu Rusi Kijowskiej (988).
Podczas pielgrzymek do tych krajow, ktore mogly mie¢ miejsce dopiero po za-
tamaniu si¢ komunizmu i rozpadzie Zwiazku Radzieckiego, Papiez ukazywat
kulturowa tozsamos$¢ narodow ukrainskiego i litewskiego jako dziedzictwo
ich chrystianizacji. Dialektyka tego dziedzictwa polega na tym, ze taczy si¢
ono z wolnos$cia, pozwalajaca narodom okresla¢ ich kulturowa tozsamos$¢ oraz
broni¢ jej przed zagrozeniami badz zagubieniem.

Europa ksztattowala si¢ wraz z chrystianizacja ludow, ktore dzigki niej
w $redniowieczu stawaly si¢ narodami. Stwierdzenie to nie daje jednak pod-
staw do nacjonalistycznej interpretacji dziejow Europy, uzasadniajacej narodo-
wy ekskluzywizm. Dzigki chrze$cijanstwu stawata si¢ ona bowiem wspdlnota
narodéw zjednoczonych tymi samymi ideatami religijnymi i etycznymi, in-
spirujacymi nauke, polityke i Zycie codzienne. Sredniowieczna Christianitas
jednoczyta narody, ktore zdotaly juz w pewnym stopniu inkulturowaé chrze-
Scijanstwo w swe wczesniejsze tradycje, poniewaz nauczyly si¢ integrowac
pierwiastki kultury greckiej, romanskiej, celtyckiej, anglosaskiej, germanskiej,
stowianskiej czy baltyckiej z chrzescijanstwem.

Jan Pawet I1 podkreslat osiagnigcia sredniowiecznej ewangelizacji, w wy-
niku ktorej ksztattowata si¢ kultura europejska: ,,Ewangelizacja Europy zda-
wala si¢ nie tylko zakonczona, ale takze wszechstronnie dojrzata: dojrzata nie
tylko w dziedzinie mysli filozoficznej i teologicznej, ale takze w dziedzinie
sztuki 1 architektury sakralnej, jak rdwniez na polu spotecznej solidarnos$ci
(zwiazki sztuk i rzemiost, bractwa, szpitale...)”**. Do swojej pelnej uznania
oceny wplywu chrzescijanstwa na genez¢ Europy w wiekach srednich Papiez
dodawal, Ze ta proba tworzenia jedno$ci Europy okazata si¢ nietrwata, poja-

¥ Jan Paw etll, Historia zbawienia rozpoczyna si¢ od kazdego cziowieka (Homilia podczas
Mszy $w. na lotnisku Le Bourget, 1 VI 1980), w: Jan Pawet II. Nauczanie papieskie, t. 3 (1980),
cz. 1, red. E. Weron, A. Jaroch, Pallottinum, Poznan—Warszawa 1985, s. 704.

3% T en ze, Pamigc i tozsamos¢. Rozmowy na przelomie tysiqcleci, Wydawnictwo Znak, Kra-
kow 2005, s. 100.
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wity si¢ bowiem w niej rysy oraz podziaty: schizma wschodnia z roku 1054
i reformacja w 1517.

Trzeba ponadto — na prawach komentarza do papieskiej refleksji — uzupel-
ni¢ ja, dodajac, ze ograniczeniem chrzescijanskiego uniwersalizmu ze strony
$redniowiecznej Christianitas byt stosunek do Zydow i heretykow, ktorym
odmawiano pelnego uczestnictwa we wspolnocie kulturowej i polityczne;.
Podobnie nalezy wskazywac na etyczng niespojnos¢ feudalizmu jako modelu
relacji spotecznych z chrzescijanskimi ideatami braterstwa. Utomnos$ci Chri-
stianitas nie powinny jednak przestania¢ faktu, ze za sprawa chrzescijanstwa
formujace si¢ w Sredniowieczu narody europejskie otrzymywaty uniwersalne
kryteria respektu dla godnosci osoby, ktore juz w pdznym Sredniowieczu staly
si¢ impulsem do dazen reformatorskich, a z prawdziwym impetem zaczgly si¢
przejawia¢ w czasach nowozytnych. To, na co zwracat uwage Jan Pawet I,
to fakt, ze ,,Europa zyta jednoscia wartosci fundamentalnych w wielo$ci kultur
narodowych’!. Fakt ten thumaczy rowniez, dlaczego pod wzgledem tak histo-
rycznym, jak 1 aksjologicznym poprawne jest twierdzenie, ze granice Europy
pokrywaja si¢ z granicami jej chrystianizacji.

Ewangelizacja w epoce $redniowiecza poszerzata granice Europy, ponie-
waz za jej sprawa do wspolnoty ludow chrzescijanskich wchodzity nowe ludy,
pozostajace wczesniej poza granicami Cesarstwa Rzymskiego. Chrzescijan-
stwo wraz z Ewangelia przynosilo im humanistyczne tresci dorobku $wiata
antycznego na polu filozofii, prawa oraz instytucji publicznych. Synteza fi-
lozofii greckiej, prawa rzymskiego i religii chrzescijanskiej, wywodzacej si¢
z judaizmu, dokonywala si¢ juz w epoce starozytnosci chrzescijanskiej, ale
wraz z nowa chrystianizacja w wiekach $rednich wplyngta na kulturg nowej
wowczas Sredniowiecznej Europy i okreslita jej tozsamo$¢ oraz pobudzita
zywotno$¢ i plodno$¢. Za sprawa syntezy pierwiastkow chrzescijanskich i ele-
mentow kultury grecko-rzymskiej Europa odnajdywata wlasciwy sobie para-
dygmat dziejowy, opowiadajac si¢ za kontynuacja dorobku wczesniejszych
epok w dazeniu do jednosci na podtozu réznorodnych tradycji. W ten sposob
niejako ,,metawartosciami” kultury europejskiej, osadzonej na chrzescijan-
stwie, staty si¢ dbato$¢ o ciaglos¢ i dazenie do jednosci w réoznorodnosci.

Papiez patrzyt niejako z lotu ptaka na dtugi proces stawania si¢ Euro-
py Europa za sprawa chrystianizacji — proces rozciagajacy si¢ na pierwsze
jej tysiaclecie, a w pewnych przypadkach trwajacy az do potowy tysiaclecia
drugiego. Dostrzegat dialektyke tego procesu: jednoczenie si¢ i oddalanie.
Jak mozna sadzi¢, szczeg6lna rolg w spotkaniu tradycji chrze$cijanstwa za-
chodniego z chrzescijanstwem wschodnim przypisywat doswiadczeniu dzie-
jowemu, jakim byta Rzeczpospolita Obojga Narodow, bedaca owocem unii

31 Tamze, s. 97.
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lubelskiej z roku 1569. Umieszczal je w samym centrum dziejow polskich
i odnajdywat w nim klucz do rozumienia dramatu duchowe;j jednosci Euro-
py. W dziedzictwie unii lubelskiej widziat ,,wielki dziejowy proces spotkania
pomigdzy Zachodem i Wschodem. Wzajemnego przyciagania i odpychania.
Odpychania — ale i przyciagania™. Duza cz¢$¢ swego pontyfikatu poswig-
cit dazeniom do pehiejszego zblizenia si¢ obydwu tradycji, aby mogly one
jeszcze solidniej 1 owocniej wyrazaé jedno$¢ Europy, swiadomej wielosci
swych chrzescijanskich korzeni. Jednoczaca si¢ Europa potrzebuje jednos$ci
ekumenicznej Kosciota oddychajacego ,,dwoma ptucami®. Wyjasnia: ,,Jest
to oczywiscie przenos$nia, ale przeno$nia wiele mowiaca. Tak, jak zdrowy
organizm potrzebuje dwoch ptuc, aby prawidlowo oddycha¢, tak tez i Kosciot,
jako organizm duchowy, potrzebuje tych dwoch tradycji, azeby mogt coraz
petniej czerpac z bogactwa Objawienia™*,

Sekularyzacjg¢ nowozytnej Europy za sprawa idei oswieceniowych Jan Pa-
wel Il uznaje za dramat naszego kontynentu. Bliskie sa mu krytyczne i w grun-
cie rzeczy pesymistyczne poglady Henri de Lubaka, z ktorym zaprzyjaznit
si¢ w czasie soboru. Mimo, ze echo ksiazki o dramacie ateizmu laickiego®
wybrzmiewa dono$nie we wlasnych przemysleniach Papieza Polaka, jego po-
glady na o$wiecenie obejmuja, oprocz uwag krytycznych, rowniez uznanie dla
epoki o§wiecenia. Stanowisko Jana Pawla Il uwzglednia bowiem jej ambiwa-
lencje: z jednej strony trzeba mowic, ze dokonywata si¢ wowczas destrukcja
chrzescijanskiej Europy, a z drugiej pamigta¢ o owocach dobra, ktore pojawity
si¢ na glebie o$wiecenia’®.

Oswiecenie faktycznie wniosto ferment intelektualny i spowodowato po-
wazne rozbicie rozumienia genealogii Europy. Zakwestionowalo, zwlaszcza
w swym francuskim nurcie, znaczenie chrzescijanstwa dla rozwoju europej-
skiego humanizmu. Spér z oswieceniem, ktory Karol Wojtyta prowadzit jako
filozof i teolog, a potem w imieniu Kosciota katolickiego jako papiez Jan
Pawet 11, jest sporem o czlowieka. Nie byta to debata polityczna, lecz na
wskros$ antropologiczna, ktorej znaczenie po dwoch dekadach od §mierci Pa-
pieza nie stabnie, lecz przeciwnie, w nowych okolicznosciach kulturowych
i politycznych, znamionujacych lata dwudzieste dwudziestego pierwszego

2 Jan Pawetll Jakie sq perspektywy tego pokolenia? (Przeméwienie w auli Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin, 9 VI 1987), ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 8(1987)
nr 5(90), s. 12.

3 Tenze, Pamiec i tozsamosé, s. 97.

¥ Tamze.

3% Zob. H. de Lub ac, Dramat humanizmu ateistycznego, ttum. A. Ziernicki, Wydawnictwo
WAM, Krakow 2004.

% Por. Jan Pawetll, Pamiec i tozsamosé, s. 111n.
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stulecia odstania swa aktualno$¢. Nalezy ja uzna¢ za jadro humanistycznego
dziedzictwa Jana Pawta II, jakie pozostawit on Europie.

Z troska 1 niepokojem przyjmowat Jan Pawet II prace na nowym traktatem
Unii Europejskiej, jaki przygotowywano w roku 2003 w zwiazku z planowa-
nym rozszerzeniem Wspolnoty o nowe kraje cztonkowskie — wérod kandyda-
tow byta rowniez Polska. Projekt rozszerzenia Unii Europejskiej spotykat si¢
wrecz z entuzjazmem Papieza, natomiast jego niezgode budzita laicystyczna
ideologia forsowana przez autorow preambuty traktatu. Wsrod fundamentow
wspotczesnej europejskiej polityki promujacej prawa cztowieka, demokracje
1 praworzadno$¢ wymieniano humanistyczne dziedzictwo epoki klasycznej
oraz dorobek o§wiecenia i wspolczesnosci. Pominigto fakt tysiacpigcsetletniej
obecnosci chrzescijanstwa w Europie 1 jego wptyw na jej dzieje oraz pojmowa-
nie cztowieka. Jan Pawet 11 nie wystepowat wowczas jako krytyk o§wiecenia,
epoke konfrontacji uznawat juz bowiem za zamknigta, lecz okazat si¢ obronca
pluralizmu genealogii europejskiego humanizmu.

Glosit, ze chrzescijanskiego dziedzictwa Europy ,,nie wolno roztrwoni¢™?’.
W kolejne niedziele lata 2003 roku przekonywat w rozwazaniach przed modli-
twa Aniot Panski, ze odcinanie si¢ Unii Europejskiej od jej chrzescijanskich
korzeni stanowi autodestrukcje europejskiej tozsamosci. Zagubienie wymia-
ru religijnego w preambule europejskiej konstytucji zadekretuje oficjalnym
aktem sekularyzacje jako rzekomo ostateczny i pelny wyraz europejskosci.
Pozostawianie razacej luki w pamigci Europejczykow o ich chrze$cijanskim
dziedzictwie kulturowym Papiez wigzat z zanikiem nadziei. ,,Pewnego ro-
dzaju zagubieniu pamigci chrzescijanskiej towarzyszy swoisty lek w obliczu
przysztosci; zycie czlowieka staje si¢ coraz mniej spojne, a zarazem Szerzy sig
indywidualizm i stabnie migdzyludzka solidarnos¢. Obserwujemy jakby zanik
nadziei, ktorego zrodlem jest proba przyznania pierwszenstwa antropologii bez
Boga i bez Chrystusa. Paradoksalnie zatem kolebce praw cztowieka zagraza
utrata fundamentu, podkopanego przez relatywizm i utylitaryzm?®,

W roku 2003 ogloszona zostata posynodalna adhortacja apostolska Eccle-
sia in Europa®, podsumowujaca obrady Synodu Biskupow na temat Europy.
Synod z roku 1999 byl juz drugim synodem poswigconym Europie, poprzedni
odbywal si¢ w roku 1991, zaraz po epokowych przemianach zapoczatkowanych
przez rozktad komunizmu. Dokument ten zawiera realistyczny opis kryzysu
Europy 1 ukazuje powazne ryzyko zagubienia pluralizmu w obliczu kulturo-

7 T en ze, Chrzescijanstwo a Europa (Rozwazanie przed modlitwa Aniot Panski, Watykan,
20 VII 2003), ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 24(2003) nr 10(257), s. 54.

¥ Tenze, Trzeba powréci¢ do Chrystusa (Rozwazanie przed modlitwa Aniot Panski, Waty-
kan, 13 VII 2003), ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 24(2003) nr 10(257), s. 53n.

¥ Zob. Jan Pawetll, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, w: Adhortacje apostolskie
Ojca S'wietego Jana Patwa II, Wydawnictwo Znak, Krakow 2000, t. 2, s. 627-726.
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wej 1 politycznej presji laickosci. Europa zdaje si¢ znajdowac na rozdrozu.
George Weigel trafnie zauwaza, ze papieska krytyka agresywnej laickos$ci
wychodzi poza aspekty polemiczne, a u jej podstaw lezy poglebienie znaczenia
katolickiej nauki spolecznej wobec kryzysu wspoiczesnosci. ,,Tym samym
dokument ten stanowi dla Ko$ciota na catym §wiecie ostatni dar Jana Pawta II
w zakresie jego charakterystycznej interpretacji kulturowych, spotecznych, go-
spodarczych i politycznych znakow czasu w rozwinigtym swiecie™. Papieski
biograf ponadto uwyraznia element nadziei wpisanej w surowa krytyke. ,,Za-
konczenie adhortacji apostolskiej Ecclesia in Europa byto w charakterystycz-
ny dla Papieza sposob przesiaknigte nadzieja — ale bylo tez ostre, a nawet byto
ostrzezeniem. [...] Decydujac si¢ uwydatni¢ w adhortacji Ecclesia in Europa
Ksigge Apokalipsy, Jan Pawet II dawat do zrozumienia, ze Stary Kontynent
nie ma pewnej przysztosci. Europa musi zdecydowac, ze chce mie¢ przy-
sztos¢. To znaczy, ze bedzie musiata zdecydowac si¢ mie¢ dzieci. To znaczy,
ze bedzie musiata zdecydowac si¢ na mocniejsza podstawe zaangazowania na
rzecz praw cztowieka niz pragmatyzm czy utylitaryzm. A przede wszystkim
to znaczy, ze kontynent ten powinien odzyska¢ duchowa i moralna spusci-
zng swojego biblijnego i chrzescijanskiego dziedzictwa, bedaca zasadniczym
i podstawowym elementem europejskosci™!. Przestroga i nadzieja to cechy
stylu prorockiego wobec nadchodzacych katastrof. Prorokiem ginacej Europy
byl §w. Jan Pawet II. Czy ostatnim?

»Stowo «Europa» — napisal Papiez — winno oznacza¢ «otwarto$é». Do-
maga si¢ tego sama jej historia, pomimo przeciwnych do$wiadczen i znakow,
ktorych nie brakowato™*?. Ten punkt adhortacji odnosi si¢ bezposrednio do
otwartosci 1 goscinnosci dla przybyszow spoza Europy, ktorzy w niej szukaja
lepszego miejsca do zycia. Jak doniosty jest to aspekt myslenia o Europie,
pokazaty lata po $mierci Jana Pawta II. Otwarto$¢, ktora uznawat on za konsty-
tutywna ceche europejskosci, odnosi si¢ w rownej mierze do relacji wewnatrz
Europy; obejmuje ona konieczne wzajemne uznanie obecnosci w Europie ludzi
wyznajacych chrzescijanstwo i inne religie oraz ludzi bezreligijnych, majacych
kulturowa genealogi¢ czy to w o$wieceniu, czy w postmodernizmie.

Patrzac na zderzenie chrzescijanstwa z oswieceniem, jakiego terenem stata
si¢ nowozytna 1 wspotczesna Europa, Jan Pawetl Il zachowywat soborowa
optyke dialogu i wspotpracy migdzy Kosciotem a §wiatem wspotczesnym.
W Pamieci i tozsamosci wyjasnial: ,,Sobor, przedstawiajac swoja doktryne, ce-
lowo unikat formy polemicznej. Uznal, ze lepiej bedzie, jesli zaprezentuje si¢

0 G. Weigel, Kres i poczqtek. Papiez Jan Pawel IT — zwycigstwo wolnosci, ostatnie lata,
dziedzictwo, ttum. M. Romanek, Wydawnictwo Znak, Krakow 2012, s. 362n.

4 Tamze, s. 367.

2 Jan Pawetll, Ecclesia in Europa, nr 111, s. 713.
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jako kolejny wyraz inkulturacji, ktora towarzyszyta chrzes$cijanstwu od czasow
apostolskich. Idac za jego wskazéwkami, chrzescijanie moga wychodzi¢ na-
przeciw $wiatu, czy raczej naprzeciw ludzkosci pooswieceniowej, i nawiazac
z nig konstruktywny dialog. Moga takze pochyla¢ sig, jak ewangeliczny Sa-
marytanin, nad cztowiekiem zranionym, usitujac leczy¢ jego rany na poczatku
XXI stulecia. A zachgta do niesienia pomocy cztowiekowi jest nieporownanie
wazniejsza od polemik i oskarzen dotyczacych na przyktad o$wieceniowego
podtoza katastrof dziejowych XX wieku. Bowiem duch Ewangelii wyraza sig¢
przede wszystkim w postawie gotowosci do niesienia blizniemu braterskiej
pomocy”*. Niech usprawiedliwieniem dtugosci tego cytatu bedzie przekona-
nie, ze stowa Jana Pawta Il z jego ostatniej ksiazki stanowia egzemplifikacje
udanego dialogu, mowi on bowiem w taki sposob, ze jezyk Ewangelii i jezyk
oswiecenia nie wykluczaja sig, lecz przenikaja i dopetniaja. Wobec ,,czlowie-
ka chorego”, ograbionego z nadziei, jedynie wtasciwa postawa jest troska
Samarytanina. A to znaczy, ze wobec powagi wyzwan etycznych, konieczna
jest doktrynalna kenoza.
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Furio PESCI"

BLEDY WSPOLCZESNOSCI A NOWA PAIDEIA
Refleksje wokot mysli Mortimera J. Adlera

Rozwoj cztowieka moze dokonywac sie efektywnie dzieki nowej propozycji paidei
w ramach wszechstronnego systemu edukacji. System ten cechuje zrownowazone
podejscie do wzrostu intelektualnego i moralnego, a program nauczania tqczy
zdobywanie wiedzy, rozwoj kompetencji oraz ¢wiczenie si¢ w mysleniu krytycz-
no-dialogicznym. Zgodnie z najczystszq tradycjq humanistycznq, wspotczesni
reprezentanci koncepcji paidei uznajq rowniez za wazne catosciowe ujecie bytu
ludzkiego, w ktorym wymiar fizyczny nie zostaje oderwany od duchowego, a emo-
cje poddawane sq edukacji w niemniejszym stopniu niz rozum.

UWSPOLCZESNIENIE
FILOZOFII ARYSTOTELESOWSKO-TOMISTYCZNEJ

Mortimer J. Adler jest dzisiaj znany z licznych koncepcji, ktore przyczy-
nity si¢ do rozwoju wspotczesnej filozofii 1 pedagogiki. Znajduje si¢ wsrod
nich stanowisko, ktore zar6wno on sam, jak i wielu interpretatorow okreslito
jako artystotelesowsko-tomistyczne. Sformutowat je w latach pontyfikatu Jana
Pawta II, z ktorego mysla filozoficzng mozna — chociaz nie ma migdzy tymi
koncepcjami bezposredniego zwiazku — zasadnie je zestawiaé, ze wzgledu na
liczne podobienstwa i zbieznosci.

Jeden z najbardziej specyficznych rysow koncepcji Adlera stanowi praw-
dopodobnie jego obrona wielkich dziet nalezacych do tradycji zachodnie;.
Lektura tych waznych ksiazek z zakresu filozofii, nauki, literatury i historii
powinna, jego zdaniem, stanowi¢ podstawe procesu umozliwiajacego uczest-
nictwo w kulturze, ich znajomo$¢ jest bowiem kluczowa dla pelnego wyksztat-
cenia, a przede wszystkim dla zrozumienia mysli i kultury Zachodu.

Adler uzyskat popularnos¢ w Stanach Zjednoczonych Ameryki dzicki
wielokrotnie wznawianej ksiazce How to Read a Book'; w roku 1972 autor
wprowadzit w niej glgbokie zmiany i to nowe wydanie do dzisiaj obecne jest na

*Prof. Furio Pesci — Dipartimento di Psicologia dei Processi di Sviluppo e Socializzazione,
Sapienza Universita di Roma, e-mail: furio.pesci@uniromal.it.

1'Zob.M.J. Adler, How to Read a Book: The Classic Guide to Intelligent Reading, Simon and
Schuster, New York 1940.
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rynku?. Ksiazka ta podejmuje juz zasadnicze watki filozoficzne i pedagogiczne
obecne w pozniejszych dzietach Adlera.

Nieco pozniej Adler ogltasza The Philosophy of Aristotle®, gdzie omawiajac
te filozofig, okresla wlasne stanowisko teoretyczne — przez ponad pot wieku
bedzie on jednym z gldwnych przedstawicieli odnowionej filozofii arystotele-
sowskiej w Ameryce Potnocne;.

W tym samym czasie ukazuja si¢ dwa tomy The Great Ildeas: A Synopticon
of Great Books of the Western World*, obszerna praca przegladowa zamierzo-
na jako wprowadzenie do monumentalnej antologii, ktora Adler redagowat
wraz z Robertem M. Hutchinsem. Na ptaszczyznie heurystycznej, jak sugeruje
tytul, zawierajacy termin o greckim pochodzeniu, Adler pragnie sporzadzi¢
szczegotowy i pelny wykaz kluczowych poje¢ zawartych w antologii, majacy
utatwi¢ poszukiwanie i badanie waznych idei, ktére znalazty swoj wyraz w po-
zostatych piec¢dziesigciu tomach wchodzacych w sktad serii juz w pierwszym
jej wydaniu. Adler byt przez dziesigciolecia jednym z gldwnych inspiratorow
publikacji wielkich dziet filozoficznych 1 literackich pod redakcja wydawcow
Encyclopaedia Brittanica, a do jej pigtnastego wydania takze redaktorem sa-
mej encyklopedii. To zaangazowanie edytorskie w sposob emblematyczny
ilustruje dwa gtéwne kierunki rozwoju tworczosci Adlera, ktory byt zarazem
filozofem i skutecznym popularyzatorem wiedzy, zawsze wrazliwym na pro-
blemy wspoélczesnej mu edukacii.

Nastgpne dzieta stanowia — na plaszczyznie filozoficznej — poglebienie
jego wielkiego przedsigwzig¢cia wydawniczego, stuzacego jako inspiracja, tto
1 podstawa jego mysli spekulatywnej. Gtowny temat tej mysli moze zostaé
wyodrgbniony w kontekscie jego nieustannej, krytycznej konfrontacji z wiel-
kimi ideami wspodlczesnosci, przede wszystkim z idea wolnosci, kluczowa
dla nowoczesnej i ponowoczesnej mentalnosci zachodniej®. Polityczne ,,po-
wotanie” filozofii Adlera, a zwlaszcza jego przekonanie, ze edukacja stanowi
nieodzowne narzegdzie zycia w demokracji, mozna znalez¢ rowniez w jego
tekécie na temat ,,zdrowego rozsadku polityki”. Z drugiej strony, jego hu-
manistyczne dociekania dotyczace natury cztowieka’ oraz najwazniejszych

2 Zob. ten z e, How to Read a Book: The Classic Guide to Intelligent Reading, Simon and
Schuster, New York 1972.

3 Zob. ten ze, The Philosophy of Aristotle, Modern Library, New York 1952.

4 Zob. ten ze, The Great Ideas: A Synopticon of Great Books of the Western World, t. 1-2,
Encyclopaedia Britannica, Chicago 1952.

> Zob.ten ze, The Idea of Freedom, Doubleday, New York 1958.

¢ Zob.tenze, The Common Sense of Politics: An Introduction to the Nature and Development
of Political Theory, Free Press, New York 1965.

7 Zob. ten ze, The Difference of Man and the Difference it Makes, Fordham University Press,
New York 1967.
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wspotczesnych btedow filozoficznych w tym zakresie maja rowniez charakter
w szerokim sensie polityczny.

W latach siedemdziesiatych Adler, ktory stal si¢ juz jednym z dobrze sty-
szalnych gltosow kultury Stanow Zjednoczonych, angazuje si¢ w pogltebianie
1 dalsze rozwijanie swej mysli, opracowujac estetyke, w ktorej centrum znaj-
duje si¢ — na sposob arystotelesowski — relacja migedzy sztuka a madroscia
praktyczna. Jest to rowniez dziesigciolecie, w ktorym ukazuje si¢ jego stynne
wprowadzenie do Arystotelesa, w ktorym — jak glosi tytul — przedstawia jego
filozofi¢ jako filozofi¢ ,,dla wszystkich™®. Stowem, Adler podazat za ,,demo-
kratycznym” marzeniem uczynienia Amerykanow ,filozofami” myslacymi
w duchu Arystotelesa, ktérego koncepcje uwazat za stanowisko filozoficzne
najbardziej pomocne w zyciu w tak skomplikowanym spoleczenstwie.

Realizacja tego szeroko zakrojonego projektu przewidziana byta na nastgp-
ne dziesigciolecie i zaowocowata wyktadem ,,aktualnej” etyki, analiza wptywu
czasu na zycie moralne oraz implikacji moralnych sposobu, w jaki cztowiek
wspotczesny wykorzystuje czas swojego zycia’. Powstala wowczas rowniez
filozofia religii dla spoteczenstwa zsekularyzowanego, ujmowana z perspek-
tywy wiary otwartej — uwspotczesniona teologia naturalna'®.

Wynikiem takiego poszerzenia perspektywy stat si¢ powrdt do gtdéwnych
idei wyrazanych juz w projekcie ,,wielkich ksiazek™: prawdy, dobra, pigkna,
wolnosci, rownosci 1 sprawiedliwosci, stanowiacych fundament klasycznej
mysli filozoficznej''. Na tym fundamencie filozof moze skonstruowaé¢ nowy
przewodnik ku dobremu zyciu i pomyslnosci'?, przewodnik, w ktorym wy-
razona zostanie propozycja zbadania, jak klasyczne idee filozoficzne moga
prowadzi¢ cztowieka w czasach wielkiej réznorodnosci. W ten sposob Adler
podejmuje krytyke mysli i mentalnosci wspotczesnej, identyfikujac dziesigé
bledéw filozoficznych'® — odnotowanych réwniez w niniejszym artykule —
1 probujac naszkicowac filozofig, ktora bylaby w stanie znalez¢ remedium na
owe bledy. Jest juz wowczas w zaawansowanym wieku, niemal u kresu zycia,
gdy ewolucja jego wiary religijnej doprowadza go na prég nawrocenia na
katolicyzm. Do chrze$cijanstwa zblizatl si¢ stopniowo, najpierw przyjmujac
wyznanie ewangelickie swojej zony, aby pdzniej, wlasnie w ostatnich latach

8 Zob. t e n z e, Aristotle for Everybody: Difficult Thought Made Easy, Macmillan, New
York 1978.

> Zob. ten ze, The Time of Our Lives: The Ethics of Time, Macmillan, New York 1980.

10 Zob. te nze, How to Think about God: A Guide for the Twentieth-Century Pagan, Macmil-
lan, New York 1980.

' Zob. ten ze, Six Great Ideas, Macmillan, New York 1981.

12 Zob. t e n z e, A Guide to the Good Life: A Philosophy of Human Flourishing, Macmillan,
New York 1985.

13 Zob. t e n z e, Dziesie¢ bledow filozoficznych, thum. J. Marzecki, Wydawnictwo Medium,
Warszaawa 1995; zob. tez: t e n z e, Ten Philosophical Mistakes, Macmillan, New York 1985.
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zycia, przejs¢ na katolicyzm, do ktorego sympati¢ od pewnego czasu dekla-
rowal. W rozwoju tym rolg posrednika odegrata perspektywa scholastyczna,
do ktorej odnowienia w Stanach Zjednoczonych przyczynito si¢ rowniez jego
dzieto filozoficzne. Godny uwagi rezultat tego ostatniego etapu jego dtugiej
dziatalnosci intelektualnej stanowi z jednej strony refleksja nad chrzescijanski-
mi korzeniami mysli zachodniej, z drugiej — powro6t do aktywnos$ci populary-
zatorskiej poprzez opracowanie stownika filozoficznego', bedacego by¢ moze
jego ostatnim szeroko zakrojonym dzielem, ktore taczy dociekania filozoficzne
z ich popularyzacja w kulturze.

FILOZOFICZNE BLEDY WSPOLCZESNOSCI

W zlozonym stanowisku filozoficznym Adlera znajdujemy rowniez kry-
tyczne podejscie do niektorych podstawowych aspektow wspotczesnosci, kto-
re uwazat on za warte poglebionych badan, waznych btedéw filozoficznych,
ktoére sa jego zdaniem szkodliwe dla realizacji wtasciwych celow ludzkiego
zycia: od pojmowania prawdy w sensie poznawczym po szczgscie.

Adler wymienia dziesig¢ takich btedow, lecz przyznaje, ze liczba ta zostata
wybrana dla celow ich dobrej prezentacji — jest to liczba w pewien sposdb em-
blematyczna, ,,okragta”, umozliwiajaca omowienie wielu roznorodnych idei.
W przypadku niektorych opisanych przez amerykanskiego filozofia btgdow
mozna by wprowadzi¢ dalsze rozroznienia i podziaty, inne mozna by uznaé
za tozsame lub potaczyc¢.

Podstawa Adlera krytyki wspotczesnosci jest powrot do zachodniej trady-
cji filozoficznej, w duzej czgsci opartej na wierze chrzescijanskiej i filozofii
klasycznej, ktora przez stulecia nieustannie starata si¢ odpowiedzie¢ — w ra-
mach metafizyki i etyki — na wielkie pytania stawiane przez cztowieka: o byt
1 Zycie oraz jego sens.

Historig kultury zachodniej mozna, zdaniem Adlera, scharakteryzowac za
pomoca zespotu podstawowych idei, ktore uymowaty strukturg rzeczywisto-
$ci, proponowaly wizje $wiata i ksztattowaly sposob myslenia spoteczenstw
europejskich przez dwa tysiaclecia, a w czasach nowozytnych, wraz z ,,posze-
rzeniem sig” $wiata, odkryciem i zasiedleniem nowych kontynentow, zostaly
przeniesione rowniez do obu Ameryk, a takze do wszystkich krajow, do kto-
rych kulturze zachodniej i chrzeécijanstwu udalto si¢ dotrze¢ i przeniknac¢ do
spotecznosci lokalnych.

W procesie tym spotykamy liczne sprzecznosci, rozwdj kultury dokonuje
si¢ bowiem poprzez uzyskiwanie przewagi przez jedne idee i grupy, ktore

14 Zob. te n z e, Philosophical Dictionary, Macmillan, New York 1995.
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je wyznaja, kosztem marginalizacji innych grup, wyznawcow innych, czg-
sto przeciwstawnych wizji i idei. Stanowito to o dramacie chrzescijanstwa
w krajach kolonialnych, w ktorych religia ta zostata utozsamiona z kultura
1 ideologia zdobywcow.

Historyczny poczatek tej wizji §wiata nie jest jednak zwiazany z tymi zjawi-
skami socjologicznymi i politycznymi ani przez nie uwarunkowany. Niezalez-
nie od tych przygodnych okolicznosci, ze wzgledu na ogromna trwatos¢ owych
idei, warto wydoby¢ strukture mysli, na ktorej si¢ one opieraja i uwzglednic ja
w rekonstrukceji wizji $wiata w ujgciu chrzescijanskim i zachodnim.

Adler podjat ryzykowna probe takiej rekonstrukcji, przedstawiajac swoja
dyskusyjna propozycje sprowadzenia zasadniczej struktury tej wizji Swiata do
stu podstawowych idei. Byla to proba, ktora spotkata si¢ z licznymi gltosami
krytycznymi, niekiedy uzasadnionymi. Jednakze ze wzgledu na jasnos¢, z jaka
powala mowic o sensie zycia, koncepcja ta godna jest ponownego rozwazenia
dzisiaj w perspektywie pedagogiczne;.

W istocie Zachod, a zwtaszcza idee, jakie wniosto chrzescijanstwo do kul-
tury zachodniej, skupit caly swdj spekulatywny wysitek na §wiadomosci, ze
zycie ma sens. Tym, co cala my$l zachodnia nieustannie przez stulecia starata
si¢ przekazywaé z pokolenia na pokolenie, z jednej spotecznosci do drugiej
(probujac réwniez otwierad si¢ na inne kultury) jest Swiadomos¢ sensu zycia,
sensu gtebokiego, ktérego nic nie moze podwazy¢ i ktory ze wzgledu na swoja
doniostos$¢ nabiera charakteru SwigtosSci.

Z tego wzgledu pierwsza rozwazang idea w swego rodzaju katalogu, ktory
Adler — w kontekscie dydaktycznym — opracowywat przez prawie pot wieku,
jestidea Boga. Chrzes$cijanstwo zachodnie to religia, ktora wywotata najwigk-
sza zmiang w nastawieniach religijnych ludzkosci. Przejscie od politeistycz-
nego poganstwa do monoteizmu byto momentem przelomowym w dziejach
religii, a w aspekcie historycznym na kontynencie europejskim zwiazane jest
z pojawieniem si¢ wiary chrzescijanskiej.

Idea Boga to idea bytu doskonatego, ktory — wlasnie jako doskonaly —
jest jedyny; istnienie drugiego bytu rownie doskonatego bytoby wewngtrznie
sprzeczne. Cechy antropomorficzne czy nawet podludzkie, ktore charaktery-
zowaly poganski Panteon, sa niezgodne z doskonaloscia Boga. Chrzescijanska
idea Boga oparta jest na idei doskonatosci, ktéra implikuje czystos¢ Jego inten-
cji. Teologia chrze$cijanska twierdzi paradoksalnie, ze Bog jest wszechmocny,
lecz Jego wszechmoc nie pozwala mu czyni¢ zta. Gdyby Bog byt zdolny do
czynienia zta, nie bytby doskonaty, a zatem nie bytby Bogiem.

Z taka idea Boga i Jego doskonalosci $cisle zwiazana jest idea bytu, ktora
wchodzac do stownika zachodniej metafizyki, utracita spontaniczno$¢ i bez-
posrednio$¢ cechujace postrzeganie bytu lezace u poczatkow filozofii jako
takiej. Postrzeganie takie, wtasnie ze wzgledu na swoja spontanicznos¢ i bez-
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posrednios¢, jest powszechnie dostgpne istotom ludzkim w ich codziennym
doswiadczeniu.

Niezaleznie od wszelkich technicznych ustalen filozofow, bytem jest
wszystko, co jest, co istnieje, co obdarzone jest istnieniem. Na tak rozumianym
bycie — w najszerszym sensie tego stowa — skupia si¢ nie tylko refleksja filozo-
ficzna; ta wielka idea stanowita fundament i spoiwo calej madrosci Zachodu
az do czasow kryzysu nowozytnosci i btedow, ktore si¢ wowczas pojawity.

Pierwszy btad — twierdzi Adler — to relatywizm, definiowany jako prze-
konanie, ze prawda jest wzgledna 1 subiektywna, r6zna dla ré6znych osob
i w roznych kulturach. Przekonujac w catej swojej spusciznie filozoficzne;j,
ze relatywizm podwaza mozliwo$¢ prawdy i racjonalnego dyskursu, Adler
stwierdza, ze istnieja uniwersalne zasady i prawdy, ktore mozna odkry¢ (nie
za$ skonstruowac czy wynalez¢) za pomoca rozumu i krytycznych dociekan.

Drugim zasadniczym btedem mysli nowozytnej bylo uznanie doswiad-
czenia, przewaznie ujmowanego z perspektywy empiryzmu brytyjskiego, za
jedyne zrédto poznania. W tym ujeciu jedynie do§wiadczenie empiryczne,
zwlaszcza zmystowe, dostarcza rzetelnego poznania, inne za$ jego zrodta,
takie jak rozum czy intuicja, sa pomijane. Zdaniem Adlera — chociaz uznaje on
znaczenie danych empirycznych — rozum i refleksja intelektualna tez sg istotne
dla zrozumienia prawd podstawowych, szczeg6lnie w kluczowych obszarach
doswiadczenia egzystencjalnego cztowieka, ktorych poznanie, wyrazane w ra-
mach etyki i metafizyki, wykracza poza zakres obserwacji empiryczne;j.

Z tych dwoch podstawowych btedéw wyptywaja inne, jak negacja wartosci
absolutnych, odrzucenie wartosci moralnych, ktore okresla si¢ dzisiaj jako
niepodlegajace negocjacji, na rzecz standardow subiektywnych i zaleznych od
kultury. Uznanie absolutnosci niektorych wartosci podstawowych jest jednak
konieczne dla ksztaltowania dzialania moralnego i zachowania spojnosci zasad
etycznych. Relatywizm etyczny prowadzi do zamgtu moralnego 1 nie tylko za-
graza poszukiwaniu uniwersalnych zasad stanowiacemu jeden z najwyzszych
przejawow zycia umystu, lecz takze podwaza mozliwos¢ osiagnigcia szczgscia
przez cztowieka, ktoremu nie wystarczy to, co wzgledne i przygodne.

Jedna z najbardziej typowych dla wspotczesnosci postaw jest redukcjonizm,
tendencja do wyjasniania zjawisk zlozonych wyltacznie przez odwotywanie sig
do ich prostszych lub bardziej podstawowych sktadowych, na przyktad wyja-
$nianie dziatania cztowieka za pomoca czynnikow czysto biologicznych badz
psychologicznych. Redukcjonizm nadmiernie upraszcza skomplikowane kwe-
stie, ktorych zrozumienie wymaga uwzglednienia catego kontekstu, catosci
doswiadczenia, obejmujacego nie tylko to, co zmystowe, nie tylko zjawiska,
lecz takze wymiary intelektualny, moralny 1 kulturowy.

Innym powaznym blgdem jest lekcewazenie filozofii w edukacji, gdzie
utrwalita si¢ tendencja do odmawiania wartosci racjonalnym dociekaniom
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1 krytycznemu mysleniu na korzy$¢ ksztatcenia zawodowego lub techniczne-
go. Amerykanski mysliciel byt zwolennikiem (nie on jeden zreszta) ksztatcenia
liberalnego, ktorego podstawe stanowito nauczanie filozofii. Pomijanie filozofii
utrudnia rozwd¢j umiejgtnosci krytycznego myslenia i rozumowania etycznego,
a takze osiagnigcie petni wielu innych zdolnosci intelektualnych.

Btad ten jest w gruncie rzeczy przyczyna fragmentacji poznania, zjawiska,
ktére mozna zaobserwowac w dobie nowoczesnej i ponowoczesnej, podziatu
wiedzy na wyspecjalizowane dyscypliny bez wystarczajacego uwzglednienia
polaczen migdzy nimi. Fragmentacja poznania ogranicza zdolno$¢ zauwazania
1 rozumienia w odpowiednio szerokim kontekscie powiazan migdzy réznymi
dyscyplinami, co bytoby mozliwe w przypadku zintegrowanego podejscia do
nauczania, taczacego rozne obszary badan w organiczna cato$¢.

Adler trafnie uchwycit zasadniczo irracjonalistyczny wymiar mysli no-
woczesnej, ktory dzisiaj skutkuje potaczeniem wiasnie irracjonalizmu w r6z-
norakich postaciach, takich jak dekonstrukcjonizm i posthumanizm czy
transhumanizm, z post¢gpem naukowym i technologicznym. W mysli nowo-
czesnej wystepuje swoisty opor wobec rozumu, odrzucenie racjonalnosci jako
podstawowego narz¢dzia ujmowania rzeczywistosci. Wszelkiego rodzaju ten-
dencje antyracjonalistyczne podkopuja dzisiaj sama mozliwo$¢ racjonalnych
dociekan i krytycznego myslenia.

Nowoczesnos¢ nadata uprzywilejowana pozycj¢ wielu formom sceptycy-
zmu wobec mozliwosci dotarcia w ludzkim poznaniu do prawdy obiektywnej;
obecne jest w niej ,,hiperboliczne” watpienie w istnienie obiektywnych i po-
znawalnych prawd. Sceptycyzm taki okazuje si¢ bariera dla poznania i maja-
cego znaczenie dla cztowieka rozumienia rzeczywistosci.

Roéwniez oddzielenie etyki od autentycznego poznania, tendencja do trak-
towania etyki jako kwestii odrgbnej lub drugorzednej w stosunku do szer-
szych filozoficznych badan nad prawda, jest typowym btedem nowoczesnosci,
przeciwko ktéremu Adler kieruje tezg o etyce silnej, stanowiacej integralna
czg$¢ nowego realizmu filozoficznego, w ktérym rozwazania etyczne okazuja
si¢ kluczowe dla poszukiwania madrosci oraz zrozumienia $wiata i ludzkiej
egzystencji.

Znaczaca jest w tym konteks$cie rowniez postawa Adlera wobec religii 1 du-
chowosci, postawa, ktora odzwierciedla jego szersza wizje filozoficzna i jego
krytyke nowoczesnos$ci. Zdaniem Adlera dociekania filozoficzne umozliwiaja
wlaczenie wierzen religijnych w kontekst wspotczesnych postaw kulturowych,
dostarczajac racjonalnych analiz 1 glgbszego ujecia fundamentalnych pytan
dotyczacych egzystencji cztowieka i jego najtrudniejszych dylematow mo-
ralnych.

Metoda sokratejska, metoda pytan i odpowiedzi pojawiajacych si¢ w ra-
mach dialogu, rowniez stanowi — zdaniem amerykanskiego filozofa — wlasciwy
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sposob rozwazania kwestii religijnych i duchowych, pozwalajacy nauczycie-
lom i uczniom zaangazowac si¢ w racjonalne dyskusje i krytyczna refleksje,
ktore mogtyby poprawi¢ zrozumienie zasad religii i ich implikacji egzysten-
cjalnych.

Adler byt bowiem réwniez zwolennikiem teologii naturalnej, stanowiacej
perspektywe umozliwiajaca zrozumienie i wyartykutowanie prawd religijnych
za pomoca rozumu i obserwacji S$wiata natury. Na jego przekonania dotycza-
ce Boga wptynela filozofia klasyczna, a zwlaszcza idea Boga jako pierwszej
przyczyny i najwyzsze] zasady wszech$wiata, jako ostatecznego celu zycia
cztowieka oraz zrodta orientacji w obszarze etyki i warto$ci moralnych, po-
zwalajacej uksztaltowa¢ stabilne ramy moralne, niezbedne w poszukiwaniu
osobowego spetnienia.

Dlatego wtasnie w ramach swojej filozofii wychowania amerykanski fi-
lozof glosit konieczno$¢ uznania nauczania religii i etyki za czgs¢ wlasciwe;,
harmonijnie prowadzonej edukacji. Twierdzit tez, Ze zrozumienie tradyc;ji re-
ligijnych 1 zawartych w nich nauk moralnych jest istotne dla rozwoju postaw
intelektualnych i etycznych umozliwiajacych mierzenie si¢ z wyzwaniami
kondycji ludzkie;j.

PROPOZYCJANOWEJ, DEMOKRATYCZNEJ PAIDEI

Adler uwazat lekture i znajomosc¢ niektorych wielkich dziet literackich (by¢
moze zbyt nielicznych, na co zwracali uwagg krytycy), za srodek umozliwia-
jacy obywatelem umiarkowanie demokratycznego panstwa, jakim byty Stany
Zjednoczone Ameryki, zaangazowanie si¢ w ,,wielka rozmowe” wewngtrzna,
ktéra kazdy cztowiek powinien prowadzi¢, wykorzystujac podstawowe idee
1 spory, ktore uksztattowaly mysl zachodnia.

Adlera wizja edukacji liberalnej wykracza poza uzyskanie wiedzy i kompe-
tencji umozliwiajacych petne i harmonijne uksztalttowanie charakteru i umystu.
Jako namigtny czytelnik dziet Platona i Arystotelesa, zafascynowany sokra-
tejska metoda dialogu i majeutyka, ten wyjatkowy mysliciel pétnocnoame-
rykanski przekonany byl, Zze najwazniejsza rola filozofii — rowniez u schytku
ubiegltego stulecia i w klimacie ponowoczesnos$ci — jest poszukiwanie madro-
$ci poprzez drobiazgowe analizy i dyskusje: prawdziwa filozofia zajmuje sig¢
podstawowymi kwestiami dotyczacymi zycia, etyki i natury rzeczywistosci.

Zaangazowanie Adlera w odnowienie i rozpowszechnienie w$rdd mtodzie-
zy sokratejskiej metody dociekan i nauczania odzwierciedla jego przekonanie
o doniostosci dialogu i krytycznej dialektyki — wizj¢ filozofii jako aktywno-
sci wspolnotowej, w ktorej idee poddawane sa probie podczas racjonalnych
dyskusji. W istocie filozofia nie byta dla Adlera tylko dyscyplina naukowa
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1 akademicka, lecz takze stylem zycia. Uwazat, ze racjonalna mys$l odgrywa
zasadnicza rolg w osobistym rozwoju i w skutecznym petnieniu roli obywatela
oraz pomaga rozwiazywac najbardziej ztozone problemy kondycji ludzkie;.

Filozofia jest sposobem zycia, praktycznym przewodnikiem prowadzenia
dobrego zycia. Dociekania filozoficzne powinny wptywac na sposéb, w jaki
jednostki podejmuja decyzje, rozumieja swoje miejsce w Swiecie 1 wspotdzia-
taja z innymi. Filozofia to nie tylko abstrakcyjna dyscyplina, lecz narzedzie
rozwoju osobowego i etycznego, w ktorym istotnym punktem wyjscia jest
uznanie pewnych uniwersalnych prawd i zasad jako podstawy ludzkiego po-
znania i doswiadczenia.

W swym wplywowym dziele pedagogicznym Adler nakreslit wizj¢ naucza-
nia, ktora ktadzie nacisk na znaczenie ksztalttowania zarazem cnot intelektual-
nych i moralnych. W tym podejsciu do edukacji wyr6zni¢ mozna trzy poziomy:
ksztatcenie i nauczanie, coaching (rozumiany jako prowadzenie uczniéw za-
réwno w nauce, jak i w ich codziennej aktywnosci i relacjach) oraz praktyke
sokratejskiej metody dialogicznej, majaca pobudzac¢ ich myslenie krytyczne.

Rozwoj cztowieka moze dokonywac si¢ efektywnie dzigki nowej propo-
zycji paidei w ramach wszechstronnego systemu edukacji. System ten cechuje
zrownowazone podejscie do wzrostu intelektualnego i moralnego, a program
nauczania taczy zdobywanie wiedzy, rozw6j kompetencji oraz ¢wiczenie sig¢
w mysleniu krytyczno-dialogicznym.

Adlera wezwanie do reformy edukacji bylo wyrazem jego przekonania,
ze we wspolczesnych mu praktykach pedagogicznych bardziej troszczono sig
o spelnienie wymogoéw ksztalcenia zawodowego niz o rozwoj intelektualny
1 moralny. Zdaniem potnocnoamerykanskiego mysliciela nalezato natomiast
powroci¢ do znanej z tradycji humanistycznej koncepcji programu nauczania,
ktory wspiera myslenie krytyczne, rozumienie wielkich kwestii moralnych
oraz daje szerokie podstawy kulturowe rozwoju zycia intelektualnego.

W centrum jego propozycji pedagogicznej znajduje si¢ idea wspolnego
wszystkim programom szkolnym i akademickim rdzenia, wspolnej dla wszyst-
kich kierunkéw podstawy, ktora obejmowataby zasadnicze tresci i teksty koniecz-
ne w ksztatceniu ogdlnym, celowo wszechstronnym. Obrona koncepcji programu
nauczania opartego na wspdlnej podstawie wyraza przekonanie Adlera o donio-
stosci podzielanego szeroko fundamentu intelektualnego. Wspolny rdzen obejmu-
jacy istotne teksty i tresci stanowi podstawe znaczacego dla uczniow ksztalcenia
1 umozliwia im kontakt z najwazniejszymi ideami tradycji zachodnie;.

W ksztalceniu szkolnym 1 akademickim, na kazdym jego poziomie, nalezy
unika¢ ryzyka przedwczesnej specjalizacji, poznanie i zrozumienie wielkich
tematow 1 problemow wlasciwych poszczegdlnym dyscyplinom, a takze ich
wzajemnych zwiazkow, pomaga bowiem w zbudowaniu bardziej spdjne;j i pet-
niejszej wizji $wiata.
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Zashugi Mortimera J. Adlera zwiazane sa nie tylko z jego dziatalnoscia jako
badacza, lecz takze z licznymi inicjatywami kulturalnymi, popularyzatorskimi
i edukacyjnymi podejmowanymi przez tego waznego filozofa w drugiej po-
towie dwudziestego wieku; wiele z nich jest wciaz wprowadzanych z zycie
w amerykanskich szkotach i instytucjach edukacyjnych. Obok realizowane;j
przez wydawcow Encyclopaedia Britannica inicjatywy publikacji ,,wielkich
ksiazek” $§wiata zachodniego, Adler popularyzowat podejscie do nauczania
kultury zachodniej przede wszystkim w szkotach, lecz takze w r6znego rodzaju
organizacjach zrzeszajacych dorostych lub mlodziez, opartej na tak zwanej
propozycji paidei (ang. Paideia Proposal).

W wypowiedziach dzisiejszych kontynuatorow Adlera'> czgsto pojawia
si¢ termin ,,paideia”, jak tez wzmianki o jego pochodzeniu od stowa ozna-
czajacego dziecko (gr. pais), wskazujace na wychowanie, opieke i ksztatcenie
najmlodszych oraz sugerujace, ze wszystko to wiaze si¢ z ich wzrastaniem.
Termin ten zwiazany jest z wizja edukacji wszechstronnej, prowadzacej do
dojrzalosci fizycznej, emocjonalnej, duchowej 1 intelektualnej, uzyskiwane;j
przez cate zycie.

Stwierdzenia te wymagaja oczywiscie wielu dopowiedzen, a przede
wszystkim wyjasnienia sensu tego, co nazywamy ,,wszechstronng” wizja edu-
kacji odwotujacej sig¢ do wielosci wymiarow sktadajacych si¢ na osobg ludzka,
wsrod ktorych jednym z najwazniejszych jest wymiar intelektualny. Zgodnie
z najczystsza tradycja humanistycznga, wspolczesni reprezentanci koncepcji
paidei uznaja rowniez za wazne catosciowe ujecie bytu ludzkiego — takie,
w ktorym wymiar fizyczny cztowieka nie zostaje oderwany od duchowego,
a emocje poddawane sa edukacji w niemniejszym stopniu niz rozum.

Oznacza to rowniez refleksj¢ nad pojeciem dojrzatosci, jednym z najwaz-
niejszych dla kazdej teorii edukacji; mozna nawet powiedzie¢, ze kazda epoka
historyczna miata wlasna, szczegdlna wizj¢ dojrzatosci. Odniesienie do calosci
zycia takze budzi zainteresowanie z pedagogicznego punktu widzenia; uwaza
si¢, ze wysitku edukacji nie powinno si¢ przerywa¢ w jakimkolwiek okreslo-
nym wieku, lecz podejmowac przez caly czas trwania ludzkiej egzystencji.
Wiaze si¢ to z osobowym wymiarem ksztalcenia oraz kultura, przebieg zycia
réznych osob nie jest bowiem taki sam, a zdarzenia majace miejsce w ich
zyciu nadaja kierunek edukacji i samoedukacji jednostek oraz wyznaczaja
rozne jej cele oraz formy, jakie przybiera. Program paidei zostal wprowadzony
w zycie w amerykanskim systemie edukacji pod koniec lat siedemdziesiatych
przez samego Adlera oraz organizacj¢ zwang Paideia Group, a podstawa ich

15 Praca organizacji, ktore do dzisiaj odwotuja sig do inicjatyw Adlera dokumentowana jest na
licznych stronach internetowych (zob. zwlaszcza: Center for the Study of the Great Ideas, https:/
thegreatideas.org/; National Paideia Center, https:/paideia.org).
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dzialan byt cieszacy si¢ wowczas tekst zatytutowany The Paideia Proposal:
An Educational Manifesto's.

Faktycznie propozycja ta oddziatywata jak manifest pedagogiczny zwroco-
ny do wszystkich edukatoréw: nauczycieli, rodzicow oraz tych, ktorzy petnia
funkcje opiekuncze wobec mtodych ludzi. Interesujace bytoby przemyslenie
niektorych wypowiedzi Adlera, by je zaktualizowac 1 dostosowa¢ do warun-
kéw europejskich.

Adler 1 jego wspotpracownicy przedstawiali teori¢ edukacji oparta na za-
rysie programu, ktory podkreslat zasadnicza potrzebe sprawiedliwosci 1 dys-
cypliny w wychowaniu kulturowym mtodziezy. By¢ moze to wtasnie stato sig
jednym z powodéw niezrozumienia intencji autor6w manifestu i nadania mu
interpretacji konserwatywnej. W kontekscie politycznym bowiem, w chwili
ogloszenia manifestu, a takze po6zniej, jak mozna sadzi¢ z czgsto negatyw-
nych reakcji na publikacje¢ przez wydawcow Encyclopaedia Britannica serii
klasycznych dziet Zachodu, wielu uwazato propozycje Adlera za probg ,,zde-
ponowania” w umystach mtodziezy starej, w pewnym sensie arystokratycznej
wizji kultury, ktéra bytaby propozycja dla wybranych i wzmacniata podziaty
klasowe.

Filozoficzne poglady Adlera sa bardzo specyficzne i nawet na plaszczyz-
nie politycznej trudno je uzna¢ za konserwatywne bez dalszych kwalifikacji.
Propozycja powrotu do edukacji humanistycznej oznacza w jego przypad-
ku zachete do przyjecia perspektywy rozwoju cztowieka poprzez edukacje
ku pelni i harmonii, ktorej osiagnigcie uznawane jest za prawo wszystkich
mtodych; odpowiada takze potencjalnosciom wiasciwym kazdemu mtodemu
cztowiekowi.

Zdaniem Adlera wspotczesna paideia powinna opiera¢ si¢ zar6wno na
zrodlach klasycznych, jak i na kulturze jej czasow — pod warunkiem, ze edu-
kacje uwaza si¢ za proces rozwoju, ktorego korzenie tkwia w pewnej tradycji.
Wtasnie zwrdcenie uwagi na tradycj¢ wzbudzito glosy krytyczne, ktore ujaw-
nialy nie tyle bledy zwolennikéw manifestu, ile postawg krytykow, zbyt czgsto
pragnacych przecia¢ wigzy taczace nowe pokolenia z przeszioscia.

Polityczny zamyst propozycji Adlera ma sens autentycznie demokratycz-
ny: przygotowanie obywateli rozumiejacych, co to znaczy by¢ obywatelem,
swiadomych swoich obowiazkow i praw wymaga znajomosci historii wielkich
idei, na ktorych opiera si¢ — badz powinno si¢ opiera¢ — uczestnictwo w zyciu
wspotczesnych spoleczenstw demokratycznych.

Moéwiac bardziej szczegdélowo, w manifescie z roku 1982 gloszono, ze ist-
nieja trzy najbardziej podstawowe wymogi edukacyjne, ktére powinny zosta¢

16 Zob. M.J. A d 1 er, The Paideia Proposal: An Educational Manifesto, Simon & Schuster,
New York 1982.
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spetnione przez wszystkich mtodych ludzi: pierwszym jest zdobycie umie-
jetnosci zycia w sposob inteligentny i odpowiedzialny, drugim — nauczenie
sig, jak zy¢ jako obywatele, trzecim — nauczenie sig, jak zyjac w taki sposob,
korzysta¢ z tego, co czyni ludzkie zycie dobrym w najpetniejszy mozliwy spo-
sob. Celem jest czerpanie radosci z tego Dobra, ktére przejawia si¢ w kazdym
dobru, jakie mamy do dyspozycji, i ktore nalezy odpowiednio doceniaé, aby
uzyskac spelnienie w zyciu godnym cztowieka takze w wymiarze politycz-
nym, obywatelskim — czyli dobre zycie w arystotelesowskim i tomistycznym
sensie tego terminu.

Paradygmatyczny charakter manifestu opisujacego t¢ propozycje eduka-
cyjna wyraza si¢ rowniez w zawartych w nim zasadach, ktore rzadza tak ro-
zumiang paideia. Pierwsza z nich glosi, ze wszystkie dzieci, wszyscy mtodzi
sa zdolni do uczenia si¢. My$l ta ma swoje zrodto w dtugiej tradycji pedago-
gicznej, w czasach nowozytnych siggajacej Komeniusza, wielkiego czeskiego
teoretyka edukacji, ktory jako pierwszy glosit ide¢ pampaedii'’, czyli przeko-
nanie o powszechnej zdolno$ci uczenia si¢, zdolnosci cechujacej cztowieka
jako takiego; idea ta dotarta do nas jako najbardziej charakterystyczny rys
humanizmu pedagogicznego.

Oczywiscie, mozna cofnaé si¢ w czasie jeszcze dalej, do chrzescijanskich
korzeni tej idei, zwiazanej — jak wykazuje Jan Amos Komenski w swym ar-
cydziele pedagogicznym Wielka dydaktyka' — z przekonaniem, ze cztowiek
jest obrazem Boga i jako taki obdarzony jest potencjalnosciami, przywilejami
wlasciwymi istotom duchowym, ktoérych nie ograniczaja ani definitywnie nie
warunkuja przygodne okolicznosci fizyczne i materialne.

W konsekwencji wszyscy mtodzi ludzie maja prawo do wyksztatcenia
o takiej samej jakosci, a nie tylko w takiej same;j ilo$ci. Jakos$¢ szkoty, ktorej
mtodzi zostaja powierzeni, powinna by¢ jakoscia, ktorej najmadrzejsi rodzice
pragngliby dla swoich dzieci, a najlepsza edukacja dla najlepszych jest naj-
lepsza edukacja dla wszystkich. Zreszta szkota w swoim najlepszym ksztalcie
stanowi przygotowanie do edukacji ogolnej trwajacej przez cate zycie, ocena
szkot powinna zatem zaleze¢ od tego, co oferuja, by umozliwi¢ takie przygo-
towanie.

Glownym zrédlem autentycznego ksztalcenia jest aktywnos¢ umystowa
tego, kto si¢ uczy — z pomoca nauczyciela, ktory dziata jako przyczyna dru-
giego rzedu, towarzyszaca procesowi uczenia si¢. W szkotach nalezy zatem
prowadzi¢ trzy typy nauczania: nauczanie tresci kanonicznych, wyrabianie

7 Zob. J.A. K o m e n s k i, Pampaedia, ttum. K. Remerowa, Zaktad Narodowy im. Ossolif-
skich, Wroctaw 1973.

18 Zob. t e n z e, Wielka dydaktyka, ttum. K. Remerowa, Zaktad Narodowy im. Osslifiskich,
Wroctaw 1956.
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zdolnosci 1 umiejgtnosci potrzebnych do uczenia si¢ oraz dialog sokratyczny
podczas dyskusji seminaryjnych. Oczekiwane rezultaty tych trzech typow na-
uczania to odpowiednio: uzyskanie uporzadkowanej wiedzy, uksztattowanie
nawykow 1 kompetencji zwlaszcza w zakresie postugiwania sig jgzykiem i lo-
gika matematyczna oraz wzrost intelektualnego zrozumienia podstawowych
idei filozoficznych i glownych probleméw ludzkiego zycia. Proces uczenia si¢
1 osiaganie tych wynikow powinny by¢ oceniane w przypadku kazdego ucznia
osobno, w kontekscie jego szczeg6lnych kompetencji, nie za$ tylko — jak to
niemal zawsze ma miejsce — porownawczo i wybiorczo.

Ten, kto kieruje szkota, nie powinien nigdy by¢ jedynie administratorem,
lecz peti¢ funkcj¢ nauczyciela-przewodnika, angazujacego si¢ wraz z catym
gronem pedagogicznym w planowanie i nieustanna reorganizacj¢ szkoty, rozu-
mianej jako wspodlnota edukacyjna. Nauczyciele powinni by¢ przede wszystkim
osobami zaangazowanymi w proces ksztatcenia, a pragnienie kontynuowania
whasnej edukacji winno by¢ najwazniejsza motywacja tych, ktorzy poswigcaja
zycie uprawianiu zawodu nauczyciela.

FILOZOFICZNY I PEDAGOGICZNY ZWIAZEK
MIEDZY HUMANIZMEM A DEMOKRACIJA

Konkludujac, nalezy przyznaé, ze Adler byl uwaznym i wrazliwym kryty-
kiem wspotczesnosci, zwlaszcza pojawiajacych sie w jego czasach wypaczen:
wewngetrznie sprzecznego niedoceniania natury ludzkiej, tendencji do lekce-
wazenia lub zbyt niskiej oceny ztozonosci i gigbi cztowieka. Konfrontujac sig
krytycznie ze wspolczesnoscia, mysliciel ten opracowat realistyczna filozofig
prawdy obiektywnej, racjonalnego dociekania oraz integracji poznania, by
przeciwstawi¢ si¢ relatywizmowi, redukcjonizmowi i fragmentacji wiedzy,
ktore sa niemal nieuchronnymi konsekwencjami ,,btedéw filozoficznych”,
przypisywanych przez Adlera wspotczesnosci, od dekonstrukcjonizmu po
fantastyczne dazenie do ,,postcztowieczenstwa”. Tendencje te oznaczaja
uniewaznienie tego, co ludzkie, w epoce czwartej rewolucji przemystowej
1 zwigzanych z nig przemian technologicznych i srodowiskowych.

Dzieto Adlera, zachgcajac do powrotu do podstawowych zasad filozoficz-
nych i uznania wzajemnych zwiazkoéw migdzy r6znymi obszarami poznania,
od nauk empirycznych po r6zne formy madrosci religijnej, stanowi moim
zdaniem humanistyczna alternatywa do dzi$ aktualng — i mozliwa do realizacji.
Realizm amerykanskiego filozofa, odzwierciedlajacy roznorodnos¢ i szero-
kos$¢ jego zainteresowan, potaczony z obrong ksztatcenia liberalnego, metody
sokratycznej 1 ,,wielkich idei” zaczerpnigtych od klasykow kultury europe;j-
skiej, wyraza si¢ w emblematycznym zaangazowaniu w integracj¢ zdobywania
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wiedzy 1 edukacji do aktywnos$ci obywatelskiej, ktére oddziatuje na nas do
dzisiaj.

Thum. z jez. wloskiego Patrycja Mikulska
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Furio PESCI — Bledy wspolczesnosci a nowa paideia. Refleksje wokot mysli Morti-
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Mortimer J. Adler, kluczowa posta¢ w filozofii wychowania, podkreslat znacze-
nie ,,wielkich ksiazek” tradycji zachodniej dla harmonijnie prowadzonej eduka-
cji. Jego praca How to Read a Book stanowi przewodnik pomocny w glgbokiej
lekturze tekstow filozoficznych i naukowych. W The Philosophy of Aristotle
oraz The Great Ideas analizowal on podstawowe pojecia filozoficzne. Adler
odrzucat wspoétczesny relatywizm, broniac programu nauczania taczacego my-
Slenie krytyczne, etyke i filozofig¢ jako $rodki pozwalajace zrozumie¢ prawdy
uniwersalne. Krytykowat filozofi¢ wspolczesna za dziesi¢¢ bledoéw, migdzy
innymi relatywizm, empiryzm i odrzucenie warto$ci absolutnych, ktére uwazat
zaniezbg¢dne do spetnienia si¢ cztowieka. Potepiat redukcjonizm, antyracjona-
lizm oraz zaniedbanie filozofii edukacji, ktéra wzywataby do integracji rozu-
mowania, dobrego moralnie dziatania i duchowosci. Bronit teologii naturalne;
i zachgcat do nauczania religii i etyki w ramach edukacji holistyczne;j.

Adler uwazat studiowanie wielkich ksiazek za zasadnicze we wspieraniu my-
Slenia krytycznego i zaangazowania obywatelskiego. Twierdzit, ze edukacja
winna nie tylko przygotowywac jednostki do osiagnigcia sukcesu zawodowego,
lecz takze uczy¢ pielggnowania cndt moralnych oraz aktywnego uczestnictwa
w zyciu wspolnoty demokratycznej. Zdaniem Adlera filozofia jest nie tylko
dyscypling akademicka, lecz sposobem zycia nakierowanym na zrozumienie
rzeczywistosci oraz prawd etycznych poprzez racjonalne dociekanie, a wszech-
stronna edukacja liberalna stanowi $rodek do rozwoju cnét intelektualnych
i moralnych.
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Mortim J. Adler, a key figure in philosophy of education, emphasized the im-
portance of the “great books” of the Western tradition for harmonious educa-
tion. In How to Read a Book, he offered a guide to deep reading of philosophical
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and scientific texts, while in The Philosophy of Aristotle and The Great Ide-
as, he explored fundamental philosophical concepts. Adler rejected modern
relativism, advocating for a curriculum that integrated critical thinking, ethics,
and philosophy as a means to understand universal truths. He criticized mod-
ern philosophy for ten mistakes, for instance, relativism, empiricism, and the
denial of absolute values, which he believed hindered human flourishing. He
condemned reductionism, anti-rationalism, and the neglect of philosophy in
education, calling for an approach that integrates reasoning, morally good be-
havior, and spirituality. He defended natural theology and advocated for study-
ing religion and ethics as part of a holistic education.

Adler viewed the study of great books as essential for fostering critical think-
ing and civic engagement. He argued that education should not only prepare
individuals for professional success but also help them cultivate moral virtues
and actively participate in democratic life. According to Adler, philosophy was
not a mere academic discipline, but a way of life aimed at understanding reality
and ethical truths through rational inquiry, while comprehensive liberal educa-
tion is a means to develop intellectual and moral virtues.
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DWA RODZAJE ROWNOSCI

Nowoczesnos¢ przyniosta odwrocenie mechanizmu charakterystycznego dla
gospodarki opartej na wymianie darow. Demokratyzacja i formalne zrownanie
statusu politycznego wszystkich obywateli pociagnely za sobq gwattowny wzrost
nierownosci ekonomicznych. Mozna powiedzieé, ze w okresie nowoczesnosci nie-
rownosci ekonomiczne staty sie sposobem organizacji rownosci politycznej. Zanik
tradycyjnych zrodel uznania spotecznego otworzyl bowiem drzwi dla powszechnej
rywalizacji, ktora z koniecznosci nabrata charakteru ekonomicznego.

W stulecie Szkicu o darze Marcela Maussa'

Problematyka roéwnosci spotecznej nalezy do najbardziej fundamentalnych
zagadnien filozofii polityki, a ostatnimi czasy wydaje si¢ jeszcze zyskiwac
na znaczeniu. Liczne raporty donosza o bezprecedensowej koncentracji bo-
gactwa w regkach waskiej elity oraz o skrajnej biedzie najubozszych warstw
spotecznych?. W przekonaniu wielu badaczy przedstawiana w tych raportach
sytuacja stwarza powaznie zagrozenie dla demokracji i pokoju, stajac sig jed-
nym z najwazniejszych wyzwan wspotczesnosci. Domaga si¢ ona pilnych
dziatan politycznych, jak rowniez — a moze przede wszystkim — glebokiego
namystu nad mechanizmami stratyfikacji spotecznej. Cho¢ nie brakuje analiz
krotkookresowych trendow czy nawet dlugookresowych tendencji w tym za-
kresie, to wciaz wiele pozostaje do powiedzenia na temat najbardziej ogolnych
regul rzadzacych systemami uwarstwienia. W niniejszym artykule postaram
si¢ uzupehic¢ te luke, wskazujac na pewne nieusuwalne napigcie migdzy row-

"Dr Jakub Guzynski — Katedra Filozofii i Metodologii Nauk, Politechnika Gdanska, e-mail: ja-
kub.guzynski@pg.edu.pl, ORCID 0000-0001-5399-5564 [pelna nota o Autorze na koncu numeru].
! Zob. M. Mauss, Szkic o darze, thum. K. Pomian, w: tenze, Socjologia i antropologia, thum.
M. Krdl, K. Pomian, J. Szacki, Wydawnictwo KR, Warszawa 2001, s. 163-306.
2Zob.np.R. Riddell,N. Ahmed,A. Maitland iin., Inequality Inc.: How Corporate
Power Divides Our World and the Need for a New Era of Public Action, Oxfam International, Oxford
2024, https://www.oxfam.org/en/research/inequality-inc; L. Chancel, T. Piketty,E. Saez
i1in., World Inequality Report 2022, World Inequality Lab, b.m.w. 2021, https://wir2022.wid.world/
www-site/uploads/2022/01/Summary_WorldInequalityReport2022 English.pdf .
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nos$cig polityczng a réwnoscia ekonomicznag, ktore dotychczas pozostawato
na marginesach badan.

Opierajac si¢ na materiale empirycznym zebranym przez historykow, an-
tropologow, socjologéw i1 ekonomistéw, nakresle dwa modele stratyfikacji
spotecznej charakterystyczne dla dwoch podstawowych systemow spoteczno-
gospodarczych: przednowoczesnej gospodarki darow oraz nowoczesnej gospo-
darki kapitalistycznej. Jak wykazg, systemy te opieraja si¢ na przeciwstawnych
mechanizmach. O ile gospodarka darow redukuje nieréwnosci ekonomiczne,
wyksztalcajac przy tym nierownosci polityczne, o tyle na gruncie kapitalizmu
réwnos¢ polityczna nasila nieréwnosci ekonomiczne. Oznacza to, ze wbrew
popularnym wyobrazeniom historia nie jest droga ku rownosci spotecznej?,
ale raczej zapisem nieustannego rownowazenia roznych jej wymiarow. Co za
tym idzie, konieczna jest reorientacja debaty dotyczacej nierdéwnosci spolecz-
nych i przemyslenie, na ktérym rodzaj réwnosci si¢ koncentrowac, budujac
sprawiedliwa wspolnote polityczna.

ROWNOSC PRZEDNOWOCZESNA

Punktem wyjscia swoich rozwazan chcialbym uczynié¢ ustalenia antro-
pologow, ktore umozliwiaja wglad w system stratyfikacyjny spoteczenstw
pierwotnych. Z jednej strony ujawniaja one przygodnos$¢ instytucji cz¢sto uwa-
zanych za naturalne, z drugiej za$ otwieraja droge¢ dla substancjalnej analizy
spoteczenstw przednowoczesnych. Kluczowa rolg w tym kontekscie odegrat
Szkic o darze Marcela Maussa, w ktorym przestawiony zostat zarys gospodarki
daréw. Jak wskazuje ojciec francuskiej antropologii, we wspolnotach pierwot-
nych nie zachodzity impersonalne transakcje ekonomiczne, a dystrybucja dobr
nastgpowata w wyniku zrytualizowanej wymiany darow opartej na zasadach
wzajemnosci. Innymi stowy, relacje gospodarcze nie opieraty si¢ na umowach
okreslajacych warto$¢ dobr czy warunki wymiany, jak ma to miejsce w przy-
padku barteru czy handlu, ale na zobowiazaniach nieformalnych, wytwarza-
jacych osobiste wigzi migdzy wymieniajacymi si¢ stronami.

Status polityczny w spoteczenstwach pierwotnych stanowit pochodna owe;j
wymiany daréw i byl funkcja hojnosci: im wigcej dana osoba darowata in-
nym cztonkom wspolnoty, tym wigkszym uznaniem i szacunkiem sig cieszyla,
uzyskujac wyzsze miejsce w hierarchii spotecznej. Mechanizm ten jaskrawo
widoczny jest na przyktadzie opisanych przez Franza Boasa potlaczy — rytual-
nych uczt rdzennych mieszkancéw Ameryki Potnocnej, podczas ktorych wodz

3 Por. T. Piketty, Krotka historia rownosci, ttum. J. Stryjczyk, Wydawnictwo Krytyki
Politycznej, Warszawa 2023, s. 9-39.
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plemienia nierzadko rozdawat caty majatek, aby ugruntowac¢ swoja uprzy-
wilejowana pozycjg*. Cho¢ tak skrajne wyrazy szczodrosci zwykle nie byty
konieczne, to nie ulega watpliwosci, ze w gospodarkach opartych na wymianie
daréw utrzymanie wysokiego statusu politycznego zawsze wiazalo si¢ z po-
dejmowaniem dodatkowych zobowiazan wobec wspdlnoty. W konsekwencji
spoleczenstwa pierwotne charakteryzowaty si¢ wysokim stopniem réwnosci
ekonomicznej, wzmacnianym przez dodatkowe zasady wzajemnosci, takie jak
nakaz bezwarunkowego dzielenia si¢ zywnos$cia. Marshall Sahlins nie waha
si¢ w tym kontekscie pisa¢ wreez o zamozno$ci owych wspdlnot, wskazujac,
ze poza przygodnymi okresami niedostatku ich cztonkowie byli w stanie za-
spokoi¢ wszystkie swoje potrzeby°.

Whioski z tych obserwacji etnograficznych zaczg¢to wkrotce stosowac
rowniez w odniesieniu do wspdlnot zbieracko-towieckich o strukturze kla-
nowej. Antropologowie przez dhugi czas pozostawali jednak w przekonaniu,
ze gospodarka darow nie moze funkcjonowa¢ w wigkszych i bardziej ztozo-
nych formach politycznych. Wbrew takiemu pogladowi historycy gospodarki
dowodza jednak, ze odgrywata ona centralna rolg rowniez w starozytnych
1 $Sredniowiecznych wspdlnotach politycznych od Europy, przez Bliski Wschod
i1 Afryke, az po Daleki Wschod czy Ameryke®. Dzigki ich opracowaniom, opar-
tym zarowno na zachowanych zrédtach pisanych, jak i znaleziskach archeolo-
gicznych, mozna postawi¢ tezg, ze gospodarka darow stanowila dominujacy
system dystrybucji dobr w calej przednowoczesnosci.

Oczywi$cie nie oznacza to, ze nie znano wowczas impersonalnych form
wymiany dobr. Nie ulega watpliwosci, ze odgrywaty one pewna role w go-
spodarkach starozytnych i1 sredniowiecznych, cho¢ bynajmniej nie byly tak
powszechne, jak wyobrazali to sobie Adam Smith i — pod jego wplywem —
cate pokolenia ekonomistow’. Co wigcej, stosowanie tych form prowadzito do

* Por. F. B o as, The Social Organization and the Secret Societies of the Kwakiutl Indians,
w: Report of the United States National Museum for the Year Ending June 30, 1895, Gvt., Washington
1895, s. 341-357 (Smithsonian Libraries and Archives, https:/hdl.handle.net/10088/29967).

> Por. M. Sahlins, Stone Age Economics, Aldine Atherton, Chicago — New York 1972,
s. 1-39.

¢ Por. K. Polanyi, Wielka transformacja, thum. M. Zawadzka, Wydawnictwo Naukowe
PWN, Warszawa 2010, s. 53-67; zob. tez: t e n z e, Trade, Markets, and Money in the European
Early Middle Ages, ,,Norwegian Archaeological Review” 11(1978) nr 2, s. 92-96; Trade and Market
in the Early Empires, red. K. Polanyi, C.M. Arensberg, H.W. Pearson, The Falcon’s Wing Press,
Glencoe 1957; 1. Mo rris, Gift and Commodity in Archaic Greece, ,Man” 21(1986) nr 1, s. 1-17;
A. Cutler, Gifts and Gift Exchange as Aspects of the Byzantine, Arab, and Related Economies,
,Dumbarton Oaks Papers” 55(2001), s. 247-278; X. Z h a o, Ch. X u e, Semiotic Rhetoric of Gift
Giving in Ancient China, ,,Language and Semiotic Studies” 9(2023) nr 3, s. 425-442.

7 Zob. A. Smith, Badania nad naturq i przyczynami bogactwa narodéw, t. 1., thum. O. Einfeld,
S. Wolff, Naktad Gebethnera i Wolffa, Warszawa 1927; D. Graeb er, Diug. Pierwsze piec tysiecy
lat, ttum. B. Kuzniarz, Wydawnictwo Krytyki Politycznej, Warszawa 2018, s. 32-59.
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utraty statusu politycznego, nawet jesli niosto ono za soba wzrost zamoznosci.
W spoleczenstwach pierwotnych barter oraz handel byly zasadniczo zaka-
zane wewnatrz wspolnoty i zarezerwowane dla relacji z obcymi. Uznawano
bowiem, ze prowadza one do zysku kosztem drugiej strony wymiany, a tym
samym stanowia rodzaj przemocy istotowo bliski kradziezy®. Podobne prze-
konania znajdziemy réwniez w bardziej ,,rozwini¢tych” gospodarkach daru.
Za przyktad postuzy¢ nam moze negatywny stosunek starozytnych Grekow do
kupcéw. W Odysei Homera Euryjal probuje obrazi¢ Odyseusza sugerujac, ze
trudni si¢ on handlem: ,,Przypominasz [...] takiego, co tam i sam jezdzac okre-
tem o wielu wioslach, kieruje zeglarzami uprawiajacymi kupiectwo, pamigta
o tadunku, doglada targéow i drapieznych zyskow.”™. Kilka wiekow pdzniej
Arystoteles przekonywal, ze panstwo nigdy nie powinno angazowac si¢ w han-
del dla zysku i moze to czyni¢ wytacznie w przypadku braku samowystarczal-
nosci, a same transakcje powinny dokonywac si¢ na targowisku ulokowanym
blisko portu — z dala od rynku, na ktérym spotykaja si¢ obywatele!’. Rownie
dobrze udokumentowana jest zta reputacja kupcow w starozytnym Rzymie czy
w $redniowiecznej Europie, jak rowniez w odleglejszych kregach kulturowych
—na przyktad w starozytnych Chinach.

Dowodzi to, ze wysoki status ekonomiczny nie pociagal za soba wzrostu
statusu politycznego, a nierzadko prowadzil wrecz do jego ostabienia. Gro-
madzenie zbyt wielkiego majatku §wiadczylo bowiem o niedostatecznej hoj-
nosci, a sktonnos¢ do bogacenia si¢ kosztem innych sugerowata brak cnoty.
Dlatego tez najwigksze odium spadato na otwarcie tamiacych zasady wza-
jemnosci lichwiarzy, co wida¢ wyraznie w Koranie: ,,A ci, ktérzy pozeraja
lichwe, / nie powstang inaczej, niz powstaje ten, / ktorego przewrocit szatan
przez dotknigcie. / Tak jest, poniewaz oni mowia: / «Handel jest podobny do
lichwy». / Lecz Bog dozwolit handel, a zakazat lichwy”'!. Prowadzi nas to do
wniosku, ze na gruncie gospodarki daréw status polityczny i ekonomiczny sa
swoiscie przeciwstawne. Sprawowanie wladzy wymaga hojnosci wzgledem
wspolnoty i1 wiagze si¢ z utrata majatku, a gromadzenie bogactwa i dazenie
do zysku pozbawia uznania spotecznego. Jak ujmuje to Sahlins, nieréwnosci
polityczne stanowia tu sposob organizacji nierdwnosci ekonomicznych'?. Sys-
tem instytucjonalny gospodarki darow sktania bowiem do deakumulacji dobr
materialnych na rzecz wspotobywateli w zamian za niematerialny prestiz, co
prowadzi do zapewnienia pokoju 1 dobrobytu wewnatrz wspdélnoty.

8 Por. Sahlins,dz. cyt.,s. 195.

’ Homer, Odyseja, Piesn VIII, ttum. J. Parandowski, Czytelnik, Warszawa 1967, s. 128.

" Por. Arystoteles, Polityka, 1327a, 1331a-b, ttum. L. Piotrowicz, Zaktad im. Ossolifiskich,
Wroctaw 1953, s. 238n., 251-253.

1" Koran, sura 2, w. 275, ttum. J. Bielawski, PIW, Warszawa 1986, s. 56.

2 Por. Sahlins,dz. cyt.,s. 205.



240 Jakub GUZYNSKI

SPRAWIEDLIWOSC WZAJEMNA

Autorzy przednowocze$ni — od Platona i Arystotelesa, przez Cycerona
1 Seneke, az po Augustyna i Tomasza z Akwinu — doskonale zdawali sobie
sprawg z centralnego znaczenia wymiany darow w relacjach spotecznych.
Nie powinno zatem dziwié¢, ze niezwykle trafne ujgcie mechanizmu rzadza-
cego gospodarka darow znajdujemy juz w teorii sprawiedliwosci wzajemnej
Stagiryty. W punkcie wyjscia przyjmuje on zalozenie, ze ludzie sa z natury
nieréowni i zalezni od siebie nawzajem'. Jednoczesnie wskazuje jednak, ze
sprawiedliwe panstwo wymaga przyjazni obywatelskiej, ktora jest mozliwa
wylacznie migdzy rownymi sobie obywatelami'®. Jednym z podstawowych
zadan polityki okazuje si¢ zatem przeksztalcenie naturalnych nieréwnosci
w pewna forme rownosci.

W swoich pismach Arystoteles rozrdéznia rownos$¢ arytmetyczng i rownos¢
proporcjonalna. Pierwsza z nich jest rezultatem wymiany migdzy réwnymi
sobie stronami, ktore oczekuja od siebie tego samego. Taki rodzaj relacji jest
stosunkowo tatwy do osiagnigcia, ale rownie tatwo ulega rozpadowi, gdy jedna
ze stron nie jest w stanie wypetni¢ swoich zobowiazan. Z tego powodu row-
no$¢ arytmetyczna nie moze stanowi¢ zrodta przyjazni obywatelskiej. Nalezy
raczej zwroci¢ sig¢ ku réwnosci proporcjonalnej, ktora — paradoksalnie — wy-
stepuje miedzy nierdéwnymi sobie stronami oczekujacymi od siebie ré6znych
i niewspotmiernych dobr.

Jak zatem mozemy zapewni¢ rowno$¢ wymiany dobr, ktore nie daja si¢
tatwo porownac'*? Arystoteles wskazuje, ze stuzy do tego pieniadz, ktory po-
zwala na precyzyjne poréwnanie wartosci dwoch towardw, ale natychmiast
dodaje, ze pieniadz jest jedynie srodkiem zastgpczym wobec wlasciwiej mia-
ry dobr, a mianowicie potrzeby's. W tej perspektywie wymiana moze zostaé
uznana za sprawiedliwa nie wtedy, gdy wartos¢ pienigzna dobr okazata sig
rowna, ale jedynie wowczas, gdy potrzeby obu stron zostaty proporcjonal-
nie zaspokojone. W praktyce oznacza to, ze w przypadku wymiany migdzy
strong zamozng a strona uboga na tej pierwszej cigzy obowiazek wykazania
si¢ hojnos$cia i zapewnienia tej drugiej srodkéw utrzymania. Zobowiazanie
to stwarza jednak ryzyko, ze strona zamozna straci na takiej wymianie, co

B Por. Arystoteles,dz. cyt., 1252-1253, s. 25-33.

% Tenze, Etyka eudemejska, 1235a-1254b, ttum. W. Wroblewski, w: tenze, Dziela wszystkie,
t. 5, thum. D. Gromska, L. Regner, W. Wroblewski, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1996,
s. 455-485.

5 Zob.R.L. Gallagh er, Incommensurability in Aristotle’s Theory of Reciprocal Justice,
,,British Journal for the History of Philosophy” 20(2012) nr 4, s. 667-701.

1 Por. Arystoteles, Etyka nikomachejska, 1132b-1133b, thum. D. Gromska, PWN, War-
szawa 1982, s. 175-181.
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mogloby zagraza¢ przyjazni obywatelskiej. Strona stabsza musi zatem w jakis$
sposob odptaci¢ za otrzymane wsparcie. Z tego powodu Arystoteles wprowa-
dza dodatkowy element wymiany, umozliwiajacy wyréwnanie relacji. Jest nim
,»CZe$¢”, ktora sprawia, ze podczas gdy strona uboga zaspokaja swoje potrzeby
materialne, strona zamozna otrzymuje proporcjonalny do swojej hojnosci pre-
stiz, zaspokajajac potrzebe uznania spotecznego!'’.

Arystoteles traktuje zatem uznanie spoteczne jako konstytutywny element
wymiany dobr, ktory pozwala na podtrzymanie przyjazni obywatelskiej, a tym
samym na osiagnigcie sprawiedliwosci spotecznej. Co wigcej, $cisle odrdznia
on prestiz od zyskéw materialnych. Jak czytamy w Etyce nikomachejskiej:
,Niepodobna bowiem, by ktos ze wspolnego dobra czerpat i korzysc, i czes¢,
gdyz nikt nie zniesie tego, by pod kazdym wzgledem w gorszym byl potozeniu;
tym wigc, co ponosza uszczerbek na majatku, okazuje si¢ cze$¢, a tym, co
sktonni sa przyjmowac¢ wynagrodzenie, zapewnia si¢ dochody [...] bo nagroda
dzielnosci i dobroczynnosci jest cze$¢, a pomoca w potrzebie jest zysk™'®. Nie
ulega watpliwosci, ze znajdujemy tu doktadnie ten sam mechanizm, ktory po-
nad dwa tysiace lat pdzniej opisali antropologowie: wysoka pozycja spoteczna
wymaga hojnosci i nieustannej deakumulacji, a szukanie korzysci majatkowe;j
w relacjach wymiany pociaga za soba utrate statusu.

ROWNOSC NOWOCZESNA

W spoteczenstwach przednowoczesnych dominujacym systemem dystry-
bucji dobr byta zatem gospodarka dardéw, na gruncie ktorej status polityczny
i ekonomiczny pozostawaty swoiscie rozdzielone. Przeanalizujmy w tym
punkcie zmiany, ktore nastapity wraz z rozwojem gospodarki kapitalistycznej.
Nie ulega watpliwosci, ze wraz z rozwojem handlu, bogaceniem si¢ miast,
wzrostem znaczenia obrotu pieni¢znego i postepujaca globalizacja, instytucja
daru zaczgla traci¢ na znaczeniu i ostatecznie ulegta marginalizacji w rezulta-
cie systemu kolonialnego i rewolucji przemystowej. Trudno oczywiscie szcze-
gbtowo omawia¢ wszystkie wymienione przemiany, ale zwrécimy uwage na
ich kluczowe konsekwencje.

Przede wszystkim nowoczesnos$¢ przyniosta stopniowy zanik tradycyjnych
hierarchii spotecznych. Rewolucje polityczne w Anglii, Stanach Zjednoczo-
nych oraz we Francji otworzyly droge dla reform ustrojowych ograniczajacych
wladzg krdla i arystokracji na korzy$¢ burzuazji. W ich nastgpstwie kolejne
panstwa zaczgly przeksztalca¢ si¢ w monarchie konstytucyjne badz w re-

17 Por. tamze, 1163a-b, s. 318-320.
18 Tamze, 1163b, s. 319.
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publiki, dopuszczajac do udziatu we wladzy coraz wigksza czg$¢ populacji,
aw wieku dwudziestym doszto do formalnego zrownania statusu politycznego
wszystkich obywateli. Tym samym dokonato si¢ przej$cie od spoleczenstwa
stanowego, opartego na tradycyjnych symbolach statusowych, do spoteczen-
stwa klasowego, w ktorym dominujaca rolg odgrywa kryterium majatkowe.
Mozna zatem stwierdzi¢, ze nieréwnosci polityczne w spoteczenstwach no-
woczesnych wyraznie malaty.

Whbrew popularnym wyobrazeniom procesowi demokratyzacji nie towa-
rzyszyt jednak wzrost rownosci ekonomicznej. Dane historyczne jednoznacz-
nie zaprzeczaja ideologicznym narracjom o wyjsciu ludzkos$ci z zawinionego
ubdstwa czy o kapitalistycznym przyptywie ,,podnoszacym wszystkie lo-
dzie”"”. Wszystko wskazuje na to, ze dziato si¢ doktadnie odwrotnie*. Na
catym $wiecie lokalne gospodarki darow zostaty podporzadkowane rezimom
kolonialnym, co doprowadzito do rozpadu dotychczasowych systemow wspar-
cia nabudowanych na wzajemnosci. Rdzenni mieszkancy okupowanych tery-
toridw byli nierzadko zmuszani do pracy na rzecz europejskich imperiéw lub
sprzedawani w niewolg, a regionalne zasoby grabiono na niespotykana skalg.
Jednoczesnie proby ,.cywilizowania” kultur pozaeuropejskich doprowadzi-
ty do dekulturacji i wyrugowania systeméw symbolicznych, dzigki ktérym
gospodarka daré6w mogta funkcjonowa¢. W rezultacie status ekonomiczny
zdecydowanej wigkszo$ci autochtonow skrajnie si¢ obnizyl, a zyski kolo-
nialne trafialty niemal wylacznie do europejskich elit. Wedtug najnowszych
szacunkow w Indiach — prawdopodobnie najwigkszej gospodarce szesnastego
stulecia — odsetek 0sob zyjacych w skrajnym ubdstwie wzrost od okoto dzie-
sigciu procent w roku 1600 roku do ponad pigédziesigciu w 1950°!. Podobne
tendencje znajdziemy rowniez w innych koloniach, cho¢ oczywiscie nalezy
pamigtac, ze kwestie te pozostaja trudne do zmierzenia i moga istotnie r6znic¢
si¢ w zalezno$ci od danego terytorium.

O ile trudno watpi¢, ze narodziny gospodarki kapitalistycznej okazaty si¢
tragiczne w skutkach dla obszaréw kolonialnych, o tyle czgsto mozna spo-
tka¢ si¢ z przekonaniem, ze sytuacja ekonomiczna wigkszosci Europejczy-

¥ Zob. DN. M c Closkey, The Great Enrichment: A Humanistic and Social Scientific Ac-
count, ,Scandinavian Economic History Review” 64(2016) nr 1, s. 6-18; S.C. Radelet, The Great
Surge: The Ascent of the Developing World, Simon & Schuster, New York 2016.

20 Zob.D. Sullivan,J. Hickel, Capitalism and Extreme Poverty: A Global Analysis
of Real Wages, Human Height, and Mortality Since the Long 16th Century, ,,World Development”
161(2023), https://www.sciencedirect.com/science/article/pii/S0305750X22002169; R.C. Allen,
Poverty and the Labor Market: Today and Yesterday, ,,Annual Review of Economics” 12(2020),
s. 107-134; Ch.H. F einstein, Pessimism Perpetuated: Real Wages and the Standard of Living
in Britain during and after the Industrial Revolution, ,,The Journal of Economic History” 58(1998)
nr 3, s. 625-658.

2 Zob.Sullivan,Hickel,dz. cyt.
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koéw ulegla w wyniku tego procesu poprawie. Nierownosci rosty jednak nawet
w imperiach kolonialnych, do§wiadczajacych bezprecedensowego wzrostu
gospodarczego. Wezmy za przyktad najwigkszego beneficjenta kolonializmu
— Wielka Brytani¢*. Nasilajacy si¢ od pigtnastego wieku proces grodzenia
pol, czyli prywatyzacji ziemi, ktora dotad stanowita dobro wspolne miejsco-
wych spotecznosci, doprowadzit do zerwania lokalnych sieci wzajemnosci.
W rezultacie znaczna czg$¢ populacji wiejskiej zostata pozbawiona srodkow
utrzymania i zostata zmuszona do migracji do miast w celu podjecia cigzkiej
1 niskoptatnej pracy w fabrykach doby przemystowej. Tworzaca si¢ w ten
sposob klasa robotnicza zyta w fatalnych warunkach, a plony jej pracy trafia-
ty gtownie w rece wiascicieli srodkow produkeji, ktorzy dorobili si¢ fortun,
podczas gdy szeroka podstawa piramidy spotecznej doswiadczyta dotkliwej
pauperyzacji. Jesli nawet wezmiemy pod uwage bezwzgledny wzrost zarob-
kow robotnikow brytyjskich w osiemnastym i dziewigtnastym wieku, to trzeba
stwierdzi¢, ze ich relatywny status ekonomiczny ulegt wyraznemu pogorsze-
niu. W innych krajach europejskich sytuacja klasy robotniczej byta za$ czgsto
wyraznie gorsza®.

Mozna zatem postawic teze, ze gospodarka kapitalistyczna przyniosta ze
soba wzrost nierownosci ekonomicznych, i to nawet w tych panstwach, ktore
najbardziej skorzystaty na wyzysku kolonialnym. Gotowi sg to przyzna¢ nawet
zagorzali zwolennicy narracji o postegpie*!. Czy jednak — jak wskazuje Thomas
Piketty” — trend ten w latach 1914-1980 nie ulegt odwrdceniu? W istocie dwie
wojny $wiatowe, ktore spowodowaty niewymierne zniszczenia oraz $§mier¢
blisko stu milionéw ludzi (okoto czterech procent catej 6wczesnej populacji),
jak réwniez zagrozenie ogolnos§wiatowa rewolucja komunistyczng przyczy-
nity si¢ do tymczasowego zmniejszenia nierownosci ekonomicznych. Koniec
zimnej wojny sprawit jednak, ze ponownie zaczgly one gwattownie rosnac.
Wedhug szacunkéw Oxfamu jeden procent najbogatszych Brytyjczykow po-

22 Zob. R.C. Allen, Class Structure and Inequality during the Industrial Revolution: Les-
sons from England’s Social Tables, 1688-1867, ,,The Economic History Review” 72(2019) nr 1,
s. 88-125;J. Madsen, H. Strulik, Inequality and the Industrial Revolution, ,,European Eco-
nomic Review” 164 (2024), https://www.sciencedirect.com/science/article/pii/S0014292124000539;
por. J. Hickel, Mniej znaczy lepiej. O tym, jak odejscie od wzrostu gospodarczego ocali swiat,
thum. J.P. Listwan, Karakter, Krakow 2021, s. 63-115.

3 Zob.S. Broadberry, C. Burh o p, Real Wages and Labour Productivity in Britain
and Germany, 1871-1938: A Unified Approach to the International Comparison of Living Standards,
,»The Journal of Economic History” 70(2010), nr 2, s. 400-427.

2 Por. S. Pinker, Nowe oswiecenie. Argumenty za rozumem, naukq, humanizmem i poste-
pem, ttum. T. Bieron, Zysk i S-ka, Poznan 2020, s. 125-152; A. D e at o n, Wielka ucieczka. Zdro-
wie, bogactwo i zrodla nierownosci, thum. J. Halbersztat, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warsza-
wa 2016, s. 19-40.

» Por. Piketty,dz. cyt.,s. 144-175.
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siada obecnie wigcej majatku niz siedemdziesiat procent ich najubozszych
wspotobywateli?®, a w skali globalnej stosunek ten wynosi jeden do dziewigc-
dziesigciu pigciu®’. Oznacza to, ze istnieje wysokie prawdopodobienstwo, iz
nierownosci ekonomiczne osiagaja wspolczesnie najwyzszy poziom w historii
swiata. Okres powojenny okazuje si¢ zatem raczej wyjatkiem od reguty anizeli
wskaznikiem ogolnej tendencji, cho¢ z pewnoscia stuzy¢ moze jako wazny
punkt odniesienia w poszukiwaniu rozwiazan obecnego kryzysu.

DEMOKRATYCZNA RYWALIZACJA

Nowoczesnos¢ przyniosta zatem odwrocenie mechanizmu charakterystycz-
nego dla gospodarki opartej na wymianie darow. Demokratyzacja i formalne
zréwnanie statusu politycznego wszystkich obywateli pociagnetly za soba
gwaltowny wzrost nieréwnos$ci ekonomicznych. Nawiazujac do przywotane;j
juz tezy Sahlinsa, mozna powiedzie¢, ze w okresie nowoczesnosci nierdwnosci
ekonomiczne staty si¢ sposobem organizacji rownosci politycznej. Zanik tra-
dycyjnych zroédet uznania spotecznego otworzyt bowiem drzwi dla powszech-
nej rywalizacji, ktéra z koniecznosci nabrata charakteru ekonomicznego.

Problem ten antycypowat juz Thomas Hobbes w zrodzonym z refleksji na
temat angielskiej wojny domowej Lewiatanie®®. Kreslac obraz anarchicznego
stanu natury, przekonywatl, ze przyrodzona rownos$¢ wszystkich ludzi pociaga
za soba rownos$¢ nadziei na realizacj¢ swoich celow i nieuchronnie prowadzi
do wojny kazdego z kazdym, gdyz wobec braku suwerennej wladzy ludzie
moga rosci¢ sobie prawo do wszystkich rzeczy. Twierdzit zatem, ze rownos¢
polityczna z koniecznos$ci prowadzi do powszechnej rywalizacji®’. Tworza-
cy w siedemnastym stuleciu Hobbes nie mogl jednak przewidzie¢ pelnych
konsekwencji postepujacej demokratyzacji. Uchwycit je dopiero Alexis de
Tocqueville w dziele O demokracji w Ameryce®. Analizujac sytuacj¢ w nowo
powstalych Stanach Zjednoczonych, odnotowuje on rozpad dawnych relacji
opartych na wzajemnosci oraz nasilajacy si¢ indywidualizm, ktory sprawia,

% Zob. Oxfam GB Media Centre, Richest 1% Grab Nearly Twice as Much New Wealth as Rest of
the World Put Together (16 1 2023), Oxfam, https://www.oxfam.org.uk/media/press-releases/richest-
1-grab-nearly-twice-as-much-new-wealth-as-rest-of-the-world-put-together/.

2 Zob.J. Gandour,R. Riddell,N. Ahmed, Multilateralism in an Era of Global
Oligarchy: How Extreme Inequality Undermines International Cooperation (23 1X 2024), Oxfam
International, https:/www.oxfam.org/en/research/multilaterialism-era-global-oligarchy.

2 Zob. T. Hobbes, Lewiatan, czyli materia, forma i wladza panstwa koscielnego i swiec-
kiego, thum. C. Znamierowski, PWN, Krakow 1954.

2 Por. tamze, s. 107-112.

30 Zob.A. de Tocqueville, Odemokracji w Ameryce, thum. B. Janicka, M. Krdl, Fundacja
Aletheia, Warszawa 2005.
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ze jednostki staja si¢ niezalezne, zdane na siebie 1 w coraz wigkszym stop-
niu egoistyczne®!. Jednocze$nie zwraca uwage na zamitlowanie Amerykanow
do materialnego dobrobytu, ktore wynika z ich niepewnosci i przekonania
o nietrwatosci statusu ekonomicznego®?. Wezesniej ani arystokracja, ani nizsze
warstwy spoleczne nie dbaly przesadnie o majatek, poniewaz tej pierwszej nie
grozila jego utrata, a te drugie nie miaty perspektyw na jego zdobycie. Formal-
ne zréwnanie ich statusu politycznego postawilo jednak ten stan rzeczy pod
znakiem zapytania. Tym samym przygotowany zostat grunt pod powszechna
rywalizacj¢. Tocqueville pisze: ,,Kiedy wszystkie prerogatywy zwiazane z uro-
dzeniem i majatkiem zostang obalone, gdy kazdy ma swobodny dostep do
wszystkich zawodow i o wlasnych sitach moze osiagna¢ najwyzsza pozycje
w kazdym z nich, wydaje sig, ze przed ambitnymi ludzmi otwiera si¢ zawrotna
1 fatwa kariera. Chgtnie wyobrazaja sobie, ze sa powotani do wielkich prze-
znaczen. Jest to jednak mniemanie btgdne i doswiadczenie codziennie je ko-
ryguje. Ta sama rownos¢, ktora kazdemu obywatelowi pozwala zywic¢ wielkie
nadzieje, sprawia, ze wszyscy obywatele z osobna sg stabi; ogranicza zewszad
ich sity, a jednoczesnie pozwala, by rosty ich apetyty. [...] Obalili krepujace
przywileje niektorych sposréd swych bliznich; teraz napotykaja konkurencje
ze strony wszystkich”*,

W tym kontekscie staje si¢ jasne, dlaczego nierdownosci ekonomiczne stano-
wig naturalng konsekwencje réwnosci politycznej. W spoleczenstwie klasowym
nie ma juz miejsca dla charakterystycznego dla gospodarki darow rozdzielenia
statusu politycznego 1 ekonomicznego, gldownym zrodlem prestizu staje si¢ bo-
wiem stan posiadania. Juz nie redystrybucja dobr, ale akumulacja kapitatu za-
pewniaja uznanie i dost¢p do wladzy. Tym samym tradycyjna polityka zastapiona
zostaje przez ekonomig, a obywatele staja si¢ przede wszystkim konsumentami.
Ostentacyjna konsumpcja staje si¢ najprostszym sposobem manifestacji wtasnego
majatku w walce o pozycje spoteczna. W konsekwencji przedstawiciele nizszych
klas nieustannie ze soba rywalizuja, starajac si¢ nasladowac bogatszych od siebie.
Nawet najzamozniejsi nie moga jednak by¢ pewni swojego uprzywilejowanego
statusu, gdyz nie przynalezy on do nich samych, ale wynika z majatku, bez kto-
rego znalezliby si¢ na dole piramidy spotecznej. Nie powinno zatem dziwi¢, ze
wspotczesnie miliarderzy czgsto najbardziej bezwzglednie wyzyskuja pracowni-
kow, zachtannie dazac do nieustannego pomnazania swoich fortun. Im wyzszy
status majatkowy i spoteczny, tym wigkszy strach przed jego utrata.

31 Por. tamze, s. s. 481-483.

32 Por. tamze, s. 505n.

3 Tamze, s. 512n. Por. R. Girard, Prawda powiesciowa i klamstwo romantyczne, ttum. K. Kot,
Wydawnictwo KR, Warszawa 2001, s. 121-145.

3 Por. CB. Macpherson, The Political Theory of Possessive Individualism: Hobbes to
Locke, Oxford University Press, Oxford 1990, s. 263-277.
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ROWNOSC WE WSPOLCZESNYM USTROJU MIESZANYM

Dotychczasowa analiza prowadzi do niewygodnego wniosku, ze row-
nos$¢ polityczna i ekonomiczna nie ida ze soba w parze. Gdy jedna z nich si¢
wzmacnia, druga ulega ostabieniu. Czy oznacza to, Ze jesteSmy zmuszeni za-
akceptowac rosnace nierownosci ekonomiczne? A moze pozostaje nam jedynie
nostalgiczny reakcjonizm? Aby unikna¢ tego rodzaju pochopnych konstatacji,
przyjrzyjmy si¢ postawionemu przed nami problemowi przez pryzmat klasycz-
nej typologii rzadow.

Za Arystotelesem mozemy wyrozni€ trzy wilasciwe formy rzadow: (1)
»zady jednego”, czyli wladzg¢ krolewska, (2) ,,rzady niewielu”, czyli wila-
dzg arystokratyczna, oraz (3) ,,rzady wielu”, czyli wltadzg demokratyczna®.
W praktyce jednak zadnej z nich nie spotykamy w postaci czystej, wspotwy-
stepuja one natomiast ze soba, stanowiac ustrdj mieszany. Dzigki temu wiadza
zostaje rozproszona pomigdzy liczne instytucje, co zapewnia¢ ma rownowage
wiadz i ich wzajemna kontrolg, zabezpieczajac tym samym przed deformacja
ustroju w forme zwyrodniata — tyranig, oligarchie czy ochlokracj¢. Model ten
zostal spopularyzowany przez Polibiusza, ktory zastosowat go do opisu ustroju
republiki rzymskiej. Nastgpnie za$ model 6w stat si¢ wzorem nie tylko dla $re-
dniowiecznych monarchii, ale rowniez dla nowoczesnych republik. Wspotcze-
$nie ,,wtadze jednego” sprawuja prezydenci lub premierzy, ,,wtadzg niewielu”
—parlamentarzySci czy sedziowie, a ,,wladz¢ wielu” — obywatele bioracy udziat
w wyborach i referendach. W tej perspektywie rewolucje polityczne w Europie
wecale nie przyniosty radykalnej transformacji ustrojowej — przeksztalcenia
czystej monarchii w czysta demokracj¢ — ale raczej zreformowaty dotych-
czasowy ustroj mieszany. Cho¢ bowiem zakres wtadzy ludu ulegt istotnemu
poszerzeniu, to, wbrew pozorom, wladza obecnych gtow panstw pod wieloma
wzgledami nie ustgpuje wtadzy dawnych krolow, a przywileje dzisiejszych elit
nie odbiegaja dalece od przywilejow niegdysiejszej arystokracji*®. Przyjmujac
ten punkt widzenia, przyjrzyjmy si¢ kazdemu z elementow wspotczesnego
ustroju mieszanego w konteks$cie omawianego problemu.

Bardzo czgsto kwesti¢ nierdwnos$ci ekonomicznych laczy sig z kryzysem
demokracji spowodowanym niewspoimiernie duzym wplywem politycznym
waskiej grupy ludzi najbogatszych, ktorzy zakulisowo dyktuja korzystne dla
siebie rozwigzania ustawodawcze. W konsekwencji naturalnym remedium wy-
daje sig jeszcze glebsza demokratyzacja — powszechna partycypacja obywatel-

3 Por. Arystoteles, Polityka, 1279a, s. 89-91.

3 Zob. M.H. H an s e n, The Mixed Constitution Versus the Separation of Powers: Monar-
chical and Aristocratic Aspects of Modern Democracy, ,,History of Political Thought” 31(2010),
nr 3, s. 509-531.
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ska czy wrecz wprowadzenie demokracji bezposredniej, ktora ostatecznie odda
wiladzg w rece prawdziwego suwerena: ludu. Cho¢ argument ten nie jest zupet-
nie pozbawiony racji, to pozostaje naiwny. Jak zostato ukazane, intensyfikacja
réwnosci politycznej wyrazajaca si¢ w powigkszaniu ,,wladzy wielu” nie tylko
nie redukuje nierownosci ekonomicznych, ale wrecz je nasila. Wbrew teorii
racjonalnego wyboru wyborcy nie daza bowiem do maksymalizacji swoich
korzysci, ale pozostaja uwiktani w demokratyczna rywalizacje, w ktorej go-
towi sa ponies¢ nawet bardzo wysokie straty. Dobrze wida¢ to na przyktadzie
sktonnos$ci ubozszej czgsci spoleczenstwa do popierania partii politycznych
opowiadajacych sig za najbardziej liberalna polityka gospodarcza, ktora bez-
posrednio wplywa na pogorszenie ich wlasnej sytuacji’’. Powszechny udziat
we wladzy nie moze zatem gwarantowac wigkszej rownosci ekonomiczne;.
Z tego powodu nadzieje na rozwiazanie problemu czgsto poktadane sa we
,wladzy jednego”, czyli w reprezentowanym przez rzad panstwie. Podejscie
to rowniez nie jest bezpodstawne. Wszak kluczowe dla walki z nierdowno-
$ciami ekonomicznymi reformy, takie jak zmiana systemu podatkowego czy
rozbudowa systemu pomocy spotecznej, wymagaja zaangazowania wladzy
centralnej. Co wigcej dwudziestowieczna ,,wielka redystrybucja” — stawiana
za wzor przez Piketty’ego — rowniez przeprowadzona zostata przez instytucje
panstwowe®®. W ocenie roli rzadu nalezy jednak by¢ ostroznym, gdyz tatwo
pomyli¢ przyczyng ze skutkiem. Wszak powojenne reformy nie wynikatly
z wyjatkowego egalitaryzmu 6wczesnych wtadz ani z naglej zmiany preferen-
cji wyborczych po stronie obywateli. Zrédta tych przemian upatrywa¢ nalezy
raczej w wyjatkowych okolicznosciach — zimnej wojnie i grozbie rewolucji
komunistycznej — ktore umozliwity zwigzkom zawodowym skuteczng walke
o prawa pracownicze i budowg panstwa opiekunczego. Gdy tylko sytuacja ule-
gla zmianie, rzady panstw zaczely aktywnie zwalczaé organizacje pracownicze
i deregulowac gospodarke. W Stanach Zjednoczonych Ronald Reagan symbo-
licznie przetamat sil¢ zwiazkéw zawodowych, gdy w roku 1981 bezwzglednie
sthumit strajk kontrolerow lotow, zwalniajac prawie wszystkich protestujacych
1 zastgpujac ich miedzy innymi niewykwalifikowanymi pracownikami oraz
personelem wojskowym*”. W Wielkiej Brytanii za§ Margaret Thatcher otwarcie

3 Zob.N. Jiménez-Jiménez E. Molls,A. Solano-Garcia,Don’t Shoot Your-
self'in the Foot! A (Real-effort Task) Experiment on Income Redistribution and Voting, ,,European
Journal of Political Economy” 78(2023), Science Direct, https:/www.sciencedirect.com/science/
article/pii/S0176268022001288.

¥ Por. Piketty,dz. cyt,s. 144-175.

¥ Por. JLA. M ¢ Cartin, Collision Course: Ronald Reagan, the Air Traffic Controllers, and
the Strike That Changed America, Oxford University Press, New York 2011, s. 300-327.
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naznaczyta zwiazkowcow jako ,,wrogdw wewnetrznych”* panstwa i zaczgta
intensywnie ogranicza¢ ich prawa. Inne panstwa poszty ich §ladem i po upadku
muru berlinskiego zwiazki zawodowe marginalizowane byty nawet przez rzady
formalnie lewicowe. Od tego momentu nic nie mogto juz powstrzymac gwat-
townego wzrostu nieréwnosci ekonomicznych. Wszystko to ukazuje, ze ,,wia-
dza jednego” nie moze by¢ straznikiem réwnosci ekonomiczne;j. Z jednej strony
podlega on bowiem nieustannej presji wyborczej, z drugiej zas nieuchronnie
dazy do powigkszania zakresu swoich kompetencji i do ich centralizacji.

Ani wladza demokratyczna, ani wtadza krolewska nie chronig zatem przed
nierownosciami ekonomicznymi. Czy moze to uczyni¢ wtadza arystokratycz-
na? Jej wspolczesny obraz z pewno$cia nie napawa nadzieja. Zaufanie do po-
litykoéw 1 sedziow konsekwentnie spada i osiaga rekordowo niskie poziomy*!,
a podobny trend dotyczy rowniez reputacji elit finansowych. Wiele wskazuje
na to, ze nie mamy dzi$ do czynienia z kryzysem demokracji, ale wtasnie
z kryzysem ,,wladzy niewielu”. Latwa pokusa w tej sytuacji staje si¢ szukanie
rozwiazania w roznych formach merytokracji — technokracji czy epistokra-
cji — oddajacej wladze w rece ekspertow. Postulaty takie pozostaja jednak
zbyt glgboko osadzone w optyce indywidualistycznej i zaniedbany pozostaje
w nich wymiar kluczowy dla dawnej arystokracji, a mianowicie glebokie za-
korzenienie w relacjach wzajemnosci. Dlatego tez powinniSmy raczej poszu-
kiwa¢ owych ,,niewielu”, ktorzy rzeczywiscie reprezentuja szersze wspolnoty
1 w nowy sposob realizuja imperatyw hojnosci. W tym kontekscie za wzor
stluzy¢ nam moga liderzy wspomnianych juz zwiazkow zawodowych, ktorzy
skutecznie zabiegali o interesy pracownikow, regularnie zdobywajac wazne
stanowiska polityczne. Wskaza¢ mozna jednak rowniez na przedstawicieli
Kosciotow, ktorzy nierzadko opierali sig¢ przemocy panstwa i kapitatu, stajac
po stronie 0s6b wykluczonych. Jeszcze innym przyktadem moga by¢ aktywisci
ekologiczni, ktorzy ryzykuja utratg zdrowia 1 ograniczenie wolno$ci w imig do-
bra publicznego. Osoby takie nie sa wybierane demokratycznie, a swdj status
polityczny uzyskuja poprzez zastugi dla wspolnoty — hojne poswigcenie czasu,
zdrowia czy srodkéw finansowych. Co wigcej, ich uprzywilejowana pozycja
nie jest zastuga ich samych, ale stanowi pochodna zakorzenienia w reprezen-
towanej przez nich grupie. Sa to zatem osoby w najbardziej tradycyjny sposob
szlachetne, ktore moglyby konstytuowa¢ nowa klase¢ szlachecka.

M. Thatcher, Speech to 1922 Committee (,, The Enemy Within”) (19 VII 1984), Margaret
Thatcher Foundation, https:/www.margaretthatcher.org/document%2F105563. Ttum. fragm. — J.G.

41 Zob. np. IPSOS UK, Veracity Index 2024, IPSOS, https://www.ipsos.com/sites/default/files/
ct/news/documents/2024-11/Veracity%20index%202024 vl _.pdf;B. VIgers,L. Saad, Ameri-
cans Pass Judgment on Their Courts, Gallup, https:/news.gallup.com/poll/653897/americans-pass-
judgment-courts.aspx; K. Daniel, Kryzys spolecznego zaufania do sqdow, ,,Studia Socjologicz-
ne” 2007, nr 2(185), s. 61-82.
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NOWA GOSPODARKA OPARTA NA WYMIANIE DAROW

Opisane ujecie pozwala dostrzec konsekwencje analizy zaprezentowanej
weczesniej. Jesli wzrost rownosci politycznej pociaga za sobg intensyfikacje nie-
réwnosci ekonomicznych, to naturalnym rozwigzaniem wydaje si¢ ogranicze-
nie rownosci politycznej wyrazajacej si¢ we ,,wladzy wielu”. Moze ono przybraé
forme wzmocnienia wladzy rzadu, ktérego udzial jest konieczny w przypadku
wszelkiej glebokiej reformy politycznej, aczkolwiek tego rodzaju rozwiazanie
fatwo moze zwrocic sig przeciwko najmniej uprzywilejowanym, o czym dobitnie
przekonuje nas historia. Alternatywnie mozna rowniez podjac si¢ naprawy ,,wladzy
niewielu”, ktora znajduje si¢ obecnie w kryzysie. Wymagatoby to wzmocnienia
roli organizacji posredniczacych migdzy obywatelami a panstwem: samorzadow,
spoldzielni, zwiazkow zawodowych, stowarzyszen, uniwersytetow czy Kosciotow.
Tego rodzaju instytucje uciele$niaja zasadg wzajemnosci i1 zabezpieczaja interesy
swoich cztonkéw skuteczniej, niz czyni to panstwo. Co wigcej, sa one w mniej-
szym stopniu podatne na zmienne trendy polityczne, koncentruja si¢ bowiem na
realizacji konkretnych postulatow. Dzigki temu sa najlepiej predysponowane, aby
ogranicza¢ nierownosci ekonomiczne. Z jednej strony zastepuja demokratyczng
rywalizacj¢ kooperacja, z drugiej za$ chronia przed naduzyciami wiadzy centralnej
1 sa w stanie wymusi¢ przeprowadzenie potrzebnych reform. Oczywiscie rozwia-
zanie takie wymagatoby szerokiej mobilizacji i masowego cztonkostwa obywateli
w tego rodzaju organizacjach. Mimo to rozwiazanie takie wydaje si¢ znacznie
bardziej prawdopodobne niz nagta zmiana preferencji wyborczych obywateli lub
niewymuszone przeprowadzenie trudnych reform przez bohaterski rzad.

Potozenie nacisku na tak pojeta ,,wtadze niewielu” pozwolitoby na odnowe
charakterystycznego dla gospodarki opartej na wymianie daréw mechanizmu,
wiazacego hojnos$¢ z uznaniem spotecznym. Wszak pozycja polityczna lide-
réw roéznego rodzaju zrzeszen zwykle bezposrednio wynika z ich zaangazo-
wania 1 poswigcenia. Podobnie uprzywilejowany status naukowcow, artystow
czy sportowcow jest pochodng ich zastug dla spoteczenstwa, nawet jesli nie
reprezentuja oni zadnych grup sformalizowanych. W kontek$cie nieréwno-
sci ekonomicznych kluczowa moze si¢ jednak okazac¢ najbardziej dostowna
forma hojnosci. Z tego powodu nalezy dazy¢ do rekonceptualizacji podatku
jako daru. Wspoélczesénie najbogatsi ptaca najnizsze podatki*’, a jednoczesnie
W najwyzszym stopniu korzystaja z subsydiow panstwowych*’, pomnazajac

2 Zob.J. Eisinger,J. Ernsthausen, P. Kiel, The Secret IRS Files: Trove of Never-
-Before-Seen Records Reveal How the Wealthiest Avoid Income Tax, ProPublica, https://www.pro-
publica.org/article/the-secret-irs-files-trove-of-never-before-seen-records-reveal-how-the-wealthi-
est-avoid-income-tax.

# Zob. A. Niranjan, Revealed: Billionaires are ,,Ultimate Beneficiaries” Linked to €3bn
of EU Farming Subsidies, ,,The Guardian” z 3 XI 2024, The Guardian, https://www.theguardian.
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swoje fortuny kosztem dobra wspdlnego. Mimo to wciaz ciesza si¢ uznaniem
spotecznym i politycznymi wptywami. Jak stusznie wskazywat Arystoteles, sytu-
acja taka jest jawnie niesprawiedliwa. Wobec tego, zamiast koncentrowa¢ si¢ na
wielko$ci majatku, powinni$my zacza¢ nagradza¢ prestizem tych, ktorzy wniesli
najwigkszy wktad do wspolnego budzetu. Fetyszystyczne rankingi najbogat-
szych muszg ustapic listom najwigkszych podatnikow, ktorych hojno$¢ — nawet
jesli prawnie sformalizowana — przynosi konkretne korzysci wspolnocie. W tym
wiasnie duchu dziataja grupy w rodzaju Patriotic Millionaires*, taxmenow* czy
Millionaires For Humanity*, zrzeszajace milioneréw domagajacych si¢ placenia
wyzszych podatkéw*”. Dopiero gdy podatki zostang powiazane z prestizem i roz-
poznane spolecznie jako dar na rzecz wspodlnoty, a nie przykra konieczno$¢ czy
kradziez ze strony panstwa, bedziemy mieli szansg na istotng redukcje nierdwno-
$ci ekonomicznych. Zadne formy filantropii czy dzialalnosci charytatywnej nie
moga zastapi¢ podatkow w tej funkcji, gdyz maja one z istoty charakter arbitralny,
a wspotczesnie stuza przede wszystkim jako narzedzie unikania opodatkowania.

Zmianie myslenia o podatkach musza oczywiscie towarzyszy¢ zmiany prawne
1 instytucjonalne, ktore zagwarantuja wigksza transparentno$¢ przeptywu pienia-
dza, utatwia wspotprace miedzynarodowa i umozliwig walke z rajami podatkowy-
mi. Chociaz czgsto mamy do czynienia z pesymistycznym pogladem, ze reformy
tego rodzaju sa niemozliwe, juz dzisiaj jednak dysponujemy rozwiazaniami, ktore
moglyby przynajmniej w pewnym zakresie rozwigza¢ omawiane tu kwestie. Jako
przyktad postuzy¢ moze projekt globalnego podatku dla najbogatszych, przygo-
towany przez Gabriela Zucmana na zlecenie rzadu brazylijskiego*®. Jedyne czego
brakuje to wola polityczna, konieczna do wprowadzenia tych zmian.

Jak staralem si¢ wykaza¢ w toku wywodu, rownos¢ polityczna i ekono-
miczna sa sobie w pewien sposob przeciwstawne. Na przestrzeni wiekow
W rozny sposob probowano radzi¢ sobie z tym napigciem. Spoteczenstwa
przednowoczesne staraly si¢ ogranicza¢ nier6wnosci ekonomiczne poprzez

com/environment/2024/nov/03/revealed-billionaires-ultimate-beneficiaries-linked-to-eu-farming-
subsidies.

4 Zob. Patriotic Millionaires, https:/patrioticmillionaires.org/.

# Zob. taxmenow, https://www.taxmenow.cu/.

46 Zob. Millionaires for Humanity, https://millionairesforhumanity.org/.

47 Zob. Patriotic Millionaires, TaxMeNow, Millionaires for Humanity, Oxfam, Proud to Pay
More: 2024 Report, https://staticl.squarespace.com/static/652d98fc798aeb069ceee397/t/65a6al86b
b0b007ae861f7ec/1705419146513/2024+Report.pdf.

4 Zob.G. Zucman, A Blueprint for a Coordinated Minimum Effective Taxation Standard for
Ultra-high-net-worth Individuals, HAL SHS, https://shs.hal.science/halshs-04947409v1.
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powiazanie hojnos$ci z prestizem i pozycja polityczna, co doprowadzito do
wyksztatcenia wzglednie sztywnej hierarchii spotecznej. Spoteczenstwa no-
woczesne polozyly za$ nacisk na rownos$¢ polityczna w nadziei, ze wzmo-
zona rywalizacja ekonomiczna ostatecznie doprowadzi do poprawy sytuacji
wszystkich obywateli. Niestety doprowadzito to do wytworzenia skrajnych
nieréwnosci ekonomicznych, ktore staja si¢ obecnie powaznym problemem.
Z tego powodu powinnismy uczy¢ si¢ od dawnych gospodarek opartych na
wymianie daréw i poszukiwaé wspotczesnych form wzajemnosci, ktore po-
moga nam zazegnac ten kryzys.

Oczywiscie zaproponowane tu rozwigzania w zadnym stopniu nie wiencza
poszukiwan. Maja one jedynie wskaza¢ pewien og6lny kierunek potrzebnych
reform, zachgcajac do dalszej refleksji i debaty. Dominujace narracje wokot
nierownosci ekonomicznych czgsto koncentruja si¢ bowiem na relacji migdzy
,wladza wielu”, stanowiaca agregacj¢ preferencji indywidualnych obywateli,
a ,,wladza jednego”, w ktorej rzekomo ucieles$nia si¢ wola powszechna. W re-
zultacie niemal niewidoczny staje si¢ gteboki kryzys ,,wtadzy niewielu”, ktéry
stanowi jedna z glownych przyczyn wystepowania rekordowych nieréwnosci
ekonomicznych. Konieczna jest zatem reorientacja dyskusji, ktorej powinno
towarzyszy¢ odejscie od przeciwskutecznego dazenia do dalszej demokraty-
zacji na rzecz budowy ,,nowej arystokracji”, rzeczywiscie realizujacej stara
zasadg noblesse oblige.
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z nich redukowanie nierdwnosci ekonomicznych idzie w parze z wytwarza-
niem nier6wnos$ci politycznych, o tyle w drugim niwelowanie nierownosci
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Wioletta SZYMCZAK"

KAROLA WOJTYLY TEORIA UCZESTNICTWA
Potencjat badawczy i aplikacyjny z perspektywy socjologii'

Elementem konstytuujqcym doswiadczenie partycypacji, trwale umocowanym
w doswiadczeniu, jest poczucie sprawstwa. Zawiera ono w sobie poczucie wplywu,
a takze identyfikacje wlasnego potencjatu i wiare wen oraz wiare w skutecznosc
wspolnego dzialania i wlasnej w nim roli. Sprawstwo kulminuje w przezyciu sku-
tecznosci, implikuje gotowos¢ do podejmowania kolejnych zadan. Przejawem
sprawstwa jest poczucie wplywu na otaczajqcq rzeczywistos¢ i wiara w skutecz-
nos¢ wspolnego dziatania w spotecznosci lokalnej, wespol z innymi, na rzecz
innych.

Konstytutywnym elementem projektow badawczych w naukach spotecz-
nych jest ich zaplecze teoretyczne. Teorie moga petni¢ w tym kontekscie rézne
funkcje w zaleznosci od przedmiotu badan, przyjgtych paradygmatow, a w nich
zatozen epistemologicznych i metodologicznych?. W badaniach ilosciowych
majacych charakter dedukcyjny teorie stanowia podstawe naukowych przewi-
dywan i eksplanacji, wyjsciowy koncept dotyczacy fragmentu rzeczywistosci
spotecznej, poprzedzajacy i1 implikujacy sposob operacjonalizacji zagadnien,
ktére maja zosta¢ poddane eksploracji. Teoria dostarcza kategorii i ram pojg-
ciowych, identyfikuje potencjalne zmienne zalezne i niezalezne, umozliwia
formutowanie hipotez, ktore w toku badania moga znalez¢ potwierdzanie lub
zosta¢ sfalsyfikowane, i stuzy do trafnego formutowania wynikéw oraz ich
interpretacji, a zarazem sama moze podlega¢ weryfikacji’. W badaniach ja-
kosciowych, oprocz podejs¢ badawczych definiowanych na przyktad przez

*Dr hab. Wioletta Szymczak, prof. KUL — Katedra Socjologii Kultury, Religii i Partycypa-
cji Spotecznej, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawla II, e-mail: wioletta.szymczak@kul.pl,
ORCID 0000-0002-8749-8862 [petna nota o Autorce na koncu numeru].

! Artykut jest zmieniona wersja wyktadu zaprezentowanego w Instytucie Jana Pawta IT KUL
29 pazdziernika 2024 roku w ramach Konwersatorium Mysli Karola Wojtyty — Jana Pawta II.

2 Por. A. B rym an, Social Research Methods, Oxford University Press, Oxford, New York
2012, s. 20-26, 27-35; A. Bhattacherjee, Social Science Research: Principles, Methods, and
Practices, Global Text Project, b.m.w. 2012, s. 17-19, 25n. (zob. tez. Digital Commons at The Uni-
versity of South Florida, https://digitalcommons.usf.edu/oa_textbooks/3/).

3 Por. JW. Creswell, Projektowanie badan naukowych. Metody jakosciowe, ilosciowe
i mieszane, ttum. J. Gilewicz, Wydawnictwo UJ, Krakow 2013, s. 75-78.
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paradygmat intepretatywny, interakcjonizm symboliczny i fenomenologie,
opisy konstruowania sytuacji spotecznych czy analiz¢ hermeneutyczna®, zr6-
dlo zatozen epistemologicznych stanowig rowniez teorie odnoszace si¢ do
zycia spotecznego, ktore stuza jako szerokie wyjasnienia zachowan i postaw,
implikuja pytania szczegoétowe, dajac uprzednia orientacje w przedmiocie,
ukierunkowuja na konkretne metody badan, prowadza w zestawieniu z empiria
do zidentyfikowania obszaro6w dotad nieeksplorowanych, wspieraja proces
interpretacji uzyskanych danych empirycznych, ich systematyzowania, kate-
goryzacji oraz ujmowania w nowe ramy pojgciowe.

W perspektywie jakosciowej teoria jest niejednokrotnie punktem doce-
lowym indukcyjnego postepowania badawczego®. Popularnym paradygma-
tem wsrdd badaczy jakosciowych jest w tym kontekscie metodologia teorii
ugruntowanej®. Funkcj¢ teoretycznego, inspirujacego punktu wyjscia analiz
o charakterze eksploracyjnym, wymagajacych narzedzi jakosciowych, moga
pehic teorie z zakresu nauk spolecznych, ale tez filozoficznych. W socjologii
beda to teorie osadzone w nurcie humanistycznym, odwotujace si¢ do zatozen
fenomenologii czy interakcjonizmu symbolicznego. Do podobnego wariantu
wykorzystania teorii filozoficznej na gruncie socjologii, a w szczegdlnosci
socjologicznych badan jakosciowych, odnosi si¢ niniejsze opracowanie.

Przywolana w jego tytule, a sformutowana przez Karola Wojtylg teoria
uczestnictwa stanowila jedna z bezposrednich inspiracji studidow nad zjawi-
skiem spotecznej partycypacji jako doswiadczenia podmiotu dzialajacego —
jednostki dobrowolnie zaangazowanej w wybranej przez siebie przestrzeni
zycia spotecznego. Teoria ta moéwi o uczestnictwie jako elemencie wpisanym
w konstytucj¢ osoby i odnosi si¢ do relacji jednostki i spoteczno$ci oraz kwestii
wspotdziatania ludzi ze soba. Jako taka mozna odnies¢ ja do dyskursu socjolo-
gicznego dotyczacego ustroju demokratycznego, podmiotowosci i sprawczosci
obywateli, samorzadnos$ci i samoorganizacji w przestrzeni spoteczenstwa oby-
watelskiego, wspotdziatania w spotecznosciach lokalnych i na ich rzecz oraz
dobrowolnej aktywnosci prospotecznej. Z tych powodow zostala wtaczona do
korpusu teorii stanowiacych zaplecze projektu badawczego, o ktorym bedzie
mowa w niniejszym opracowaniu obok dwoch innych grup teorii, co zaktadato
teoretyczne 1 konceptualne odrdznienie jej od nich, operacjonalizacjg 1 zasto-
sowanie w konstrukcji narzedzia badawczego oraz do analizy, kategoryzacji

4 Por. U. F 1ick, Projektowanie badania jakosciowego, thum. P. Tomanek, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2010, s. 34-39.

* Por. tamze, s. 46-51; por. tez: Cres wel 1, dz. cyt., s. 85-87.

¢ Zob. K.T. Konec ki, hasto ,,Metodologia teorii ugruntowanej — strategia analiz i badan
jakosciowych (Methodology of grounded theory — strategy of qualitative analysis and research)”,
w: Stownik socjologii jakosciowej, red. K.T. Konecki, P. Chomczynski, Difin, Warszawa 2012,
s. 176-180.
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1 interpretacji danych empirycznych. Jednoczesnie po zoperacjonalizowaniu
na jezyk socjologiczny testowana byta w ramach projektu badawczego, co sta-
nowito warto$¢ dodana prowadzonych badan empirycznych. W wyniku takiej
procedury w modelu partycypacji jako doswiadczenia osoby, ktory stanowit
odpowiedz na pytania badawcze (o konstytucje partycypacji jako doswiad-
czenia dziatajacego podmiotu), zidentyfikowano wymiar uczestnictwa jako
nasycona kategorig analityczna i konstytutywny element doswiadczenia 0sob
dziatajacych. Sama za$ teoria okazata si¢ réwniez modelowa propozycja ana-
lizy funkcjonowania wspdlnot i spotecznos$ci oraz ich odniesien do tworzacych
je osob, czyli wspolnoty ad intra. W takiej perspektywie moze by¢ ujmowana
jako weberowski typ idealny.

Przedmiotem artykutu jest prezentacja i uzasadnienie tytutlowej tezy o ba-
dawczym 1 aplikacyjnym potencjale Karola Wojtyty teorii uczestnictwa, do-
strzezonym z perspektywy socjologicznej, w kontekscie analizy zagadnien
partycypacji spotecznej. Tekst sktada sig z trzech czgsci i odnosi si¢ do dwoch
wyzej wskazanych aspektow potencjatu tej teorii. W czesci pierwszej naszki-
cowane zostang kluczowe tezy teorii uczestnictwa odczytane przez socjolo-
ga. Czgs$¢ druga zawierac bedzie omowienie sposobu wykorzystania tej teorii
w badaniach socjologicznych oraz prezentacj¢ wyprowadzonego z tych analiz
teoretycznego konstruktu partycypacji jako doswiadczenia osoby. Czg$¢ trze-
cia poswigcona jest mozliwym zastosowaniom analitycznym 1 aplikacyjnym
modelu partycypacji oraz teorii uczestnictwa ujmowanej w sensie modelowym.
Te dwa watki zilustruja odpowiednio przyktady zastosowania modelu i teorii
jako modelu, udokumentowane w publikowanych wczes$niej tekstach’.

TEORIA UCZESTNICTWA
Zatozenia i elementy

Wyktad teorii uczestnictwa stanowi koncowa cz¢$¢ kluczowego dzieta
antropologicznego Karola Wojtyty Osoba i czyn®. Teoria ta usytuowana jest
w catej gamie zalozen ontologicznych, antropologicznych i epistemologicz-
nych, ktorych studiowanie poprzedzalo pozniejsze jej zastosowanie oraz ope-
racjonalizacj¢ w jezyku socjologicznym. W tym miejscu prezentacja teorii
ogranicza si¢ do finalnego etapu studiéw, czyli odczytania w niej elementow
konstytutywnych, waznych dla optyki i1 refleksji socjologicznej, oraz projekto-

7 W artykule wykorzystano fragmenty wczesniejszych opracowan dotyczacych wyzej wymie-
nionych zagadnien oraz operacjonalizacji i wykorzystania teorii uczestnictwa.

8 Zob.K. Wojtyta,,Osobaiczyn” oraz inne studia antropologiczne, Towarzystwo Naukowe
KUL, Lublin 1994; t e n z e, Osoba: podmiot i wspolnota, w: tenze, ,,Osoba i czyn” oraz inne studia
antropologiczne, s. 373-414; t e n z e, Uczestnictwo czy alienacja?, w: tenze, ,,Osoba i czyn” oraz
inne studia antropologiczne, s. 447-461.
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wania badan jakosciowych. Warto odnotowac, ze geneza teorii uczestnictwa ma
wyrazne powiazania z empiria: Karol Wojtyta rozwijat swoj antropologiczny
namyst w okresie, gdy w srodkowej i wschodniej Europie dominowaty r6zne
warianty marksizmu, po stronie zachodniej za§ wptywy zyskiwat indywidu-
alizm, uciele$sniony migdzy innymi w roznych wersjach kapitalizmu. Wojtyta
identyfikowal w tych systemach, w szczego6lnosci w marksizmie, problem
antropologiczny, polegajacy na zapoznaniu wlasciwego miejsca osoby.

W intencji Wojtyty celem studiéw antropologicznych miato by¢ udzielenie
odpowiedzi na pytanie, czy mozliwa jest taka interpretacja dziatania spotecz-
nego, ktéra z jednej strony ,,uznaje rol¢ kolektywnej praxis oraz konstytutywna
wzajemna zaleznos$¢ ludzi w procesie ich samorealizacji, a z drugiej strony nie
podporzadkowuje jednostki masie, klasie spotecznej czy narodowi, rozumia-
nym nie jako wspolnoty o0sob, lecz jako zhipostazowane podmioty historii™.
Wojtyta konstruowatl swoja refleksje¢ nad spotecznym wymiarem osoby w dys-
kusji z marksizmem 1 innymi formami socjologicznego determinizmu, ktore
usituja wyjasnic jej dziatanie na podstawie jego kontekstu spotecznego, a takze
w dyskusji z nurtami, ktére wymiar intersubiektywny pomijaja'®.

W przekonaniu Wojtyly ani indywidualizm, ani totalizm nie wyjasniaja
istoty tego, co wspdlnotowe i spoteczne w cztowieku, stanowiac skrajnosci
pozostajace w sprzecznosci z jego bytowa konstytucja ujawniajaca si¢ w czy-
nie. Indywidualizm cechuje si¢ brakiem uczestnictwa pochodzacym od osoby,
w totalizmie za§ uniemozliwienie uczestnictwa jest skutkiem bigdnego ustroju
wspolnoty dziatania''. Jako przejawy myslenia opartego na przestankach im-
manentyzmu obydwa systemy zapoznaja warto$¢ prawdy odkrywanej przez
cztowieka, czyniac z niej prawdg stanowiona i wykreowana przez podmiot
— indywidualny lub zbiorowy. Jesli istota marksizmu uciele$nionego w tota-
litaryzmie jest kryzys kultury oznaczajacy kryzys czlowieka, ktory zatracit
swiadomos$¢ wlasnej prawdy (bgdacej zarazem prawda o nim samym jako
osobie i prawda o calym bycie), to Wojtyta proponuje ponowne zwrdcenie
si¢ ku prawdzie cztowieka 1 poszukiwanie w nim odpowiedzi, czyli apologi¢
prawdy osoby'?. Czyni to przez podkreslenie jej zdolnoéci samostanowienia
1 samopanowania, transcendencji i integracji w czynie oraz ukierunkowania na
blizniego. Wojciech Chudy okreslit t¢ koncepcjg¢ samostanowienia — kluczowy

°R. Buttiglione, Mysl Karola Wojtyly, thum. J. Merecki SDS, Instytut Jana Pawla II
KUL, Lublin 2010, s. 247.

10 Por. tamze, s. 237.

" Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 313.

12 Por. W. Chudy, Na odsiecz prawdzie o osobie ludzkiej, w: Buttiglione, Mysl Karola Woj-
tyly, s. 16-18.
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element personalizmu Wojtyly — teoretycznym hymnem na cze$§¢ wolnosci
osoby!3.

Osadzona w paradygmacie personalizmu teoria uczestnictwa dotyczy
osoby 1 jej doswiadczenia wlasnego ,,ja”, ktore najpelniej ujawnia si¢ w Swia-
domym i wolnym dziataniu'. W centrum sporu o cztlowieczenstwo Wojtyta
umiescil kategorie osoby 1 jej czynu, ktory zawsze posiada skutki przechodnie,
zmierzajace poza podmiot, i skutki nieprzechodnie, o ile pozostaje w podmio-
cie i stanowi o jego immanentnej jakosci'®. ,,Cztowiek bowiem, dziatajac, nie
tylko spetnia czyny, ale takze staje si¢ przez nie soba: spetnia siebie w nich”'.
Bazujac na podejsciu fenomenologicznym laczonym z metafizyka, Wojtyta
odwoluje si¢ do doswiadczenia cztowieka i do jego zdolnosci ogladu same-
go siebie. Proponuje powrdt do metafizyki osoby i ponownego, stopniowego
odkrywania jej tajemnicy wobec nurtéw antypersonalistycznych i ich reduk-
cjonistycznej interpretacji cztowieka!’. W centrum filozoficznego namystu
pozniejszego Papieza znajduje si¢ teza, ze cztowiek przezywa, do§wiadcza
1 okresla sig poprzez czyn, ktorego jest sprawca: jako podmiot, ktory w czynie
si¢ ujawnia, pozostaje immanentny i transcenduje siebie, ukazuje si¢ zarazem
jako samopanujacy i samostanowiacy o sobie!'®.

Ma to zastosowanie na plaszczyznie relacji osoby do spotecznosci. Woj-
tyta konstatuje: ,,Czyny, ktore cztowiek spetnia jako cztonek réznorodnych
spoleczenstw sa wszakze rownoczesnie czynami osoby. Ich charakter spo-
teczny czy wspodlnotowy zakorzeniony jest w charakterze osobowym, a nie na
odwr6t”". Samo za$ uczestnictwo lokalizuje w strukturze osoby, uznajac, ze
jest jej wlasnos$cia homogenna. Wojtyta definiuje uczestnictwo jako ,,zdolnos¢
takiego dziatania «wspdlnie z innymi», w ktorym zostaje urzeczywistnione
to wszystko, co wynika ze wspolnoty dziatania, a rownocze$nie — przez to

B Chudy,dz cyt.,s. 17.

4 Por. K. Wojtyta, Osobaiczyn, w: tenze, ,, Osoba i czyn” oraz inne studia antropolo-
giczne, s. 73-76.

5 Por.Buttiglione,dz. cyt.,s. 400.

K. Wojtyta, Problem konstytuowania sie¢ kultury przez ludzkq ,,praxis”, ,,Roczniki Fi-
lozoficzne” 27(1979) nr 1, s. 11. Por. JW. G atk o w s ki, Czlowiek i kultura w ujeciu Papieza Jana
Pawta II, w: Kultura w kregu wartosci, red. L. Dyczewski, Towarzystwo Naukowe KUL — UMCS,
Lublin 2001, s. 89.

17 Karol Wojtyta taczy w interpretacji osoby arystotelesowsko-tomistyczna filozofig bytu oraz
nowozytna filozofi¢ swiadomosci (por. G. H o tub, W strone rekapitulacji myslenia o osobie ludz-
kiej. Z Karolem Wojtylq ku przysziosci, ,,Ethos. Kwartalnik Instytutu Jana Pawta IT KUL” 38(2025)
nr 1(149), s. 77-79).

8 Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 58n., 75-83; Ch. B 6 hr, , Moge by¢ zrozumiany tylko od
wewnqtrz”. Zarys mysli Karola Wojtyty o cztowieku, ttam. P. Zarychta, w: Europa i jej antropologia
polityczna. Czlowiek jako droga historii — o filozofii Karola Wojtyly, thum. P. Zarychta, H. Dmochow-
ska, P. Womela, red. Ch. Béhr, Ch. Schmitz, Konrad Adenauer Stiftung, Warszawa 2016, s. 66n.

Y Wojtyta, Osobaiczyn,s. 304.
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wlasnie — dziatajacy urzeczywistnia personalistyczng warto$¢ swego czynu’?.
Kategoria uczestnictwa odnosi si¢ zaréwno do zdolnosci, jak i do jej aktu-
alizacji. Jest zakorzeniona w osobowe;j strukturze podstawa, sprawiajaca, ze
cztowiek spelnia si¢ w takim dzialaniu z innymi, w ktéorym urzeczywistnia
swoje samostanowienie: samoposiadanie i samopanowanie®'. Wedlug Wojtyty
catosciowy sens uczestnictwa uwydatnia dopiero pojecie blizniego, odnoszace
si¢ do wspolnoty cztowieczenstwa i wskazujace na zdolno$¢ do uczestnic-
twa, ktora sigga dalej niz zdolno$¢ do cztonkostwa we wspolnocie. Pojgcie
,blizni” zaklada odniesienie do drugiego jako kogos, kto jest posiadaczem
cztowieczenstwa tak samo jak kazdy inny czlowiek: ,,Zdolnos$¢ uczestnicze-
nia w samym czlowieczenstwie kazdego cztowieka stanowi rdzen wszelkiego
uczestnictwa i warunkuje personalistyczna warto$¢ wszelkiego dziatania i by-
towania «wspolnie z innymi»”*.

Stwierdzenie, ze przez uczestnictwo dokonuje sig ,,urzeczywistnienie
wszystkiego, co wynika ze wspolnoty dziatania”, oznacza, ze jednostka otrzy-
muje dzigki wspotdziataniu 1 poprzez nie wszelkie wartosci, jakie si¢ w nim
zawieraja: od zwiazanych bezposrednio z przynaleznoscia do wspdlnoty, uak-
tualnieniem zdolno$ci do uczestnictwa, poprzez te, ktore wynikaja z realizacji
wspolnych celow, po wartosci zwiazane z samym wspotdzialaniem. Z kolei
,urzeczywistnienie personalistycznej warto$ci czynu” poprzez wspotdzialanie
wskazuje na samorealizacje i samostanowienie osoby, czyli spetienie siebie.

Uczestnictwo ma charakter normatywny. Zaktada prawo osoby do dzia-
fania z innymi oraz jej zobowiazanie do rozwijania w sobie tej zdolnosci.
Zarazem wskazuje na fakt, ze — jak pisze Grzegorz Holub — ,,spolecznosé
nie jest strukturag dominujaca i nadrzedna wzglgdem osoby”*, a zarazem, ze
,uczestnictwo w niej nie ma dla osoby charakteru opcjonalnego™*.

Skoro istotnym aspektem uczestnictwa jest urzeczywistnienie siebie, ,,kaz-
dy powinien zdobywac si¢ na takie uczestnictwo, ktore w dziataniu «wspoélnie
z innymi» pozwoli mu zrealizowac¢ wartos¢ personalistyczna wlasnego czy-
nu”», a zatem realizowac¢ siebie, aktualizowa¢ swoj potencjat. Norma ta nie
ma w sensie $cistym znaczenia etycznego, ale, jak pisze Wojtyla, jest to norma
»samego spelniania czynu, norma jego osobowej podmiotowosci, norma «we-
wnetrznay, w ktorej chodzi o zabezpieczenie samostanowienia osoby, a wigc

20 Tamze, s. 311.

2 Por. A. Szostek, Wokol godnosci, prawdy i mitosci, Redakcja Wydawnictw KUL, Lub-
lin 1995, s. 289n.

2 Wojtyta, Osobaiczyn,s. 332.

2 Hotub,dz. cyt, s. 86.

24 Tamze.

% Tamze, s. 312.
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jej sprawczosci, a takze transcendencji oraz integracji w czynie”?°. ,,Zdolnos¢
te — stwierdza — trzeba aktualizowa¢, trzeba ja ksztattowac i wychowywac,
aby dojrzata [...]. Dlatego tez kazdemu cztowiekowi trzeba przyznac zasadni-
cze prawo do dziatania, czyli wolno$¢ czynu, ktory spetniajac, osoba spetnia
zarazem siebie”?’. Normatywno$¢ oznacza, ze cztowiek winien poszukiwac
przestrzeni, w ktorych poprzez wspotdziatanie z innymi urzeczywistnia i ak-
tualizuje swoj osobowy potencjat. Empiria za$ potwierdza, ze ludzie, dajac
wyraz temu ontologicznemu ukierunkowaniu, tworza wspdlnoty bytowania
(jak rodzina, narod, wspdlnota religijna czy panstwowa) 1 wspolnoty dziatania,
w ktorych ten wymiar ich cztowieczenstwa znajduje urzeczywistnienie®®. Co
wazne, we wspolnotach bytowania, ktorych aksjologia wyrazajaca si¢ w do-
bru wspolnym jest o wiele glebsza, mocniejsza jest podstawa uczestnictwa
i wigksza jego potrzeba®.

Jezeli zobowiazanie osoby do uczestnictwa zakltada jej dziatanie z inny-
mi, oznacza to, ze musza by¢ spelnione warunki wobec osoby zewngtrzne.
Wojtyta precyzuje obowiazek spoczywajacy na wspolnocie: ,, Wszelka wspol-
nota dzialania czy tez wszelkie ludzkie wspotdziatanie winny ksztattowac sig
w taki sposob, aby osoba znajdujaca si¢ w ich orbicie mogta przez uczestnic-
two urzeczywistnia¢ siebie’’. Norma zabezpiecza samostanowienie osoby, jej
sprawczo$¢, przekraczanie siebie (transcendencjg) i jej samourzeczywistnienie
w dziataniu z innymi. Wynika z niej jednocze$nie, ze wspdlnoty zobowiazane
sa do takiej organizacji i takiego funkcjonowania, aby kazda wlaczona w nie
osoba mogta uruchamia¢ i rozwija¢ swoje uczestnictwo. Postulat ten domaga
si¢ jednoczesnie prawidtowego ukonstytuowania kazdej wspdlnoty dziata-
nia oraz permanentnego skupienia uwagi na mozliwosci urzeczywistniania
uczestnictwa kazdej wlaczonej w nig osoby. Jednoczesnie osoba ma prawo
oczekiwa¢ doswiadczania dobr wynikajacych z przynaleznosci do wspdlnoty,
a wspolnota ma obowiazek to zapewni¢®'.

Uczestnictwo, ktore jest wyrazem wolnosci i samostanowienia osoby, a za-
razem aktualizacja jej potencjatu stanowi fundament i element konstytutywny
wspolnoty, jej istotny rys. Jest ona miejscem dziatania z innymi, powstawania
nowej ,,jakby-podmiotowosci”, ,,jakby” — poniewaz to cztowiek jest substan-
cjalnym podmiotem bytowania i dziatania. Dzi¢ki uczestnictwu jednostka

% Wojtyta, Osobaiczyn,s. 312.

27 Tamze, . 315.

28 Por. tamze, s. 318.

2 Por. tamze, s. 321n.

3 Tamze, s. 312.

31 Por. W. Szymczak, Partycypacja oséb zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, Wydawnictwo KUL, Lublin 2013, s. 163.
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1 wspdlnota wzajemnie si¢ implikuja*’. Wspolnota budowana na uczestnictwie
najpetniej odpowiada istocie osoby, a sama staje si¢ najbardziej zywotna, gdy
spetnia swoja rolg¢ wobec pojedynczych cztonkoéw. Mysl ta rezonuje w traf-
nym komentarzu Wojciecha Chudego: ,,W osobie ludzkiej wbudowana jest
tendencja do tworzenia zbiorowosci, stowarzyszania si¢, ktora objawia si¢ na
co dzien jako zmyst towarzyski cztowieka. Istnienie spoteczenstwa jest za-
tem uwarunkowane trojako: ztozonoscia natury ludzkiej, umitowaniem zycia
wspodlnego oraz niesamowystarczalnoscia cztowieka™.

Uczestnictwo we wspolnocie nie jest tym samym, co cztonkostwo. Dziata-
jac z innymi (na podstawie tego samego celu), cztowiek moze pozostawac poza
wspolnota, o jakiej stanowi uczestnictwo. Pozostawac¢ ,,poza” mozna z wtasne-
go wyboru lub na skutek odsunigcia przez wspolnote czy jej niewtasciwego zor-
ganizowania. Istota uczestnictwa i wspdlnoty ustanowionej przez uczestnictwo
zawiera si¢ w wyborze: ,,Czlowiek wybiera to, co wybieraja inni, albo nawet
wybiera dlatego, ze inni wybieraja — a rOwnoczesnie wybiera to jako dobro
wlasne i cel wlasnego dazenia. To, co wowczas wybiera, jest dobrem wiasnym
w tym znaczeniu, ze cztowiek jako osoba spelnia w nim siebie. Uczestnictwo
uzdalnia czlowieka do takich wyborow i do takiego dziatania wspoélnie z inny-
mi”**. W identyfikacji uczestnictwa, jak wyja$nia Rocco Buttiglione, kluczowy
jest nie ,,obiektywny fakt wspotuczestnictwa w dzialaniu ani tez doniostos¢
realizowanego dobra wspolnego, lecz sposodb uczestniczenia we wspolnym
przedsigwzigciu®. Uczestnictwo we wspdlnocie oznacza autentyczno$é rela-
cji podmiotowych, ktora pozwala czlowiekowi pozosta¢ w niej soba, spetniaé
siebie w niej i przez nia, a zarazem tworzy¢ prawdziwa communio personarum.
Przeciwienstwem tak rozumianego uczestnictwa jest alienacja’.

Uczestnictwo warunkowane i wyzwalane jest u poszczegolnych osob po-
przez dobro wspolne, ku ktéremu si¢ orientuja i w ktorym rozpoznaja tresé
swojego zaangazowania. Odniesienie do tego dobra ksztattuje w uczestnicza-
cych podmiotowa wspodlnotg dziatania, stanowiac impuls do zaangazowania
sig, sil¢ scalajaca, motyw dziatania. Zawiera si¢ w nim ,,spelnienie kazdej
z 0sOb przez dziatanie; chodzi o dobro obiektywnie prawdziwe, a zarazem
subiektywnie przezyte’. Dobro wspoélne nie jest tozsame z celem dziatania.

2 Por. Buttiglione,dz cyt.,s. 240, Wojtyta, Osobaiczyn,s. 317.

3 W. Chudy, Osoba ludzka w spoleczenstwie, w: Katolicka nauka spoleczna. Podstawowe
zagadnienia z zycia spotecznego i politycznego, red. S. Fel, J. Kupny, Ksiggarnia $w. Jacka, Kato-
wice 2007, s. 32.

* Wojtyta, Osobaiczyn,s. 319.

¥ Buttiglione, dz. cyt., s. 241.

3 Por. JIW. Gatkowski, Osoba i wspélnota. Szkic o antropologii kard. Karola Wojtyly,
,»Roczniki Nauk Spotecznych” 8(1980), s. 72.

" Buttiglione,dz. cyt.,s. 241.
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Na gruncie wlasciwos$ci uczestnictwa oczywistym oczekiwaniem cztowieka
jest rowniez to, ze we wspolnotach opartych na dobru wspélnym jego czyny
beda stuzyly wspolnocie, podtrzymywaty ja i wzbogacaly*®; on sam za$ zdolny
jest do poswigcenia wlasnego partykularnego dobra na rzecz dobra wspdlnego.
,Jest tak nie dlatego, iz dobro wspolne uwaza za wyzsze od dobra wtasnego,
lecz dlatego, ze samospelnienie osoby przez poswigcenie jest wigksze 1 god-
niejsze od takiego spetnienia, ktore bytoby wynikiem przedtozenia partyku-
larnego interesu nad dobro wspdlne™.

Uczestnictwo wyraza si¢ w solidarnosci 1 sprzeciwie, czyli w postawach,
ktoére zostaty okreslone przez Wojtyle jako autentyczne. Stanowia one rezultat
danego w doswiadczeniu odkrycia przez podmiot wtasnego ,,ja” oraz odkrycia
przezen drugiego cztowieka jako innego ,,ja” (nie zas ,,nie-ja”), co implikuje
zdolno$¢ do uczestnictwa w cztowieczenstwie drugiego, zobowiazujaca moc
tejze $wiadomosci®. Wyjasniajac te postawy, Wojtyta eksplikuje wspotzalez-
no$¢ uczestnictwa osoby i prawidlowo zbudowanej wspdlnoty. Solidarnos¢
jest stala gotowoscia do ,,przyjmowania i realizowania takiej czgsci, jaka kaz-
demu przypada w udziale z tej racji, ze jest cztonkiem okreslonej wspolnoty™™!.
Wymaga statego i aktywnego odniesienia do dobra wspodlnego, swiadomosci
i respektowania zadan pozostalych cztonkéw wspolnoty oraz zakreséw ich
odpowiedzialno$ci. Oznacza szacunek do zadan realizowanych przez innych,
powstrzymywanie si¢ od przejmowania ich obowiazku. Jednoczesnie czlo-
wiek solidarny potrafi rozpoznaé, kiedy nalezy podja¢ wigcej niz tylko swoje
zadanie, czyniac to ze wzgledu na dobro wspolne. Solidarno$¢ jest ,,podsta-
wa wspodlnoty, w ktorej dobro wspolne prawidtowo warunkuje i wyzwala
uczestnictwo, uczestnictwo za$ prawidtowo stuzy dobru wspolnemu, wspiera
je 1 urzeczywistnia”¥. Sprzeciw stanowi funkcje wlasnego widzenia dobra
wspolnoty, wyraz odpowiedzialnosci za dobro wspolne; moze dotyczy¢ spo-
sobow jego interpretacji lub poszukiwania najlepszych drog realizacji, co po-
zwoli na petiejsze uczestnictwo we wspolnocie. Wedtug Wojtyly ,,wspolnota
ludzka wtedy posiada prawidlowa strukturg, kiedy stuszny sprzeciw nie tylko
ma w niej prawo obywatelstwa, ale takze taka skutecznos$¢, jakiej domaga si¢
dobro wspolne wraz z prawem uczestnictwa”*. Zasada sprzeciwu domaga

% Por. Wojtyta, Osobaiczyn,s. 322; por. tez: J. Galarowicz, Czlowiek jest osobq.
Podstawy antropologii filozoficznej Karola Wojtyty, Wydawnictwo Naukowe PAT, Krakéw 1994,
s. 240-244.

¥ Buttiglione,dz. cyt.,s. 242.

40 Szerzej na ten temat por. T. Sty czen, Solidarnosé¢ wyzwala, Towarzystwo Naukowe KUL,
Lublin 1993, 5. 101, 103; M. Pokrywka, Osoba, uczestnictwo, wspolnota. Refleksje nad naucza-
niem spolecznym Jana Pawta 11, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2000, s. 38-40.

4 Wojtyta, Osobaiczyn,s. 323.

4 Tamze.

+ Tamze, s. 325.
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sig takiej struktury wspdlnot, w ktorej sprzeciw moze si¢ wyrazi¢ oraz petic
swoja funkcj¢ dla wspolnoty, czyli by¢ konstruktywny.

Gdy w kazdej z tych postaw zatraci si¢ element uczestnictwa, solidar-
nos¢ zamieni¢ si¢ moze w konformizm, a sprzeciw w unik. Beda to wowczas
postawy nieautentyczne, niewyrazajace uczestnictwa, oddzielajace osobg od
wspolnoty, dobro wtasne od dobra wspodlnego. W obu wypadkach cztowiek
rezygnuje ze spetniania siebie w dziataniu z innymi*. Konformizm polega na
uleganiu, w ktorym czlowiek jest tylko podmiotem ,,dziania si¢”, a nie sprawca
zaangazowania si¢ we wspolnotg. Nie tworzy wspodlnoty, lecz ,,pozwala sig
nie$¢” zbiorowosci, rezygnuje ze spetniania siebie w dzialaniu z innymi, godzi
si¢ na to, ze wspoélnota odbiera mu siebie, on za$ odbiera siebie wspolnocie.
»Prawdziwe uczestnictwo zostaje zastapione pozorem uczestnictwa, powierz-
chownym dostrajaniem si¢ do innych, bez przekonania i autentycznego zaanga-
zowania™. Unik polega na wycofaniu sig i nicobecno$ci we wspodlnocie. Jest
uchyleniem si¢ nawet od konformizmu. Bywa postawa zastgpcza dla kogos,
kto nie potrafi zdoby¢ si¢ na solidarnos¢, a nie wierzy w mozliwo$¢ sprzeciwu,
w zwiazku z czym otwarcie manifestuje brak zainteresowania celami wspol-
noty*. Gdyby jednak we wspdlnocie pojawily si¢ racje uzasadniajace unik
jako $wiadoma postawe, stanowityby one dla wspolnoty oskarzenie i sygnat,
ze nie funkcjonuje ona prawidlowo. Zar6wno w przypadku konformizmu, jak
1 w przypadku uniku, konkluduje Wojtyla, czlowiek rezygnuje ze spetniania
siebie w dziataniu z innymi. ,,Jest przekonany, ze wspolnota odbiera mu siebie,
dlatego tez usituje siebie odebra¢ wspolnocie. W wypadku konformizmu stara
si¢ czyni¢ to z zachowaniem pozordéw, w postawie uniku zdaje si¢ raczej nie
dba¢ o pozory. W obu wypadkach zostaje wyrwane z cztowieka co$ bardzo
istotnego. Jest to 6w dynamiczny rys uczestnictwa jako wtasciwo$¢ osoby,
ktory pozwala jej spetnia¢ czyny i autentycznie spetnia¢ poprzez te czyny

siebie we wspolnocie bytowania i dziatania z innymi”¥’.

# Por.J. Nagdrny, Solidarnosé i sprzeciw. U podstaw uczestnictwa w Zyciu spolecznym,
»Roczniki Teologiczne” 38-39(1991-1992) nr 3, s. 22; t e n z e, Postannictwo chrzescijan w Swiecie,
t. 1, Swiat i wspolnota, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1997, s. 127.

® Wojtyta, Osobaiczyn,s.328. Por. Buttiglione,dz. cyt.,s. 244. W obserwacjach tych
rezonuja tezy socjologicznych konstatacji dotyczacych cztowieka o orientacji radarowej w ujgciu
Marii Ossowskiej (por. M. O s s o w s k a, Normy moralne. Proba systematyzacji, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2000, s. 49) czy osobowosci zewnatrzsterownej w ujgciu Davida Riesma-
na (por. D. R1iesman, Samotny thum, ttum. J. Strzelecki, Warszawskie Wydawnictwo Literackie
Muza, Warszawa 1996, s. 48-50, 79-81).

% Por.Buttiglione,dz. cyt.,s. 244.

“Wojtyta, Osobaiczyn,s. 329.
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UCZESTNICTWO
Element modelu partycypacji jako do§wiadczenia osoby

Teoria uczestnictwa moze by¢ odnoszona do réznych form bytowania
1 dziatania ludzi, do kwestii spotecznej samoorganizacji i uczestnictwa w rodzi-
nach, organizacjach, wspolnotach, inicjatywach, w r6znych formach i dziedzi-
nach. Jej przedmiot, czyli relacja osoby 1 wspolnoty, jednostki i spoteczenstwa,
nalezy do klasycznych, a zarazem niezmiennie aktualnych nurtow refleksji
socjologicznej (co réwniez potwierdza adekwatnos$¢ adaptowania jej do analiz
socjologicznych). Znajduja si¢ wsrdd nich teorie demokracji i spoteczenstwa
obywatelskiego, teorie kapitatu spotecznego, tradycja badan spotecznosci lo-
kalnych, ich aktywizacji czy integracji, inkluzji 1 ekskluzji spoteczne;.

Do teorii naukowych stanowiacych zaplecze badan socjologicznych poprze-
dzajacych wytonienie modelu partycypacji jako do§wiadczenia osoby nalezaty
w szczegdlnosci filozoficzno-spoleczne koncepcje spoleczenstwa obywatel-
skiego oraz teorie kapitatu spotecznego. W warstwie tre§ciowej zarowno jedne,
jak i drugie odnosza si¢ do aktywnos$ci spotecznej w przestrzeni spoteczenstwa
obywatelskiego i1 zaktadaja dobrowolna aktywno$¢ jednostek. Obejmuja kate-
gorie dziatan indywidualnych i zbiorowych, sformalizowanych i nieformalnych.
Podejmuja zagadnienia ich ontologii, genezy, uwarunkowan, obszarow i funkcji,
ukazujac zarazem ich zrodta tkwiace w wolnosci, autonomii 1 podmiotowosci
aktorow spotecznych. Uwzgledniaja rowniez kwestie aksjologicznych odniesien
jednostek i sprawczosci obywateli, powiazania ich dziatan z zaufaniem spotecz-
nym, stanem wigzi spotecznych oraz poziomem zasobdw kulturowych.

Poszczegolne tradycje interpretacyjne idei spoteczenstwa obywatelskiego,
poczawszy od czaséw starozytnych, poprzez republikanskie, liberalne i wspot-
czesne ujgcia, wiaza sig ex definitione z postulatem uczestnictwa i oczekiwaniem
aktywnosci obywateli w zyciu publicznym*. Zyjacy na poczatku dwudzieste-
go wieku francuski socjolog Alexis de Tocqueville, ktorego poglady stanowia
punkt odniesienia dla zwolennikow liberalnych, ale i republikanskich, a takze
komunitarystycznych koncepcji obywatelskosci, przekonany byt, ze stowarzy-
szanie si¢ obywateli jest wtasciwa reakcja i lekarstwem na indywidualizm oraz
zabezpieczeniem dla demokracji, a takze najlepsza forma przeciwdziatania za-
grozeniu dla demokracji, jakim jest tyrania wigkszosci*. Seymour Martin Lipset
pisze: ,,W pehi uksztattowane spoteczenstwo obywatelskie jest spolteczenstwem

“ Por. J. S zacki, Wstep. Powrot idei spoleczenstwa obywatelskiego, w: Ani ksiqze, ani
kupiec — obywatel. Idea spoteczenstwa obywatelskiego w mysli wspotczesnej. Wybor tekstow, ttum.
B. Szacka i in., red. J. Szacki, Wydawnictwo Znak — Fundacja im. Stefana Batorego 1997, Kra-
kéw—Warszawa, s. 56n.

¥ Por. A. de Tocqueville, Odemokracji w Ameryce, t. 2, thum. B. Janicka, M. Krol,
Fundacja im. Stefana Batorego — Wydawnictwo Znak, Warszawa—Krakow 1996, s. 107, 329.
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uczestniczacym. Organizacje pobudzaja zainteresowanie 1 wolg uczestnictwa,
ktdra opiera si¢ na logice rownosci, staja si¢ partnerem w konsultowaniu projek-
tow dotyczacych ich cztonkow. Reprezentuja grupy w ramach systemow™°.

Kluczowym zatozeniem empirycznych analiz spotecznej partycypacji jest
eksplikowana roéwniez przez Wojtyle teza, ze chodzi o uczestnictwo czynne i ak-
tywne, przeciwstawiane biernemu czlonkostwu. Robert Putnam w kontekscie
analiz kapitatu spotecznego pisze o ,,rzeczywistym uczestnictwie’!, a Giovanni
Sartori o uczestnictwie w ,,mocnym, niezawodnym sensie tego stowa’?, w ra-
mach ktdrego jednostka, begdac podmiotem i panem siebie, angazuje si¢ osobiscie
iaktywnie, a jej partycypacja nie polega na ,,byciu czgscia czegos$™, ani nie jest
,hiechcianym, przymusowym wiaczeniem do czego$™, jest przeciwienstwem
»zmobilizowania”, zaklada natomiast samorealizacj¢ i samoksztatcenie. Rze-
czywiste uczestnictwo stanowi o sile kapitatu spotecznego, na ktéry sktadaja sig
wzory wspoldziatania, spotecznego uznania dla norm chroniacych kooperacje
1 wymiang oraz wartosci uzasadniajacych zachowania prospoteczne, sieci powia-
zah migdzy jednostkami 1 grupami, aktywnych relacji migdzy ludZzmi: zaufania
1 zrozumienia®. Jest ono tez zagadnieniem przywolywanym w socjologicznych
analizach ruchéw spotecznych wraz z pytaniem o jako$¢ i stopien zaangazowa-
nia ksztaltujacy poczucie przynaleznosci i tozsamosci jednostek>®.

W kontekscie pytan o zrodta i uwarunkowania aktywnosci spotecznej i obywa-
telskiej, rozwijania postaw prospotecznych, inicjowania oddolnej samoorganizacji
w réznych dziedzinach i namyshi nad warunkami sprawczosci obywateli wymie-
nione teorie inspirowaty do prowadzenia badan empirycznych dobrowolnego za-
angazowania, spotecznikostwa czy postaw obywatelskich. Ich wyniki dostarczaly
wiele obserwacji i wnioskow dotyczacych gtéwnie spoteczno-demograficznych

% S.M. Lipset, Obywatele i ich partie, thum. D. Filar, w: Konstytucjonalizm. Demokracja. Wol-
nosé. Wybor tekstow, red. P. Spiewak, Warszawa: Centrum Edukacji Obywatelskiej 1996, s. 157.

S R.D. Putnam, Samotna gra w kregle. Upadek i odrodzenie wspdlnot lokalnych w Sta-
nach Zjednoczonych, ttam. P. Sadura, S. Szymanski, Wydawnictwa Akademickie i Profesjonalne,
Warszawa 2008, s. 90.

2. G. Sartori, Teoria demokracji, thum. P. Amsterdamski, G. Grinberg, Wydawnictwo Na-
ukowe PWN, Warszawa 1998, s. 148.

53 Tamze.

* Tamze.

% Por. J. Bartkows ki, Kapital spoleczny i jego oddzialywanie na rozwdj w ujeciu so-
cjologicznym, w: Kapital ludzki i kapital spoleczny a rozwdj regionalny, red. M. Herbst, Centrum
Europejskich Studiow Regionalnych i Lokalnych UW — Wydawnictwo Naukowe Scholar, Warsza-
wa 2007, s. 71. Zob. tez: C. O ffe,S. Fuchs, Schwund des Sozialkapitals? Der Fall Deutschland,
w: Gesellschaft und Gemeinsinn. Sozialkapital im internationalen Vergleich, red. R.D. Putnam,
Verlag Bertelsmann Stiftung, Giitersloh 2001.

% Por. J. Szymczyk, Specyfika nowych ruchow spolecznych, w: Wartosci — interesy —
struktury spoteczne. Uwarunkowania ludzkiej kreatywnosci i partycypacji w Zyciu publicznym,
red. J. Szymczyk, Norbertinum, Lublin 2010, s. 49, przyp. 64.
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uwarunkowan aktywnosci i — zdecydowanie czgsciej — biernosci spotecznej, nie
dajac satysfakcjonujacych odpowiedzi na pytanie o podstawy zaangazowania badz
sposoby jego inicjowania czy wzmacniania. Badania empiryczne odnosity si¢
migdzy innymi do konsekwencji ustroju komunistycznego dla funkcjonowania
krajow nim objgtych, a do tych zagadnien odnosit si¢ rowniez Wojtyta, co byto
jeszcze jednym pomostem i powodem siggnigcia po jego filozoficzny koncept.

Swiadomo$é niedostatecznej konkluzywnosci zrealizowanych juz badan em-
pirycznych, wraz z pytaniami o istotg i elementy konstytutywne partycypacji jako
dziatania zaktadajacego permanentne interakcje z innymi, i dazeniem do identy-
fikacji jej rdzenia poprzez oglad do§wiadczenia samych 0sob zaangazowanych,
kierowalo uwagg na epistemologiczny i eksplanacyjny potencjal antropologicznej
teorii uczestnictwa zaproponowanej przez Karola Wojtyle. Za jej wykorzystaniem
w eksplorowaniu zagadnienia partycypacji przemawiat tez wspomniany juz fakt,
ze powstata ona w dyskusji z deprecjonujaca podmiotowos¢ 1 wszelkie wspot-
dziatanie ludzi ideologia marksizmu oraz z zyskujacym popularno$¢ w krajach
zachodnich indywidualizmem, ucielesnionym w réznych wersjach kapitalizmu.
Obydwie ideologie pozostaja w opozycji do postulatéw aktywizowania obywa-
teli 1 przypisywania warto$ci ich zaangazowaniu, czy to w konteks$cie rozwoju
obywatelskosci, czy idei pomnazania kapitatu spotecznego®’.

Na zarysowanym tle Wojtyly koncepcja uczestnictwa proponowala wyjscie
poza identyfikowanie spoteczno-kulturowych determinant i kierowata uwagg na
perspektywe podmiotu. Stala si¢ inspiracja do formutowania pytan badawczych
odnoszacych sig bezposrednio do istotnego, a jednak nieeksplikowanego w bada-
niach empirycznych dotyczacych rdzenia aktywnosci spotecznej doswiadczenia
osoby dzialajacej oraz do ptaszczyzny wzajemnych relacji migdzy nig a wspdl-
nota. Skierowata uwagg na osobiste do§wiadczenie osoby zaangazowanej, na
jej percepcje wlasnej aktywnosci i aktywnosci tej uwarunkowan, na jej postrze-
ganie osob, z ktérymi dziata, wreszcie, na autointerpretacje jej usytuowania we
wspolnocie dziatajacych, a wraz z ta wspdlnota — w spoleczenstwie. Teoria ta
implikowata zarazem adekwatny sposob ogladu empirii i konstrukcjg narzedzia,
ktore miato umozliwi¢ poszerzenie i poglebianie refleksji dotyczacej partycy-
pacji. Ponadto sama teoria, ktora jawila si¢ jako spdjny konstrukt odnoszacy
si¢ do podmiotowego uczestnictwa jednostki w spolecznosci i jego elementéw
konstytutywnych, inspirowata do poszukiwania §wiadectw empirycznych.

Partycypacja spoteczna stanowi element taczacy wymienione perspekty-
wy teoretyczne®®. W teoriach spoteczenstwa obywatelskiego jest fundamentem

7 Por. W. S zym c zak, Partycypacja spoleczna — jej istota i znaczenie, w: Filozofia spo-
teczna, cz. 3, Realia spoleczno-gospodarcze, red. S. Janeczek, A. Staroscic, Wydawnictwo KUL,
Lublin 2022, s. 12.

8 Partycypacja spoleczna w sensie najbardziej podstawowym zaktada czynne wlaczanie si¢
jednostki w dziatania z innymi i dla innych oraz w sprawy szerszej zbiorowosci w sytuacji zbiez-
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jego istnienia; w teoriach kapitatu spotecznego — podtozem, na ktorym wyrasta
kapital, a zarazem funkcja zasobow spotecznych i kulturowych jednostek; w an-
tropologicznej teorii uczestnictwa — stanowi ona wtasciwos¢ i dziatanie bedace
aktualizacja osobowego potencjatu. Jesli teorie spoteczenstwa obywatelskiego
1 kapitatu spotecznego explicite zaktadaja uczestnictwo, a na poziomie norma-
tywnym formutuja jego postulaty, to stworzona przez Wojtyle teoria poprzez
eksplikacjg¢ antropologii uczestnictwa juz na poziomie teoretycznym dostarcza
szczegOtowych wyjasnien tego, co znaczy uczestniczyc¢, z czego wyrasta uczest-
nictwo, kiedy mozna mowi¢ o uczestnictwie rzeczywistym. Teoria ta kieruje
uwagg na fundament, na do§wiadczenie osoby wspotdzialajacej z innymi.

Od strony metodologicznej wykorzystanie teorii zorientowanej na podmiot
1 podejscie badawcze tego rodzaju (cechujace sig orientacja i koncentracja
na jego perspektywie) mozliwe byto w ramach socjologii humanistycznej
(rozumiejacej) dzigki wykorzystaniu badan jakosciowych, ktore do doswiad-
czenia osoby si¢ odwotuja*. Bazujac na zatozeniach wynikajacych z tradycji
socjologii fenomenologicznej 1 interakcjonizmu symbolicznego, mozna byto
zaimplementowac poszczegolne elementy teorii do projektowania narze¢dzia
badawczego, przewidywania obszarow, ktore nalezy eksplorowac, a nastgp-
nie ich identyfikowania w uzyskanych danych i analizach. Zasada ogladu
fenomenologicznego jest poszukiwanie istoty zjawisk oraz ujmowanie ich
w postaci uniwersalnych struktur do§wiadczenia, zakorzenionych w $wiecie
zycia, i tworzenie ich konstrukcji teoretycznych®.

Na potrzeby badan empirycznych nalezato dokona¢ operacjonalizacji teo-
rii, czyli jej transponowania na jgzyk poje¢ socjologicznych. W ramach tego

nosci celow i interesow. Jej istota jest ,,bycie witaczonym”, manifestowane przez konkretne inicja-
tywy, podejmowane zadania, realizowane ,,wespot” z innymi i ,,dla” innych (zob. A. Surdej,
hasto ,,Partycypacja”, w: Encyklopedia socjologii, t. 3, red. H. Domanski, W. Morawski, J. Mucha,
M. Ofierska, J. Szacki, M. Zidtkowski, Oficyna Naukowa, Warszawa 2000, s. 83).

% Por. S. N o w ak, Metodologia nauk spolecznych, PWN, Warszawa 1985, s. 68; zob. tez:
Z. Krasnodebski, Rozumienie ludzkiego zachowania. Rozwazania o filozoficznych podstawach
nauk humanistycznych i spotecznych, PIW, Warszawa 1986; H.J. Rubin, .S. Rubin, Jak zmie-
rza¢ do celu, nie wiqzqc sobie rak. Projektowanie wywiadow jakosciowych, thum. M. Ciechomski,
w: Ewaluacja w edukacji, red. L. Korporowicz, Oficyna Naukowa, Warszawa 1997, s. 201-223;
I. Szlachcicowa, Wzory dziatan spotecznych w perspektywie metodologii teorii ugruntowanej,
w: Jak badac spoteczenstwo obywatelskie. Doswiadczenia praktykow, red. M. Nowak, M. Nowo-
sielski, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2009, s. 97-111.

€ Zob. A. S ¢ hiitz, Fenomenologia i nauki spoleczne, ttum. D. Lachowska, w: Fenome-
nologia i socjologia. Zbior tekstow, red. Z. Krasnodgbski, PWN, Warszawa 1989, s. 107-130; por.
H. B1lum e r, Interakcjonizm symboliczny. Perspektywa i metoda, ttum. G. Woroniecka, Zaktad
Wydawniczy Nomos, Krakéw 2007, s. 99-108; M. Zi6tk o wski, Znaczenie, interakcja, rozumie-
nie: Studium z symbolicznego interakcjonizmu i socjologii fenomenologicznej jako wersji socjologii
humanistycznej, PWN, Warszawa 1981, s. 101-103; M. Z e m t o, Socjologia wiedzy w tradycji inte-
rakcyjno-fenomenologicznej, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2003, s. 23-27.
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procesu wyodregbniono w niej cztery wymiary uczestnictwa, ktore nastgpnie
miaty podlega¢ weryfikacji i eksploracji empirycznej oraz nasycaniu przez
odnotowane w empirii wskazniki. Pierwszy jest wymiar podmiotowego
» @ we wspolnocie, odnoszacy si¢ do fundamentu uczestnictwa,
czyli relacji osoba—wspdlnota, tkwiacy w osobie. Identyfikacja tego wymiaru
zaktadata, ze szukajac odpowiedzi na pytanie o Wojtylowskie uczestnictwo,
w doswiadczeniu konkretnej osoby, trzeba najpierw kierowac uwagg na jej pod-
miotowo$¢ 1 osobowy potencjat. Drugi jest wymiar dwukierunkowej
relacji ze wspdlnota dziatania. Odnosi si¢ on do podwdjnego oraz dwukierun-
kowego zobowiazania (0soby i wspolnoty) i wzajemnych relacji tych podmio-
tow wobec siebie. Implikacja analizy tego wymiaru jest teza, ze skoro teoria
odwoluje si¢ do rownowagi tychze zobowiazan, trzeba wobec tego aspektu
bycia i wspoldziatania ludzi ze soba stawia¢ pytania badawcze. Jako trzeci
wyrozniono wymiar wspotdziatania z innymiiorientacji
na dobro wspolne, awramach tego wspotdziatania wyrazajacych
uczestnictwo postaw solidarnos$ci i sprzeciwu oraz wrazliwosci
na postawy konformizmu,uniku. Ten z kolei wymiar zwraca uwa-
g¢ na dynamiczne aspekty uczestnictwa i postawy, ktore je wyrazaja, ale tez
na momenty w dynamice grup i spolecznosci, ktére postawy te uruchamia-
ja, generuja. Komplementarny wobec powyzszych jest wymiar relacji,
czyli obecno$§ciinnychosdéb we wspolnocie. Dotyczy
on $wiadomego rejestrowania obecnosci oraz potencjalu osobowego innych
cztonkow wspolnoty, ich wktadu w dobro wspdlne, odczytywane jako wia-
sne. Kategoria uczestnictwa, a w szczego6lnosci wyrdéznione wymiary, zostaty
przetransponowane na szczegotowe pytania w scenariuszu indywidualnego
wywiadu poglebionego, pozwalajace nastgpnie identyfikowac i rozpoznawac
istnienie i przejawy poszczegolnych wymiar6w u osob badanych®'.

Badania jakoSciowe skoncentrowane na pytaniu o konstytucjg doswiadczenia
partycypacji 0sob spolecznie zaangazowanych zrealizowano w dziesi¢ciu miastach
w Polsce, w okresie od listopada 2011 roku do maja roku 2012. Rozméwcami
byli przedstawiciele czterech grup kluczowych wowczas w obszarze aktywno-
$ci spotecznej: wolontariuszy, cztonkdéw organizacji pozarzadowych, cztonkow
organizacji 1 wspdlnot religijnych (ze spotecznym nachyleniem) oraz spoteczni-
kow dziatajacych bez afiliacji. Kryterium doboru byt wiek (25-60 lat), aktywnos$¢
zawodowa, systematyczna dziatalno$¢ non-profit przez minimum rok (wigkszos¢
ze stu dwudziestu pigciu zrekrutowanych osob byta aktywna przez ponad dwa
lata). Badani reprezentowali dwanascie r6znych obszarow aktywnosci (migdzy
innymi: pomoc spoteczna, dziatalno$¢ specjalistyczng zwiazang z wyksztatceniem

8 Por. Szymczak, Partycypacja 0sob zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, s. 177.



274 Wioletta SZYMCZAK

— medycznym, prawnym, psychologicznym itp., dziedzictwo kulturowe, sztuke
i kulturg, ekologig i turystyke, edukacj¢ i wychowanie, sport, patriotyzm i obywa-
telskos¢, srodowisko lokalne i rozwdj lokalny, religi¢ i religijno$¢)®.

Analiz¢ materiatu empirycznego prowadzono w ramach podejscia okreslane-
go jako abdukcja, odroznianego od tradycyjnych podejs¢ jakosciowych, zakta-
dajacych postgpowanie indukcyjne. Przyjeto podwdjna perspektywe: kontekst
interpretacyjny, a zarazem zrodto formutowane;j teorii stanowily do§wiadczenie
badanych wytaniajace si¢ z analizy wywiadéw oraz wiedza wynikajaca z do-
tychczasowych ustalen naukowcoéw w zakresie zaangazowania spotecznego
1 zoperacjonalizowane;j teorii uczestnictwa Wojtyly®. W efekcie nazywania i po-
rzadkowania odkrytych w badaniu prawidlowosci oraz formutowania i sprawdza-
nia wylaniajacych si¢ w toku badan hipotez dokonano uogolnien teoretycznych,
a takze wytoniono i1 zdefiniowano strukturg partycypacji spotecznej jako doswiad-
czenia 0sob zaangazowanych, czyli zaproponowano teoretyczne ujgcie struktury
rozumianej jako zbior wlasnosci konstytutywnych®. Kazda z nich — integral-
ny element doswiadczenia rozmowcow, zostala wyprowadzona z jakosciowe;j
analizy poszczegdlnych przypadkow, byla testowana poprzez hermeneutyczne
zestawianie z cato$cia doswiadczenia osoby badanej oraz przez analizg przypad-
kow w przekroju. W toku procedury badawczej kazda charakteryzowano, typujac
wskazniki, ktorych zbior budowano az do teoretycznego nasycenia®.

Zaproponowany konstrukt teoretyczny ma charakter eksplanacyjny, co
oznacza, 7e jego istota jest ,,opis w terminach (ogolnie zdefiniowanych) jego
sktadnikow i relacji migdzy nimi, ktory sformutowany zostat w tym celu, aby
wyjasni¢ pewne zaobserwowane wlasnosci tego systemu jako catosci”®. Wedtug
rozrdznien Jerzego Giedymina zaproponowane pojgcie modelu jako konstruktu
teoretycznego mozna uzna¢ za model w sensie nominalnym. Giedymin definiuje
go jako ,,pewien uktad zatozen bedacy badz teoria, badz uktadem zalozen pyta-
nia”%’; przy takim rozumieniu modele empiryczne odpowiadaja pojgciu modelu
w sensie realnym (zwanego tez interpretacja lub realizacja), ktory bylby ,.klasa

92 Por. tamze, s. 226n.

% Por.Rubin,Rubin,dz. cyt.,s. 215-220; zob. J. Reichertz, Abduktion, Deduktion und
Induktion in der qualitativen Forschung, w: Qualitative Forschung. Ein Handbuch, red. U. Flick,
E. von Kardorff, I. Steinke, Rowohlt Taschenbuch Verlag, Hamburg 2009, s. 276-286.

“ Por.J. Lofland,D.A. Snow,L. Anderson, LH. Lofland, Analiza uktadow
spotecznych. Przewodnik metodologiczny po badaniach jakosciowych, tham. A. Kordasiewicz,
S. Urbanska, M. Zychlinska, Wydawnictwo Naukowe Scholar, Warszawa 2009, s. 214.

% Szerzej na temat procedury por. np. M.B. Miles, AM. Hub erm an, Analiza danych
Jjakosciowych, thum. S. Zabielski, Wydawnictwo Trans Humana, Biatystok 2000, s. 73.

 Nowak,dz cyt., s. 446.

¢ J. Giedymin, Problemy. Zalozenia. Rozstrzygniecia. Studia nad logicznymi podstawami
nauk spotecznych, PWN, Poznan 1965, s. 94.
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przedmiotdéw spetniajacych zatozenia pewnego modelu w sensie nominalnym”*,
Wyjasnienia komplementarnego, pozwalajacego uchwyci¢ ide¢ modelowego
ujecia partycypacji spotecznej jako doswiadczenia osoby, dostarcza uwaga Ry-
szarda Wojcickiego, ktory eksplikujac pojecie modelu, stwierdza: ,,Okreslanie
modeli jako uktadow abstrakcyjnych staje si¢ celowe wowczas, gdy problemy,
jakich nastrecza zbudowanie adekwatnego modelu, sa przede wszystkim pro-
blemami wtasciwej konceptualizacji zjawiska stanowiacego zamierzony korelat
modelu. Na plan pierwszy wysuwaja si¢ zatem problemy trafnego uchwycenia
struktury zjawiska, a nie problemy wlasciwego doboru rownan”®. Taki byt za-
miar i cel czynnos$ci badawczych w ramach poszukiwania odpowiedzi na pytanie
o elementy konstytuujace doswiadczenie spotecznej partycypacji.

Na podstawie syntezy teorii i empirii teoretyczny model partycypacji spo-
tecznej, pokazujacy jej strukturg jako dzialania osoby, tworza wyszczegolnione
wlasnosci (wymiary): podmiotowe uzasadnienie,aksjologiczna
tres§é,poczucie sprawstwa,do§wiadczenie uczestnictwa.
Pojecie struktury, odniesione w tym przypadku do konstytucji pewnego typu
doswiadczenia dzialajacych jednostek, implikuje istnienie catosci niesprowa-
dzalnej do prostego wyniku sumowania jej sktadnikow. Oznacza to, jak wyjasnia
Tadeusz Zgotka, ze ,,wlasnosci przyshugujace strukturze jako catosci sa odmienne
od wiasnosci przystugujacych poszczegolnym sktadnikom (elementom, fragmen-
tom)””°, a w perspektywie epistemologicznej — ze ,,wiedza o whasnosciach struk-
tury jako catosci jest pierwotna w stosunku do wiedzy o elementach struktury””!.
,Innymi stowy — dodaje Zgotka — mozna trafnie rozpoznaé istotne wiasnosci
poszczegodlnych sktadnikow jedynie pod warunkiem, iz posiada si¢ juz wiedze
o wlasnosciach struktury jako cato$ci”’?. Model jako teoretyczny konstrukt (kon-
ceptualizacja) do§wiadczenia partycypacji spolecznej stanowi zintegrowany
uktad elementow zidentyfikowanych jako wspotwystepujace, wzajemnie si¢ wa-
runkujace u kazdego badanego, a w perspektywie filozoficznej — zakorzenionych
w ontologicznej strukturze osoby. Pozwala kazdorazowo opisa¢ doswiadczenie
osoby dzialajacej poprzez jego strukturg. Dla kazdego z wylonionych wymiarow
modelu zidentyfikowano wskazniki empiryczne.

Podmiotowos¢ 1 sprawstwo naleza do zagadnien zawierajacych si¢ w pro-
blematyce rozwoju spoteczenstwa obywatelskiego, interpretacja dziatania jed-
nostki w kontekscie jej odniesien aksjologicznych to za§ weberowski postulat

% Tamze.

® R. Wéjcicki, Model, w: Filozofia a nauka. Zarys encyklopedyczny, red. Z. Cackowski,
K. Kmita, K. Szaniawski, P.J. Smoczynski, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich — Wydawnictwo,
Wroctaw—Warszawa—Krakow— Gdansk—1.6dz 1987, s. 394.

" T. Zgotka, Struktura, w: Filozofia a nauka. Zarys encyklopedyczny, s. 634.

I Tamze.

2 Tamze.
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wyznaczajacy sposob rozumienia i wyjasniania dzialania spotecznego. W tym
sensie nie sg to kwestie nowe w analizach socjologicznych, ale ujgte modelowo
w integralnym zwiazku z pozostatymi elementami daja podstawg do analiz od-
noszacych si¢ do fundamentow dos§wiadczenia partycypacji. Podmiotowe
uzasadnienie dzialania wyraza si¢ w rozpoznawaniu w sobie autora
i realizatora dziatan, w swiadomej woli i decyzji zaangazowania, w orientacji na
cel — umiejetnoscei jego okreslenia oraz dobierania srodkow do realizacji, a tak-
ze w umiejetnosci definiowania swojej roli i zadan”™. Dziatanie partycypacyjne
zwiazane jestz realizacja wartos$ci waznej dla podmiotu: rozpozna-
wanej jako warta wkalkulowania w plany czasowe, wlaczenia do rezerwuaru
czynno$ci pozadanych, inwestowania energii i uruchamiania wtasnych zasobow
(wiedzy, umiejetnosci, kompetencji spotecznych czy sieci relacji). Dla jednych
sa to wartosci rozpoznane jako obiektywnie istniejace, dla innych wartosci lub
idee wazne osobiscie lub dla spotecznosci, w jakiej zyja. Istotnos¢ wartosci
dla jednostki przesadza o wyborze tych wiasnie i ich konsekwentnej realizacji.
Wynikajace z modelu znaczenie odniesienia do warto$ci w przestrzeni zycia
spotecznego i obywatelskiego jest zarazem potwierdzeniem ich zakotwiczenia
w naukowej interpretacji dziatania jednostek siegajacej tradycji weberowskiej,
rozwijanej przez kontynuatorow w ramach socjologii rozumiejacej, obecnej tez
w polskiej mysli socjologicznej, wreszcie po wielokro¢ testowanej w ramach
badan empirycznych prowadzonych w naukach spotecznych™. Elementem kon-
stytuujacym do$wiadczenie partycypacji, trwale umocowanym w do$wiadcze-
niy, jest poczucie sprawstwa. Zawiera ono w sobie poczucie wplywu,
a takze identyfikacje¢ wlasnego potencjatu i wiarg¢ wen oraz wiarg w skutecznos¢
wspoélnego dziatania i wlasnej w nim roli. Sprawstwo kulminuje w przezyciu
skutecznosci, implikuje gotowo$¢ do podejmowania kolejnych zadan™.
Czwartym elementem modelu jest do§wiadczenie uczestnictwa,
ujawnione jako §wiadomie zarejestrowane i eksplikowane przez osoby badane
wlaczenie, ujawniajace zespot odniesien ,,ja”” do podmiotowosci ,,ty” oraz odnie-
sien ,,ja” do wspolnoty. Punktem kluczowym jest w nim identyfikacja siebie jako
podmiotu we wspdlnocie, w realizacji przyjetych zadan, dostrzeganie w sobie
cztonka wspolnoty, ktéra Wojtyla okresla mianem nowej ,,jakby-podmioto-
wosci”. Uczestnictwo to rowniez uznanie wartosci tejze wspolnoty i samego
wspotdziatania. W parze z takim rozumieniem wtasnego miejsca we wspolno-

3 Por. Szymczak, Partycypacja osob zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, s. 332n., 543, 581.

™ Zob. M. W e b er, Etyka protestancka i duch kapitalizmu, thum. J. Mizinski, Test, Lublin
1994; zob. tez: Schiitz, dz. cyt..s. 107-130; S. O ssowski, Dzieta, t. 3, Z zagadnien psychologii
spotecznej, PWN, Warszawa 1967.

B Por. Szymczak, Partycypacja 0séb zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, s. 332-401; 542n.; 581-584.
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cie idzie umiejgtnos¢ swiadomego zarejestrowania i akceptacji podmiotowe;j
obecnosci innych osob i ich znaczenia dla wspolnoty. W analizie empirycznej
przejawia si¢ to w precyzyjnym odnotowywaniu zadan realizowanych przez
innych, trafnym opisie ich funkcji w realizacji celow, dostrzeganiu rangi takiego
wspoldziatania, ktore wydobywa wartos¢ i wktad kazdej osoby. Do$wiadczenie
uczestnictwa wyraza si¢ tez w przekonaniu o komplementarnosci dziatania jego
wspotuczestnikow, w rejestrowaniu faktu, ze realizuje si¢ cos$, co bytoby niemoz-
liwe do wykonania w pojedynke, a takze procesu wspottworzenia czegos razem
z innymi, wraz ze wszystkimi towarzyszacymi temu rado$ciami i trudno$ciami.
Wspotdziatanie uzmystawia, ze obecnos$¢ innych umozliwia wspolna realizacjg
celu zinterioryzowanego jako wlasny. Wreszcie, osoby ,,uczestniczace” charak-
teryzuje, tak jak to wynika z teorii zaproponowanej przez Wojtyle, aprobujace
ustosunkowanie si¢ do wspolnego dobra wspolnoty, inicjatywy, organizacji.
Identyfikuja je one i cenia jako wtasne, stanowi ono o$ ich dziatania i element
wyzwalajacy ich zaangazowanie. Dobro wspodlne definiowane jest zazwyczaj
jako racja istnienia grupy, inicjatywy, organizacji lub jako cel dziatania, a wspol-
ne dziatanie odczytywane bywa jako dobro dziatajacych’.

Z powyzszego wynika, ze badawczy potencjat teorii uczestnictwa rozpa-
trywany z perspektywy socjologicznej uwidacznia si¢ na dwoch poziomach.
Po pierwsze, jako cato$¢ stanowila ona inspiracj¢ do poszukiwania podmioto-
wych aspektow w doswiadczeniu partycypacji 0sob spotecznie zaangazowa-
nych, kierujac uwage w projektowaniu badania eksploracyjnego na dziatajacy
podmiot i interakcyjne wymiary jego aktywnosci. Po drugie, teoria ta uwrazli-
wiala i ukierunkowata na identyfikowanie odrgbnego, a zarazem integralnego
elementu do$wiadczenia, ktory okazat si¢ jednym z czterech w ramach teo-
retycznego konstruktu partycypacji. Na kolejnych etapach procedury badaw-
czej zostat on odrézniony od pozostatych, zidentyfikowany oraz indukcyjnie,
teoretycznie nasycony, wreszcie zweryfikowany.

APLIKACJA MODELU PARTYCYPACII
Teoria uczestnictwa jako model

Model partycypacji spotecznej jako do§wiadczenia osoby, z jego struk-
turg zidentyfikowana w empirii i testowana, odpowiada stojacym u podstaw
idei uczestnictwa zatozeniom antropologicznym dotyczacym podmiotowo-
$ci, sprawstwa oraz orientacji aksjologicznej obecnej w odniesieniu do dobra
wspolnego. Natomiast w kontekscie socjologicznym identyfikuje i wnosi do
wiedzy o tym typie dziatania spotecznego nowy komponent: doswiadczenie

¢ Por. tamze, s. 401-430; 582n.
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uczestnictwa. Eksplikuje go jako element integralny dostrzezonej struktury
doswiadczenia partycypacji. Podazanie za tezami Wojtyly z jednej strony
pozwala (rowniez w efekcie syntezy z wlaczonymi do badan teoriami) wy-
odregbni¢ model jako zintegrowany uktad elementow, z drugiej skupia uwage
na wymiarze partycypacji jako doswiadczenia osoby poniekad oczywistym:
na samym wspotdziataniu z innymi, odrozniajac go od pozostatych, nasyca-
jac trescia 1 ukazujac jego przejawy. Doswiadczenie uczestnictwa zidentyfi-
kowane na podstawie analizy bogatego materiatu empirycznego okazalo sig
komplementarnym ogniwem w analizach socjologicznych 1 w wyjasnieniach
fenomenu partycypacji, odgrywajacym istotng — bo konstytuujaca — rolg w jej
podtrzymywaniu, waznym jako faktor trwalego i czynnego zaangazowania,
a w nim: budowania relacji ze wspoétdziatajacymi.

Empiryczne zweryfikowanie teorii uzasadnia aplikacj¢ modelu. Dostarcza
on zespotu wyjasnien tego, co znaczy uczestniczy¢, na czym polega i jakie sa
zrodta czynnego zaangazowania cztonkow grup, organizacji, wspdlnot czy
inicjatyw w r6znych wymiarach zycia spotecznego, czyli jak sig realizuje rze-
czywiste uczestnictwo jednostki we wspolnocie, istotnie dopetniajac ustale-
nia teorii socjologicznych oraz empiryczny dorobek w tym zakresie. Pozwala
wskaza¢ warunki, jakie nalezy zagwarantowac jednostkom, aby urzeczywist-
niato si¢ z ich perspektywy Wojtytowskie, angazujace osobowa potencjalnosé
uczestnictwo. Dostarczajac tej wiedzy, model moze inspirowa¢ empiryczng
refleksje 1 by¢ punktem wyjs$cia w identyfikowaniu i nazywaniu (w konkret-
nym miejscu i czasie) elementow organizacji i wspoétdziatania, jakie naleza-
toby zagwarantowa¢ na poczatku, a nastgpnie podtrzymywacé w stosunku do
poszczegdlnych osob, we wspolnotach dziatania i bytowania, aby umozliwiaé
im rzeczywiste zaangazowanie (profitujace dla wspolnoty i decydujace o jej
wlasciwym ukonstytuowaniu), a od cztonkow tego zaangazowania oczekiwac,
aby w konsekwencji rowniez wspolnoty petity wlasciwe sobie funkcje wobec
uczestnikow (do wewnatrz) i adresatéw dziatan, kooperantow, spotecznosci
w ktorych dziataja (na zewnatrz).

Wskazujac na konstytutywne elementy Putnamowskiego ,,rzeczywistego
uczestnictwa”, teoretyczny konstrukt moze stanowi¢ narzedzie diagnozy jego
urzeczywistniania w wybranych srodowiskach, zarowno poprzez rozpoznanie
o charakterze jako$ciowym i obserwacyjnym, jak i poprzez pomiar. W kon-
kretnych uwarunkowaniach miejsca i czasu mozna zatem pytac o to, czy i jak
urzeczywistniaja si¢ w doswiadczeniu poszczegolnych osoéb — angazowanych
w dzialania wspolne, poszczegdlne wymiary partycypacji: na ile ich aktywnos$¢
stanowi przejaw podmiotowych decyzji, za ktdrymi stoi wolny wybor, swiado-
mos¢ jego celow, umiejetnos¢ ich werbalizacji czy wyboru srodkow realizacji.
Kolejnym etapem weryfikacji jest zagadnienie wartosci stojacych u podstaw
aktywnosci i tego, na ile miaty one szansg zosta¢ wybrane i zinterioryzowane
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przez poszczegolne osoby, a od strony wspolnoty, czy umozliwia ona zgod-
nos$¢ z preferowanymi przez kazdego uczestnika wartosciami. Rzeczywiste
uczestnictwo zawiera w sobie implicite element sprawstwa, co implikuje py-
tanie o jego Swiadomos$¢ po stronie podmiotu, mozno$¢ wskazania i potwier-
dzenia tego elementu we wiasnym doswiadczeniu, czyli rozpoznawania jego
konkretnych obszarow, wiasciwych dla danej aktywnosci. Badania jako$ciowe
zrealizowane na potrzeby omawianego projektu ukazywaly to dos§wiadczenie
w catej rozpigtosci: od subtelnego przekonania o wtasnej roli wobec cztowieka
w terminalnym okresie choroby, po $wiadomos$¢ wptywu na otoczenie spotecz-
ne poprzez dziatania w sasiedztwie czy gminie, sprawczo$¢ wyrazang w orga-
nizacji, powotywaniu nowych instytucji, eventow w dziedzinie kultury, akcji
pomocowych o zasiggu migdzynarodowym. Diagnoza partycypacji obejmuje
tez doswiadczenie uczestnictwa i pytania, w jaki sposob sig¢ ono realizuje: jak
poszczego6lni cztonkowie postrzegaja swoje miejsce i zadania we wspolnocie,
czy i jak do§wiadczaja znaczenia swojego wktadu w dobro wspdlne oraz jego
rejestracji przez wspolnote, czy otrzymuja ze wspotdzialania wszystko, co
z niego wynika i jest wen wpisane.

Jednym z przyktadowych obszarow aplikowania modelu odzwierciedla-
jacego rdzen i sktadowe doswiadczenia partycypacji jest przestrzen zycia pu-
blicznego i spoteczenstwa obywatelskiego. Aktywnos$¢ obywatelska jako jeden
z wymiarow aktywnosci spotecznej wpisuje si¢ w relacje obywatel-panstwo,
wskazuje na wolg wspotdecydowania, wptywania na ksztalt instytucji i polityk
publicznych, wprowadzania do debaty publicznej kwestii nowych, sygnalizo-
wania spraw trudnych, wlaczania si¢ w proces sprawowania wtadzy i docho-
dzenia do konsensu w sytuacji konkurencji intereséw’’. Model wskazuje na
cztery integralnie powiazane ze soba warunki, ktore powinny zaistnie¢, aby
partycypacja w wymienionych obszarach stawata si¢ dziataniem uruchamia-
jacym potencjal osobowy jednostek 1 wspolnot, a tym samym spelniajacym
swoja istotng rolg¢ w demokracji’®. W dziataniu obywatelskim podmiotowe
uzasadnienie (jako antyteza uprzedmiotowienia, reifikacji, depersonalizacji)
odnosi si¢ do tozsamosci obywatelskiej, zaktada swiadomos¢ siebie jako oby-
watela wspolnoty panstwowej, mieszkanca spotecznosci lokalnej. Podmioto-
we uzasadnienie zaangazowania zabezpiecza — w sensie modelowym — przed
niestaloscia w pogladach, podatno$cia na kompromisy czynione kosztem wta-

" Zob. B. Barb er, Silna demokracja, ttam. A. Krzynowek, w: Wspoiczesna filozofia po-
lityki. Wybor tekstow Zrodtowych, red. D. Pietrzyk-Reeves, Wydawnictwo Dante, Krakow 2003,
s. 277-289; R. D a h 1, Demokracja i jej krytycy, thtum. S. Amsterdamski, Instytut Wydawniczy
Znak, Krakow—Warszawa 1995.

8 Na temat aplikacji omawianego modelu zob. A. Jabtonski, W. Szymczak, Aktywnosé
obywatelska w kontekscie modelu partycypacji spotecznej. Socjologiczna aplikacja personali-
stycznych idei Karola Wojtyly, ,,Przeglad Sejmowy” 2021, nr 1(162), s. 9-30.
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snego zdania. Dziatanie posiadajace osobowe ugruntowanie uniezaleznia od
podatnos$ci na wplywy opinii publicznej, umacnia w jednostce jej wewnatrz-
sterowno$¢. Implikuje relacyjnos¢, umiejgtnos¢ dostrzezenia innych podmio-
tow, zaangazowanie w zycie matej ojczyzny, konstruktywne rozwiazywanie
problemoéw, odporno$¢ na lobbing i korupcje polityczna, a takze uruchamia
krytycyzm w relacji do wladzy.

Zaangazowanie spoteczne i obywatelskie z definicji orientuje si¢ na re-
alizacj¢ wybranych wartosci waznych dla jednostek, grup, srodowisk. Ich
domena jest wolny 1 autonomiczny wybor, niepoddany oddziatywaniu ide-
ologii czy lobbingu. W dziataniach obywatelskich dominantg moga stanowi¢
warto$ci o charakterze autotelicznym, ale takze warto$ci instrumentalne. Osia
zaangazowania moga by¢ z jednej strony spotecznikostwo i idee panstwowe
czy narodowe, wartosci prospoteczne wpisane w dziatalno$¢ charytatywna lub
tez wartos$ci kulturowe, moralne, religijne i estetyczne, z drugiej zas wartosci
samorealizacyjne, zwigzane z rodzajem podejmowanej aktywnosci czy tez
wartosci wpisane w forme dzialania, taczace si¢ z obecnoscia innych osob,
na przyktad wspolnota, wspolpraca czy przyjazn™. Z perspektywy aplikacji
modelu kluczowa jest teza, ze zrodlem trwatego, skutecznego, dtugofalowego
1 umocowanego ideowo zaangazowania w spotecznosci lokalnej czy w prze-
strzeni publicznej bedzie utozsamienie si¢ z warto§ciami: osobiscie znaczacy-
mi 1 podzielanymi z innymi wspoluczestnikami dziatania.

Przejawem sprawstwa jest poczucie wplywu na otaczajaca rzeczywisto$¢
1 wiara w skutecznos$¢ wspolnego dzialania w spotecznosci lokalnej, wespot
z innymi, na rzecz innych. Sa to stosowane w badaniach sondazowych wskaz-
niki spolecznego zaangazowania, potencjatu spotecznikowskiego, postaw oby-
watelskich®. Sfera dziatan obywatelskich, rozumianych jako cate spektrum
dobrowolnych i oddolnych inicjatyw podejmowanych dla dobra wspdlnoty,
jest na ten element w strukturze partycypacji szczegdlnie wyczulona: poczucie
nieadekwatnosci inicjatyw, ich ,krotkiego zycia”, jednosezonowosci, podpo-
rzadkowania koniunkturze, interesom gier politycznych czy partyjnych, roz-
wiazania fasadowe czy z gory skazane na brak skuteczno$ci uniemozliwiaja
zaistnienie i utrwalenie poczucia sprawstwa. Analiza meandréw aktywnosci
obywatelskiej lub jej braku nie moze pomija¢ tego wymiaru, a obywatelska

" Por. Szymczak, Partycypacja 0sob zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, s. 351-380, 543.

80 Zob. np. R.Bo guszew s ki, Poczucie wplywu obywateli na sprawy publiczne (,,Komu-
nikat z Badan CBOS” 2018, nr 33), Fundacja Centrum Badan Opinii Spotecznej, Warszawa 2018,
A. Cybulska, Poczucie wplywu obywateli na sprawy publiczne (,,Komunikat z Badan CBOS”
2023, nr 149), Fundacja Centrum Badan Opinii Spotecznej, Warszawa 2023; por. K. Pankowski,
Spadek poczucia podmiotowosci obywatelskiej (,,Komunikat z Badan CBOS” 2022, nr 39), Fundacja
Centrum Badan Opinii Spotecznej, Warszawa 2022 s. 3-5.
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praxis — w tym dzialania ewaluacyjne i promujace — nie moze go lekcewazy¢.
W praktyce organizacyjnej czy legislacyjnej oznacza to migdzy innymi gwa-
rancj¢ obszardw oraz sposobow urzeczywistniania sprawstwa w doswiadcze-
niu kazdej osoby dziatajacej®'.

Doswiadczenie uczestnictwa w obywatelskim obszarze partycypacji, ro-
zumiane jako element struktury tego do§wiadczenia, ma charakter scalajacy
1 wzmacniajacy pozostate elementy. Dziatanie obywatelskie zasadza si¢ na
wspotpracy; jego podtrzymywanie byloby niemozliwe, gdyby 6w wymiar
doswiadczenia nie byt urzeczywistniany w przypadku poszczegdlnych osob.
Pozytywne do$wiadczenia wspolpracy utrwalaja z kolei przekonanie, ze
pewnych celow nie daloby si¢ zrealizowa¢ w pojedynke, rozwijaja osoby
dzialajace, generuja ch¢¢ dalszego dzialania i otwieraja nowe jego horyzonty,
co stanowi jeden z najsilniejszych bodzcéw do kontynuacji zaangazowania
majacego charakter dobrowolny. ,,Z innymi” oznacza bowiem odkrywanie
1 aktualizacje swego potencjalu w zakresie wspotpracy — niemozliwego do
rozpoznania 1 urzeczywistnienia bez wspotudzialu innych, odréznianego od
zasobow innych 1 waznego dla urzeczywistnienia dobra wspolnego®.

Model teoretyczny doswiadczenia partycypacji spotecznej mozna zastoso-
wac do analizy poszczegdlnych jej wymiarow w roznych rodzajach aktywnosci,
zardwno analizy jako$ciowej, jak i ilosciowej, a takze procesow ksztattowania
si¢ kazdego z nich oraz ich uwarunkowan w przypadku r6znych osob i §rodo-
wisk. Dzigki temu model pozwala na interpretacj¢ zmiennosci doswiadczenia
w czasie z uwzglednieniem dynamiki poszczegdlnych elementow. W ramach

8 Por. Jabtonski, Szymczak,dz cyt,s. 24.

8 Por. Szymczak, Partycypacja oséb zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, s. 428n. Zaproponowany konstrukt teoretyczny partycypacji spotecznej postuzyt do wska-
zania w badanej zbiorowo$ci modeli empirycznych. Ich osia kazdorazowo byta warto$¢ wazna dla
podmiotu lub kombinacja wartosci. Wsrod osob badanych wyrézniono pi¢¢ modeli podstawowych
i pig¢ mieszanych. Przeglad odnotowanych wariantow, w ktorych poszczegolne elementy konstruk-
tu teoretycznego wystgpowaty w réznych konfiguracjach, suponuje §wiadomos¢ réznych uktadow
,,081 orientujacej i ogniskujacej dziatanie” partycypacyjne. Uwrazliwia na to zroznicowanie w kon-
kretnym miejscu i czasie, czy to na etapie diagnozowania do$wiadczen osob wlaczonych w rdzne
dzialania i inicjatywy, czy to w momencie ich projektowania. Warto wspomnie¢ chociazby fakt, ze
o$ aksjologiczna nie w kazdym przypadku oznacza intuicyjne uktady wartosci, czyli na przyktad
dziatanie prospoleczne motywowane altruizmem. Empiria dowodzi, ze jego zrodtem moze by¢
réwniez podmiotowo wybierana samorealizacja. Implikacja tych konstatacji w omawianym obszarze
zycia spotecznego pozostaje teza i postulat, aby rozwazajac kwestie aktywizacji osob i spoteczno-
$ci (niezaleznie od obszaréw), pozyskiwania wolontariuszy czy nawet zaangazowanych w swoje
dziatania pracownikow, mie¢ na uwadze znaczenie (ich oraz potencjalnych) odniesien do wartosci.
To one bowiem posiadaja potencjat angazujacy, uzasadniajacy dzialanie, wreszcie wiazacy z nim
na dtuzej wraz z tego konsekwencjami (i niezaleznie od umiejscowienia posrod innych znaczacych
czynnosci codziennych). Watek ten ma tez rudymentarne znaczenie na przyktad w perspektywie
socjalizacyjnej, w tym w przypadku socjalizacji religijnej czy wspotczesnych pytan o $ciezki spo-
tecznej inkluzji 0s6b narazonych na marginalizacjg czy wykluczenie spoteczne.
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testowania teorii okazato si¢ bowiem, ze poszczegdlne elementy nie sa (a za-
tem w zréznicowanych wariantach do$wiadczenia nie musza byc¢) uksztat-
towane w sposob analogiczny w poszczegélnych przypadkach od momentu
genezy zaangazowania, natomiast ksztattuja si¢ na rdznych jego etapach: od
momentu wiaczenia w dziatania z innymi i dla innych, poprzez przyjgcie swo-
ich zakreséw zadan, utwierdzenie w czasie czy w momencie realizacji zadan
wespol z innymi osobami®®. Swiadomogé zréznicowania doswiadczen party-
cypacyjnych (co do obszardéw, czasu trwania, ich roli w indywidualnej biogra-
fi1, funkcji, jakie petni) oraz rozwijania si¢ ich w czterech konstytutywnych
wymiarach odsyta do znaczenia tego typu doswiadczen, ale rowniez uwraz-
liwia na determinujace wyjasnienia mozliwosci lub jej braku w odniesieniu
do réznego typu dziatan, w tym spotecznej partycypacji. Osadzenie w czasie
sprawia, ze poszczegolne wymiary, zakorzenione w ontologicznej strukturze
cztowieka, zostaja w czasie dziatania uruchamiane, rozpoznawane, a nawet
odkrywane 1 stopniowo rozwijane. Mowa nie tyle o cechach osobowosci czy
temperamencie, ale o zakorzenionych w strukturze osoby potencjalnosciach,
na ktorych identyfikacji bazuje teoria Wojtyty. Ten moment z kolei pozwala
ukazac¢ jeden z aspektow funkcjonalnosci tak ukonstytuowanych doswiadczen
partycypacyjnych w wymiarze indywidualnym i spotecznym?*.

Zdefiniowane wymiary partycypacji spolecznej jako doswiadczenia osoby
w relacji do grupy czy wspolnoty dzialajacych mozna wreszcie odnosi¢ do
programéw aktywizacyjnych i integracyjnych, aby projektowac lub testowac
w nich kwesti¢ warunkdéw sprzyjajacych uaktywnianiu rzeczywistego uczest-
nictwa zaro6wno wspotdziatajacych realizatorow programu, jak i ich benefi-
cjentéw. Warunki takie w konkretnym miejscu i czasie mozna definiowac,
a nastgpnie poddawac ewaluacji.

O ile model partycypacji jako doswiadczenia osoby odnosi sig do perspek-
tywy osoby-podmiotu i doswiadczania przez ten podmiot dziatania z innymi
1 dla innych, o tyle ujgcie teorii jako modelu czyni ja narzgdziem analizy
skoncentrowanej na konstytucji wspolnot, jakkolwiek zawiera w sobie im-
plicite kwesti¢ uczestnictwa ich cztonkow. Gdy teorig uczestnictwa Wojtyly
potraktujemy jako modelowo i weberowski typ idealny z jego implikujacy-
mi si¢ elementami, moze on wéwczas by¢ odnoszony do analizy wspdlnot,
organizacji, czy inicjatyw, w ktorych ludzie dzialaja razem, a w nich, do za-
gadnienia relacji osoby 1 wspdlnoty. Elementy teorii tworzace typ idealny to
(1) idea uczestnictwa z jej fundamentem, jakim jest zdolno$¢ do uczestnic-
twa w cztowieczenstwie drugiego, (2) normatywnoscia dla osoby i wspdlnoty

8 Por. Szymczak, Partycypacja osob zaangazowanych spolecznie. Struktura, funkcje,
modele, s. 238n., 551n.
8 Zob. tamze, s. 431-538 (rozdziat po$wigcony funkcjom partycypacji spotecznej).
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1(3) odniesieniem do wspodlnego dobra, (4) koncepcja wspdlnoty zbudowane;j
na uczestnictwie i idea prawidtowej konstytucji wspolnot, czyli wzajemnego
implikowania si¢ osoby i wspolnoty, wraz z (5) wariantami postaw wyraza-
jacych uczestnictwo — solidarnoscia i sprzeciwem oraz (6) bedacych zaprze-
czeniem uczestnictwa — konformizmem i unikiem, a takze (7) uzupetiajacym
cato$¢ wyjasnieniem zaprzeczen uczestnictwa: indywidualizmu (pochodzace-
go od osoby) i totalizmu (pochodzacego od wspdlnoty).

Model mozna traktowac jako analityczny punkt odniesienia, na przyktad
w ramach znanej w naukach spotecznych metody studium przypadku, i odnosi¢
do funkcjonowania grup, organizacji, wspdlnot czy inicjatyw zaktadajacych
wspoldzialanie. Teoretyczny koncept moze postuzy¢ jako narzegdzie opisu, dia-
gnozowania, weryfikacji metod i sposobdw zorganizowania i funkcjonowania
grup (aspekt temporalny), a w nich relacji pomigdzy uczestniczacymi osobami
a grupa. Z teorii ujgtej jako model daja si¢ wyprowadzi¢ implikacje norma-
tywne i praktyczne dla konkretnych podmiotow bytowania czy dziatania. Jako
konstrukt odnoszacy si¢ do dwukierunkowych relacji jednostki i spotecznosci,
osoby i1 wspolnoty, modelowo ujeta teoria uczestnictwa moze by¢ wykorzysty-
wana jako narzedzie ek splanacyjne,stuzace wyjasnianiu aktualnie zacho-
dzacych w grupie procesow i przewidywaniu tendencji;diagnostyczne
—w celu monitorowania funkcjonowania grup i organizacji czy identyfikowania
zrodet ewentualnych problemow; e walu a cy jn e, stuzace podsumowaniu
etapu czy rodzaju dziatania, oraz normaty w n e, sprzyjajace projektowaniu
lub inicjowaniu dziatah grup, wspolnot czy organizacji.

Ilustracja zastosowania teorii uczestnictwa jako typu idealnego moze by¢
Jjej implementowanie na teren funkcjonowania Kosciota w jego wymiarze rela-
cyjnym i wspdlnotowym oraz w dziatalno$ci duszpasterskiej. Implementacja ta
byta tym bardziej zasadna i warta przeprowadzenia, ze Wojtyta zalicza wspol-
noty religijne do wspdlnot bytowania zbudowanych na glgbszej aksjologii,
a przez to tym mocniej domagajacych si¢ umozliwiania uczestnictwa swoim
cztonkom: wilasnie ze wzgledu na charakter wartos$ci spajajacych ich ex defini-
tione. Sformutowano zatem implikacje duszpasterskie dla wspolnoty Kosciota,
wynikajace z kolejnych tez zawartych w teorii uczestnictwa®, przy zatozeniu
1 ze $wiadomoscia Bosko-ludzkiej natury Kos$ciota oraz teologicznego umoco-
wania idei Kosciota jako communio. Z teorii Wojtyly mozna byto wyprowa-
dzi¢ 1 ukaza¢ znaczenie rozumienia siebie oraz kazdej osoby we wspolnocie

8 Propozycje aplikacji teorii jako modelu, sformutowano w ramach prac Komisji Duszpaster-
stwa Konferencji Episkopatu Polski nad programem duszpasterskim Ko$ciota katolickiego w Polsce
(zob. taz, Participatio jako zasada wspolnotowego Zycia i funkcjonowania Kosciota, w: Uczestnicze
we wspolnocie Kosciota. Program duszpasterski Kosciota katolickiego w Polsce na rok 2023/2024.
Zeszyt teologiczno-pastoralny, red. W. Musiot i in., Komisja Duszpasterstwa Konferencji Episkopatu
Polski, Opole 2023, s. 41-59).
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Kosciota jako obdarowanej tym samym potencjalem antropologicznym, jako
podmiotu swiadomego, wolnego, zdolnego do refleksji, do wyboru wspolnoty
1 swojego miejsca w niej, do dzialania wraz z innymi, do przekraczania siebie
w tym dziataniu. Omowiono zobowigzania po stronie 0sob i wspdlnot wyni-
kajace z normatywnosci idei uczestnictwa, w tym teze Wojtyty o koniecznosci
rozwijania tego potencjatu; eksplikowano warto$¢ zbudowanej na uczestnic-
twie wspolnoty, jej znaczenie dla poszczegdlnych osob i grup jako catosci oraz
wynikajace z tego postulaty duszpasterskie; ukazano rolg postaw solidarnosci
1 sprzeciwu jako wyrazow dojrzale ukonstytuowanej wspdlnoty oraz znaczenie
statej uwazno$ci na mozliwe w dynamice funkcjonowania wspolnot postawy
konformizmu i uniku®®. Efektem zastosowania teorii jako typu idealnego jest
tez propozycja modelowej charakterystyki uczestnika wspolnoty
Kos$ciola oraz wspolnoty KosSciota zaktadajacej
uczestnictwo kazdego ochrzczonego®.

Teoria uczestnictwa okazata si¢ mozliwa do empirycznego zweryfikowa-
nia koncepcja wyjasniania fenomenu spotecznego zaangazowania. Jako taka
moze ona stanowi¢ punkt odniesienia w refleksji 1 eksplorowaniu zagadnienia,
ktorego dotyczy: uczestnictwa osoby oraz optymalnej konstytucji wspdlnoty,
wzajemnego implikowania si¢ jednostki i spolecznosci, tegoz fundamentow
1 przejawow empirycznych. Po operacjonalizacji otwiera pole do pytan i analiz
socjologicznych, a takze do zastosowan w sferze praktyki spoleczne;.

Aplikacja teorii Wojtyty do zycia spotecznego oraz kwestii partycypacji
spotecznej prowadzi do kilku wnioskow. Jezeli uczestnictwo zaktada podmio-
towos¢ kazdego cztonka wspdlnoty, jego swiadome odniesienie do wspolnego
dobra i doswiadczenie spelnienia we wspotdziataniu, warunku uczestnictwa
nie spetiaja aktywnosci bedace wyrazem indywidualistycznych dazen jed-
nostek do realizacji swoich celow przy wykorzystaniu aktywnos$ci innych lub
bez wzgledu na ich dobro, proby zadekretowania zaangazowania bez udzia-
hu zainteresowanych oraz projekty zaktadajace delegowanie wykonywania
odgornie zdefiniowanych zadan bez urzeczywistniania uczestnictwa osob je
wykonujacych. Nie realizuja warunku uczestnictwa spotecznosci niewrazliwe
na dobro poszczegdlnych cztonkow i ich wlaczanie w obszar wspdlnych dzia-
fan. Nie bazuja na uczestnictwie organizacje i dzialania legitymizujace jawnie
lub niejawnie grupowy konformizm i obojgtne na postawy uniku, wreszcie

8 Por. tamze, s. 44-56.
8 Tamze, s. 57n.
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wykluczajace mozliwo$¢ dialogu i konstruktywnego sprzeciwu. I odwrotnie,
urzeczywistnienie ujetych w teorii elementow, empirycznie zweryfikowanych,
prowadzi do poczucia sensu i spelnienia w do§wiadczeniu poszczeg6lnych
0s0b, rownolegle do rozwoju i zywotno$ci wspolnot bytowania i dziatania, co
w konsekwencji oznacza pehienie wielu funkcji indywidualnych i spotecz-
nych, co rowniez zyskato empiryczne potwierdzenie.
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ABSTRAKT /ABSTRACT

Wioletta SZYMCZAK — Karola Wojtyly teoria uczestnictwa. Potencjal badawczy
1 aplikacyjny z perspektywy socjologii
DOI 10.12887/38-2025-3-151-15

Przedmiotem artykutu jest prezentacja i uzasadnienie tezy o badawczym i apli-
kacyjnym potencjale wypracowanej przez Karola Wojtyle antropologicznej
teorii uczestnictwa, odczytanym z perspektywy socjologicznej. Bazujac na
personalistycznym fundamencie, w kontekscie szeregu zatozen epistemolo-
gicznych i metodologicznych dotyczacych analizy osoby z perspektywy jej
czynu, w fenomenologicznej optyce doswiadczenia, Wojtyta proponuje i na-
syca trescia kategorie uczestnictwa i wspolnoty, wyjasnia ich antropologiczne
zakotwiczenie oraz wzajemne zaleznosci. Eksplikuje zagadnienie ontologicz-
nego zakorzenienia podmiotowosci 0sob oraz tegoz indywidualnych i wspolno-
towych implikacji. Ukazuje wynikajace z tych zatozen rozumienie wspolnoty
1 jej wlasciwej konstytucji, bazujacej na uczestnictwie inspirowanym odniesie-
niem do dobra wspdlnego. Wskazuje empiryczne przejawy urzeczywistniania
uczestnictwa i wspolnoty, ale rdwniez ich pozorow i negacji.

Jako taka, teoria okazala si¢ inspirujacym konceptem i punktem odniesienia
dla interdyscyplinarnego namystu i projektowania badan socjologicznych doty-
czacych kwestii, o ktorych tu mowa. Wiaczona do korpusu teorii stanowiacych
zaplecze socjologicznych badan jakosciowych odnoszacych si¢ do dobrowol-
nego zaangazowania spotecznego w bardzo zréznicowanych obszarach, stata
si¢ integralnym elementem analizy, ktora doprowadzita do sformutowania
modelu partycypacji spotecznej jako do§wiadczenia osoby. Temu zagadnieniu
poswigcone zostaty pierwsze dwie cze$ci artykutu. Z kolei w trzeciej ukazane
zostaly przyktadowe warianty aplikacji modelu oraz teorii potraktowanej jako
weberowski typ idealny (z odniesieniami do przyktadow tych zastosowan,
prezentowanych we wczesniejszych opracowaniach). Interdyscyplinarna re-
fleksja pokazata bowiem, ze rowniez teoria ujgta jako model moze shuzy¢ jako
analityczny, diagnostyczny i eksplanacyjny punkt odniesienia, narzedzie do
wyjasniania procesow zachodzacych wszedzie tam, gdzie osoby tworza wraz
z innymi wspdlnoty bytowania czy dziatania.

Stowa kluczowe: Karol Wojtyla, teoria uczestnictwa, potencjat badawczy i apli-
kacyjny teorii, model partycypacji jako doswiadczenia osoby, teoria uczestnic-
twa jako model
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Wioletta SZYMCZAK, Karol Wojtyta’s Theory of Participation: Research and Appli-
cation Potential from the Perspective of Sociology

DOI 10.12887/38-2025-3-151-15

The paper presents and justifies Karol Wojtyta’s anthropological theory of par-
ticipation understood from the sociological perspective as a thesis for research
with practical potential. Based on the personalistic approach and in the context
of a number of epistemological and methodological premises concerning the
analysis of the person from the perspective of her actions, as well as the phe-
nomenological approach to her experience, Wojtyla proposes and fills with
specific content the categories of participation and community, explaining their
anthropological anchoring and mutual dependencies. He explicates the issue of
the ontological rootedness of the subjectivity of persons and the implications of
this rootedness to the individual as well as the community. Wojtyta describes
his understanding of community and its proper constitution in reference to the
concept of participation based on a recognition of the common good. He points
both to manifestations of actual participation and community and to their mere
appearances or outright negation.

As such, Wojtyta’s theory of participation has proven to be an inspiring concept
and point of reference for interdisciplinary reflection, designing sociological
research on the discussed issues. Incorporated into the body of theories that
constitute the background of sociological qualitative research on voluntary
social engagement in very diverse fields, it has become an integral element
of the analysis that led to the formulation of a model of social participation
as the person’s experience. The first two parts of the article focus precisely on
this issue. The third part in turn describes exemplary variants of applying the
model and theory treated as a Weberian ideal type (with references to instances
of these applications discussed in earlier studies). Interdisciplinary reflection
has shown that theory understood as a model can also serve as an analytical,
diagnostic, and explanatory point of reference, a tool for explaining processes
occurring wherever people, together with others, create communities of exis-
tence and action.

Keywords: Karol Wojtyta, participation theory, research and application poten-
tial of the theory, model of participation as the person’s experience, participa-
tion theory as a model
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Anna RUSIN"

SACRUM W TWORCZOSCI ATEISTY?
O muzyce wokalno-instrumentalnej Szymona Laksa

Ateistyczna postawa kompozytora sklania do wniosku, ze kryterium osobowej
relacji tworcy z Bogiem nie zostaje spetnione. Niemniej w dorobku tworcy znaj-
dujq sie piesni-modlitwy do stow Juliana Tuwima, w ktorych podmiot liryczny
zwraca sie bezposrednio do Boga. Pod tym wzgledem ciekawa jest piesn ,, Mo-
dlitwa”. Wiasciwosci czesci skrajnych (rytualna repetycyjnosé¢ melodii, faktura
kontrapunktyczna) oraz postludium (kierunek wznoszqcy, smorzando) prowadzq
do dysonansu stowno-muzycznego: Laks w efekcie ostabia buntowniczy zapat
podmiotu lirycznego.

Szymon Laks (1901-1983) nalezy do grupy tworcoOw-emigrantow, kto-
rych dzieta sa stopniowo przywracane do zycia muzycznego z ,,odmetow”
zapomnienia dzigki dziatalno$ci instrumentalistow'. Chociaz w pamigci zbio-
rowej zydowski kompozytor kojarzony jest z pelnieniem funkcji kapelmi-
strza w Auschwitz II-Birkenau (w latach 1942-1944), w jego dorobku — wciaz
czekajacym na cato§ciowe opracowanie — znajduja si¢ znaczace dzieta pie-
$niowe, kameralne, kilka kompozycji orkiestrowych, muzyka filmowa oraz
opera®. Jeden z dominujacych watkow w tworczosci kompozytora stanowi

"Mgr Anna Rusin — Szkota Doktorska Akademii Muzycznej im. Krzysztofa Pendereckiego
w Krakowie, e-mail: annarusin.mozart@gmail.com, ORCID 0000-0001-6656-3509 [petna nota
0 Autorce na koncu numerul].

I Artykut przygotowano w ramach tworczego stypendium Ministra Kultury i Dziedzictwa
Narodowego (2025).

2 Trzy odrebne katalogi dziet Laksa nie sa ze soba spojne, co wynika prawdopodobnie z faktu,
ze w czasie wojny wiele dziet zagingto. Frank Harders-Wuthenow w ksiazce dotaczonej do jednego
z najnowszych nagran formutuje ten problem w zakresie dorobku piesniowego nastgpujaco: ,,Ni-
niejsza produkcja obejmuje wszystkie piesni, chansons i melodramaty, dostgpne w chwili obecne;j,
z wyjatkiem cyklu dwudziestu piesni Z Mrokéw i Switéw. [...] Nie mozna wykluczyé, ze w trakcie
przysztych badan zostang odkryte kolejne utwory, ktére obecnie uwaza si¢ za zaginione” (thum.
fragm.—A.R).F.Harders-Wuthenow,Simon Laks and His Songs, w: A. Vegry, K. Wasiak,
D. Horwitz, Simon Laks: Complete Works for Voice and Piano (ksiazka do nagrania CD), EDA45,
EDA Records, 2021, s. 35. Por. A. N o w a k, Powojenne piesni Szymona Laksa. Motywacje — idee
— tradycje, w: Muzyka Zle obecna, red. K. Tarnawska-Kaczorowska, t. 1, Sekcja Muzykologow
Zwiazku Kompozytorow Polskich, Warszawa 1989, s. 326-352; Z. H e I m a n, hasto ,,Laks, Szymon”,
w: Encyklopedia Muzyczna PWM, Polska Biblioteka Muzyczna, https:/polskabibliotekamuzyczna.
pl/encyklopedia/laks-szymon/.
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religijnos¢ — literackie motywy sakralne wylaniaja si¢ w licznych utworach
stowno-muzycznych (wsrdd nich znajduje si¢ dwadziescia jeden piesni, dwa-
nascie opracowan koledowych i wspomniane dzieto sceniczne). Fakt ten budzi
zainteresowanie ze wzgledu na ateistyczna postawe tworcy, ktéra mozna zre-
konstruowa¢ na podstawie utworow literackich: spod piora Laksa wyplyne¢to
bowiem takze dziesi¢¢ ksiazek o charakterze wspomnieniowo-polemicznym.
W tym kontekscie rodza si¢ pytania: Czy sacrum moze zaistnie¢ w muzyce
okreslanej a priori mianem ,,$wieckiej”? Czy fenomen obecnosci sacrum moze
dotyczy¢ muzyki nieinspirowanej do§wiadczeniem Boga — a jesli tak, to w jaki
sposob materia dzwigkowa wptywa na odkodowanie tego zjawiska? W celu
uzyskania mniej lub bardziej satysfakcjonujacych odpowiedzi proponowane
ujecie zaklada rozpatrzenie tworczosci Laksa w perspektywie sakralnej, do-
tychczas nieeksplorowanej przez badaczy tematu®.

Nie sposob przytoczy¢ wszystkich modeli wystgpowania i funkcjonowania
sacrum w muzyce: literatura przedmiotu jest niezwykle obszerna i nalezy do
zakresu badan roznych dyscyplin. Co ciekawe, kwestia muzyki ,,naznaczonej
kontaktem z sacrum’ pozostaje jednym z wiodacych nurtow kregu Krakow-
skiej Szkoty Teoretycznej — formacji, ktéra powstata pod egida Mieczystawa
Tomaszewskiego’. W spusciznie szkoly znajduje si¢ szereg publikacji traktu-
jacych zaréwno o muzyce religijnej, jak i pierwiastkach duchowych obecnych
w roznych gatunkach muzycznych®. Co wigcej, pracownicy Katedry Teorii

3 Warto zwroci¢ uwage, ze muzyka wokalno-instrumentalna Laksa byta do tej pory przedmio-
tem tylko nielicznych prac. Na przyktad Anna Nowak dokonuje podziatu tworczosci piesniowej na
dwie grupy: pie$ni ewokowane czasem wojny oraz liryki w stylu ludowym (por. N o w a k, dz. cyt.,
s. 327, 331). Z kolei Molly Jane McCoy na przyktadzie wybranych piesni ukazuje charakterystyke
stylu i techniki kompozytorskiej tworcy (por. M.J. M ¢ C o'y, Szymon Laks. Trzy piesni do wierszy
Juliana Tuwima, w: Muzyka zle obecna, s. 357-377).

*M.Tomaszew sk i, Muzyka wobec sacrum. Proba rozeznania, w: Olivier Messiaen
we wspomnieniach i w refleksji badawczej, red. M. Szoka, R.D. Golianek, Akademia Muzyczna
im. Grazyny i Kiejstuta Bacewiczow w Lodzi, £6dz 2009, s. 39.

5 Zob. Re-Interpreting Music: Mieczystaw Tomaszewski’s Krakow School of Music Theory.
Studies — Syntheses — Constructs, red. K. Kiwata, M. Janicka-Stysz, T. Malecka, D. Mical, Akademia
Muzyczna w Krakowie, Krakow 2022.

¢ Warto wymieni¢ choéby kilka z nich. Prace Kingi Kiwaty dotycza szeroko pojetej problema-
tyki sacrum w muzyce dwudziestego i dwudziestego pierwszego wieku, w szczegdlnosci tworczosei
religijnej Romana Palestra, Henryka Mikotaja Goreckiego, Krzysztofa Pendereckiego i Marka Sta-
chowskiego (zob. K. K iw ata, Elementy sakralne w wybranych utworach polskich kompozytorow
wspolczesnych, w: Polska muzyka religijna — miedzy epokami i kulturami, red. K. Turek, B. Mika,
Wydawnictwo Uniwersytetu Slaskiego, Katowice 2006). Renata Borowiecka zajmuje si¢ miedzy
innymi tworczo$cia religijng Pawta Lukaszewskiego, a Agnieszka Draus podejmuje tematyke teatru
sakralnego w tworczosci Krzysztofa Pendereckiego i Karlheinza Stockhausena (zob. A.Draus,
Paradise Lost/Raj utracony. Sacra rappresentazione, W: Tworczos¢ Krzysztofa Pendereckiego. Od
genezy do rezonansu, t. 5. Czas dialogu z ,,odnalezionq przesztosciq” 1976-1985, red. M. Toma-
szewski, T. Malecka, Akademia Muzyczna w Krakowie, Krakow 2013, s. 17-31; ta z, Cykl sceniczny
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1 Interpretacji Dziela Muzycznego Akademii Muzycznej im. Krzysztofa Pen-
dereckiego w Krakowie od 2010 roku zarzadzaja projektem ,,Muzyka wobec
poezji i nauczania Karola Wojtyty i Jana Pawta 11, w ramach ktorego odbywa
si¢ coroczna konferencja’. Warto zatem dokona¢ przegladu stanowisk wybra-
nych teoretykow celem usystematyzowania zjawisk zwiazanych z rozwojem
refleksji nad sacrum w muzyce. Stworzony na tej podstawie aparat pojecio-
wo-metodologiczny pozwoli na identyfikacj¢ réznych mozliwosci zaistnienia
fenomenu sacrum w tworczosci Szymona Laksa.

SACRUM W REFLEKSJI KRAKOWSKIEJ SZKOLY TEORETYCZNEJ
Klasyfikacje, definicje, problemy

Wzorcowy podzial muzyki (warunkowany problematyka wspolistnienia
sacrum i profanum) zostat dokonany przez Tomaszewskiego w pracy Muzyka
wobec sacrum. Proba rozeznania®, a nastgpnie rozwinigty przez Renatg Boro-
wiecka w monografii po§wigconej tworczosci religijnej Pawta Lukaszewskie-
go’. Borowiecka wskazuje na studium Tomaszewskiego we wprowadzeniu,
jednak, co wazne, w istocie dookresla definicje czterech gtéwnych typow mu-
zyki naznaczonej kontaktem z sacrum: religijnej, koscielne;j, liturgicznej i sa-
kralnej. W ujgciu tej badaczki ostatnia z wymienionych kategorii umozliwia
lub tez odzwierciedla bliski kontakt jednostki (stuchacza, tworcy) z Bogiem.
Dodatkowo z wyktadni teoretyczki mozna wywies¢ podziat na muzyke reli-
gijna kregu chrzescijanskiego i pozachrzescijanskiego; jak bowiem wyjasnia,
,muzyka religijna pojmowana jest jako zdeterminowana wyznaniowo, kto-
rej tematyke dookresla tekst lub tytul. [...] za muzyke sakralng uznaé nalezy
[réwniez] taka, ktora wyraza alternatywne drogi docierania do problematyki
nadprzyrodzonej, nie zawsze zakorzenionej w chrzescijanstwie”!?.

, Licht” Karlheinza Stockhausena. Muzyczny teatr swiata, Akademia Muzyczna w Krakowie, Kra-
kow 2011). Z kolei Teresa Malecka bada tworczo$¢ religijna kompozytoréw nalezacych do ,,Pokolenia
’33” (zob. T. M a l e ¢ k a, The Sacred in Henryk Mikotaj Gorecki’s Oeuvre and the Greatness of
John Paul II: Inspirations and Context, ,,Ethos. Kwartalnik Instytutu Jana Pawta II KUL” 37(2024)
nr 2(146), s. 199-217).

7 Zob. Muzyka wobec poezji i nauczania Karola Wojtyly i Jana Pawla II. Inspiracje, inter-
pretacje, prezentacje, red. T. Malecka, K. Kiwata, t. 1-3, Akademia Muzyczna w Krakowie, Kra-
kow 2011-2015.

8 Zob. Tomaszew sk i, Muzyka wobec sacrum. Préoba rozeznania, w: Olivier Messiaen we
wspomnieniach i w refleksji badawczej, s. 39-47.

® Por. R. Borowiecka, Tworczos¢ religijna Pawla Lukaszewskiego. Muzyka jako wyraz
zmystu wiary artysty, Akademia Muzyczna w Krakowie, Krakow 2019, s. 26-28.

10 Tamze, s. 26, 28.
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Porownanie klasyfikacji prowadzi do wniosku o zaledwie czgsciowym
pokrywaniu si¢ obu schematéw: Borowiecka pomija kategori¢ ,,muzyki du-
chowej” 1 ,,pozawyznaniowej”. Mimo to autorka wielokrotnie positkuje sig
pierwszym terminem w konteks$cie wiary kompozytora synonimicznie do
»muzyki sakralnej”. Do owej kategorii odwoluje si¢ rowniez Krzysztof Cyran
w monografii po§wigconej polskiej tworczosci religijnej przetomu dwudzie-
stego 1 dwudziestego pierwszego wieku (chociaz nie rozwija problematyki
klasyfikacyjnej). Uwazny czytelnik dostrzeze, ze badacz definiuje ,,muzyke
duchowa” jako tresciowo nieokre$lona lub nie-do-okreslona, ,.ktora mozna
w istocie rozumie¢ jako uciele$nienie postmodernistycznej zasady anything
goes na poziomie teologii i metafizyki”"'. Od powyzszych ,hierarchii” od-
biega natomiast podziat doktrynalny, wynikajacy z przytaczanej przez Bo-
rowiecka Instrukcji Konferencji Episkopatu Polski o muzyce koscielnej
(14 pazdziernika 2017 roku)'?. Autorka zwraca uwage na waski zakres pojecio-
wy ,,muzyki sakralnej”, ktory w ujgciu krakowskich teoretykdéw reprezentuje
kategorig najszersza. W moim rozumieniu kategorie rzgdu wyzszego zawieraja
jednoczesnie poziomy nizsze (uszczegotowione), jak prezentuje zestawienie
podzialow (rys. 1).

a b c
f M \
'
'
!
'
. '
‘
1
)
duchowa H sakralna
Il fprzeznaczenie|
(spirytualistyczna) 1 sakralna liturgiczne)
_______________________________ dmmmmme e e F=——F==—-----
: religijna religijna TSUES
pozawyznaniowa religijna : (chrzescijariska) (pozachrzescijanska) [ 4 “jﬁ;"gi’,ﬂ
J T Tt - e .
' —
L. L. ! R . koscielna
pozako$cielna koscielna : koscielna pozakoscielna (chrzescijariski
krag kulturowy)
_______________________________ B Ty T e oo RONPRPRPIP] [Ny,
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liturgiczna ! liturgiczna (wspottworzenie
__________________ 4 obrzgdéw)

pozaliturgiczna

pozaliturgiczna

Rys. 1. Zestawienie klasyfikacji muzyki sakralnej, od lewej: ujecie Mieczystawa Tomaszewskiego
(a), Renaty Borowieckiej (b) i Episkopatu Polski (c). Oprac. wiasne.

"' K. Cyran, Drogowskazy i labirynty. Studia nad twérczosciq religijng kompozytorow pol-
skich przetomu XX i XXI wieku, Akademia Muzyczna im. Krzysztofa Pendereckiego w Krakowie,
Krakow 2023, s. 309.

2 Por. Borowiecka, dz. cyt., s. 60; zob. Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja Kon-
ferencji Episkopatu Polski o muzyce koscielnej, 14 X 2017, Konferencja Episkopatu Polski, https:/
episkopat.pl/doc/226640.Instrukcja-Konferencji-Episkopatu-Polski-o-muzyce-koscielne;j.
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Z kolei Regina Chtopicka proponuje podziat organicznie zwiazany z twor-
czo$cig wokalno-instrumentalng Pendereckiego, nicobarczony kwestiami ter-
minologicznymi'®. W ten sposob autorka wyrodznia trzy grupy utwordéw kregu
sakralnego. Do pierwszej zalicza dziela o tematyce religijnej z tekstami biblij-
nymi i liturgicznymi (z podziatem na krag liturgii facinskiej i prawostawnej),
do drugiej wiacza kompozycje o tematyce religijnej z tekstami literackimi
niezwigzanymi z liturgia o charakterze misteryjnym, a do trzeciej — co nie-
watpliwie budzi zaciekawienie — utwory o tematyce §wieckiej z tekstami lite-
rackimi, w ktorych sfera sacrum manifestuje si¢ poprzez rodzaj interpretacji
tematu i przestanie. Dodajmy, ze w swojej refleksji — podobnie jak w pdzniej-
szej pracy Tomaszewski — Chtopicka nawiazuje migdzy innymi do koncepcji
religioznawczych Rudolfa Otto'* i Mircei Eliadego's, konkludujac: ,,Wsp6lna
cecha przytoczonych tu pogladéw zwiazanych z problematyka sacrum i do-
swiadczenia religijnego dostepnego cztowiekowi jest przekonanie o istnieniu
rzeczywistos$ci «innej», rzeczywistosci sacrum, ktora nie jest dost¢pna pozna-
niu racjonalnemu”'®.

Teksty swieckie jako przejaw sacrum funkcjonuja zdaniem Agnieszki Draus
takze w cyklu operowym Licht Karlheinza Stockhausena. Autorka wiacza do
,,cech uniwersalnych jednoznacznych” — $wiadczacych o obecnosci omawiane-
go fenomenu w muzyce — migdzy innymi tematykg religijna w tekstach §wiec-
kich oraz hierofanie pod postacia watkow mitycznych, symboli i przedmiotow
znaczacych!’. Co ciekawe, pokrewne myslenie prezentuje Cyran. W zbiorze
analizowanych przez niego kompozycji znajduje si¢ Symfonia piesni zato-
snych Henryka Mikotaja Goreckiego, ktorej wymiar sakralny — jak zaznacza
— stanowit dla niego jeden z najtrudniejszych problemow interpretacyjnych ze
wzgledu na tytul nienawiazujacy wprost do tematyki religijnej. Wylaniajace si¢
toposy (Maryja pod krzyzem jako archetyp cierpienia czy wlaczenie ludzkiego
cierpienia 1 $mierci w mgke Chrystusa), charaktery (okreslone na postawie
klasyfikacji Tomaszewskiego) oraz wlasciwosci brzmieniowe zadecydowaly
wedtug autora o lamentacyjnym wydzwigku dzieta, umozliwiajacym przezycie
katharsis'®.

Przechodzac do zagadnien szczegdtowych, warto rozwazy¢, czym moze
by¢ sacrum w muzyce, jakie sa jego muzyczne wlasciwosci oraz jak mozna

3 Por. R. Chtopicka, Krzysztof Penderecki miedzy sacrum a profanum, Akademia Mu-
zyczna w Krakowie, Krakow 2000, s. 14n.

14 Zob. R. O t t 0, Swietosé, thum. B. Kupis, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1968.

5 Zob. M. E 11 a d e, Sacrum i profanum, ttum. R. Reszke, Wydawnictwo KR, Warsza-
wa 1996.

®Chtopicka,dz. cyt,s. 13.

" Por. Draus, Cykl sceniczny ,,Licht” Karlheinza Stockhausena, s. 169.

8 Por. Cyran, dz. cyt., s. 82n.
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analizowac dziela naznaczone kontaktem ze sfera swigtosci. Odpowiedzi do-
starczaja przede wszystkim prace Tomaszewskiego, Kingi Kiwaty oraz Cyra-
na. Tak wigc w cytowanym wyzej artykule Tomaszewski identyfikuje odmiany
sacrum (tabela 1), réznicuje kryteria wptywajace na okreslony charakter dziet
(podajac ,,charaktery religijno$ci”) i proponuje inwariantny model sytuacji
sacrum w muzyce, uzupetniony o liczne przyktady zaczerpnigte z literatury
muzycznej'®. Ow konstrukt stanowi pewne rozwinigcie tez zawartych w tek-
cie Romantyczna piesn religijna. od Credo po Confiteor™, bowiem muzykolog
wyroznil w nim pary kategorii religijnosci, ktore w duzym stopniu pokrywaja
si¢ z pdzniejszymi ,,charakterami”.

Tabela 1. Odmiany sacrum wedtug ujecia Mieczystawa Tomaszewskiego. Oprac. wlasne.

Sacrum samo w sobie, ludziom objawione Sacrum ofiarowane Bogu przez ludzi

jako to, co: Przyklad w sferze diwiekowej: | jako to, co: Przykiad w sferze diwiekowej:
$wigte muzyczne wychodzenie z czasu, [ czyste, niewinne, np. cytat z melodii ludowej lub
sanctum trwanie w nieskonczonosé bezgrzeszne purum, koscielnej

immaculatum
doskonate doskonato$¢ wykonania wybrane, wyréznione | np. cytat choratu, $wiateczno$é
perfectum distinctum
tajemnicze muzyczne numinosum, poswiecone Bogu utwor poswigcony osobie
NUMInosum nieodgadnione sacrificatum duchownej lub u§wigconej
ponadnaturalne | wzniosto$¢, monumentalizm, jednoczace z Bogiem, | umuzycznione odcinki
metaphisicum | grozne misterium tremendum modlitwa misticum modlitewne
objawione przestanie z innego $wiata, np. zwrdcone w strong np. piesn lub czg¢sci wolne
epiphanicum cylat choratu lub koledy innego $wiata w cyklu

eschatologicum

Refleksje Tomaszewskiego w tworczy sposob kontynuuje Cyran. Dodatko-
wo autor interpretuje wybrane dzieta religijne w trzech wymiarach: (1) znacze-
nia isensow tresci, (2) wartosci ogdlnoludzkich oraz (3) teologiczno-sakralnym,
odpowiednio dla warstwy stownej, warstwy muzycznej i wspotdziatania obu
tych warstw?!. Podobnie jak Chlopicka, teoretyk stosuje podzial Wiadystawa
Strozewskiego? na wartosci artystyczne, estetyczne i nadestetyczne, wiazac
je kolejno z wymienionymi wyzej wymiarami. W odréznieniu od propozycji
badaczki, ktora zespala wartosci nadestetyczne nie tylko z sakralna, ale i ze
swiecka tworczo$cia Pendereckiego, w koncepcji Cyrana odslaniaja si¢ one
jedynie w wymiarze teologiczno-sakralnym.

¥ Por. Tomaszewsk i, Muzyka wobec sacrum, s. 44n.

2 Por. t e n z e, Romantyczna piesn religijna: od Credo po Confiteor, w: tenze, Od wyznania
do wotania. Studia nad piesniq romantycznq, Akademia Muzyczna w Krakowie, Krakéw 1997,
s. 163-189.

2 Por. Cyran,dz. cyt., s. 30n.

2 Por. W. Strozewski, Omozliwosci sacrum w sztuce, w: Sacrum i sztuka, oprac. N. Cies-
linska, Wydawnictwo Znak, Krakow 1989, s. 32-35.
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Kulminacja problematyki wytania si¢ w artykule Kiwaty Muzyka i swie-
tosé*, zogniskowanym wokot dwoch zasadniczych kwestii. Po pierwsze, au-
torka dokonuje rozrdznien tak w zakresie $wigtosci, jak i w obrgbie ,,religijne-
g0” idiomu muzyki. Wobec tego swigtos¢ moze by¢ pojmowana w znaczeniu
szerszym (jako ,.transcendentne sacrum, numinosum bedace zrodtem do-
$wiadczenia™**) lub w znaczeniu wezszym (jako ,,przymiot wybranych ludzi,
ktéry — spotykany w Swiecie — stanowi swego rodzaju wyzwanie i wezwanie,
réwniez dla wspotczesnych artystow”?). Krag muzyki sakralnej natomiast
moze, w szerokiej perspektywie, obejmowac cata tworczos¢ artystyczng wy-
nikajaca z aspiracji ducha ludzkiego i bedaca wyrazem wiary kompozytora
albo — w wezszej — wylania¢ si¢ we wlasciwosciach muzycznych dziet, kto-
re w pewnym stopniu ulegly naznaczeniu fenomenem?®. Po drugie, Kiwata
przytacza rézne koncepcje muzykologiczne dotyczace natury muzycznego
sacrum (miedzy innymi Mieczystawa Perza®’, Marii Piotrowskiej*® i Bohdana
Pocieja®), porzadkujac je na przeciwstawnych biegunach: fenomen §wigtosci
jawi si¢ w nich jako niezalezny (zwiazany z funkcja utworu) albo jako $cisle
zwiazany z konkretnymi wlasciwosciami muzyki. Przyjmujac optyke drugiego
wariantu, teoretyczka muzyki podejmuje probg dookreslenia syndromu muzy-
ki sakralnej, wydobywajac jego cechy konstytutywne (tabela 2).

Tabela 2. Syndrom muzyki sakralnej wedtug ujecia Kingi Kiwaty. Oprac. wtasne.

wartosciowo$¢ artystyczna : wartosci estetyczne : sakralna warstwa stowna,
(resp. wzniostosé) . nadrz¢dna wobec muzyki
odwotanie do tradycji muzyki religijnej : podmiotowosé wypowiedzi
: (osobowa relacja z Bogiem)
kontrastowanie jakosci : problematyka $wiatta i zwolnienie lub zatrzymanie czasu
artystycznych , :

Warto uzupehni¢ kwestie dotyczace trzech wlasciwosci: kontrastowania
jakosci artystycznych, problematyki $wiatta oraz organizacji czasu. Ot6z au-

B Zob. K. Kiwata, Muzyka i $wietos¢. Rekonesans, ,,Ethos. Kwartalnik Instytutu Jana Pawta
II KUL” 27(2014) nr 1(105), s. 195-213.

2 Tamze, s. 196.

» Tamze.

26 Por. tamze, s. 203.

27 Zob. M. P e r z, Interpretacje muzycznego ,,sacrum” w kontekscie polskiej tradycji, w:
Wspotczesna polska religijna kultura muzyczna jako przedmiot badan, red. B. Bartkowski, S. Dabek,
A. Zota, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1992.

2 Zob. M. Piotrowska, Muzyka i epifania (Fragmenty hermeneutyczne), ,,Roczniki Teo-
logiczno-Kanoniczne” 34(1987) z. 7, s. 19-32.

¥ Zob. B. P o ciej, Czy mozliwy jest w muzyce mistycyzm?, W: Muzyka religijna w Polsce.
Materialy i studia, red. J. Pikulik, t. 10, Akademia Teologii Katolickiej, Warszawa 1988.
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torka powoluje si¢ na przekonanie Tomaszewskiego®® o mozliwosci zaistnienia
konfliktu sacrum z profanum, poprzez ktéry wyodrgbnia si¢ moment epifa-
niczny — nierozerwalnie zwiazany z do$wiadczeniem sakralnym (jak cytat
z Lulajze Jezuniu w Scherzu h-moll Fryderyka Chopina). Z kolei ,,rozjasnia-
nie” przebiegu muzycznego powoduja takie strategie, jak nagle wprowadzona
konsonansowa harmonika, specyficzna instrumentacja, wysokie rejestry czy
skupiona faktura. Spowolnienie czasu — jak czytamy dalej — moze natomiast
zosta¢ osiagnigte zwolnieniem tempa, spowolnieniem toku zmian faktural-
nych czy rytmicznych, a takze powtarzalnoscia materiatu. Badaczka podkresla
rowniez konieczno$¢ zachowania stuzebnej roli warstwy muzycznej wobec
wyrazanej tresci, co umozliwia ,,otwarcie” dzieta na sacrum. Kwestia ta doty-
czy ,,przezroczystosci” wnetrza utworu, ktora wynika z redukcji dostgpnych
kompozytorowi srodkow i jawi sig jako rodzaj ascetyzmu tworczego.

POGLADY SZYMONA LAKSA W PERSPEKTYWIE FILOZOFICZNE]J

W swoich pismach Laks odwotywat si¢ do mysli Kartezjusza®'. Przypo-
mnijmy, ze doktryna francuskiego filozofa zainspirowata migdzy innymi Gott-
frieda Wilhelma Leibniza (ktory w swojej teodycei podjal probg rozwiazania
problem istnienia zta we wszechswiecie*), co nie pozostaje bez znaczenia
dla przekonan kompozytora. Nalezy przy tym podkresli¢, ze zlaicyzowana
postawa artysty, ktora Paulina Laks — Zona tworcy — okreslita ateizmem ide-
alnym?, stoi niejako w kontrze do perspektywy sakralnej, w kontekscie kto-
rej rozpatrujg jego dziela. Wiemy, ze dziadek kompozytora byt rabinem, ale
praktyki religijne w rodzinnym domu ograniczaty si¢ jedynie do $piewania
w warszawskiej synagodze™.

30 Por. Sacrum i profanum w muzyce. Z profesorem Mieczystawem Tomaszewskim rozmawia
Matgorzata Janicka-Stysz, ,,Maszkaron” (2000) nr 1, s. 3.

31 Nazwisko filozofa pada najczeséciej w kontekscie sposobu postegpowania (por. np. O kulturze
z cudzystowem i bez, Oficyna Poetéw 1 Malarzy, Londyn 1984, s. 24: Moja wojna o pokdj, Oficyna
Poetéw 1 Malarzy, Londyn 1983, s. 71; Epizody... Epigramy... Epistoly..., Oficyna Poetow i Malarzy,
Londyn 1976, s. 27). Z kolei w nizej cytowanym tomie ,, Szargam swigtosci” kompozytor przywotuje
tytut Rozprawy o metodzie Kartezjusza w ttumaczeniu Tadeusza Boya-Zelenskiego (por. S. L ak s,
,,Szargam Swietosci”, Oficyna Poetéw i Malarzy, Londyn 1980, s. 6; zob. Kartezjus z, Roz-
prawa o metodzie dobrego powodowania swoim rozumem i szukania prawdy w naukach, thum.
T. Zelenski-Boy, PIW, Warszawa 1952).

32 Zob. GW. L e ibniz Teodycea. O dobroci Boga, wolnosci cztowieka i pochodzeniu zla,
thum. M. Frankiewicz, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001.

3 Por.J.Malik, Wstep, w: S. Laks, K. Bednarczyk, Cz. Bednarczyk, Korespondencja, wstep
i oprac. J. Malik, Wydawnictwo Avalon, Krakow 2018, s. IX.

3% Por. tamze.
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Oto jak kompozytor sformulowat swoje stanowisko: ,,Jak daleko siggam
pamigcia, bylem niewierzacy od pierwszych przeblyskow rozumu i zdolnosci
rozumowania. Probowatem wierzy¢ w istnienie Boga, ale bezskutecznie. Nie
umiatem pogodzi¢ aksjomatu Jego istnienia ze ztem, obtuda, przewrotnoscia
i zbrodniczoscia, zalewajacymi ten §wiat, ktory rzekomo byt Jego dzietem.
Chciatem wiedzie¢, kto mianowat Go Bogiem, tlumaczytem sobie, ze jezeli
Bog istnieje, powinien to by¢ Bog dobry, madry, doskonaty, peten wszelakich
cnot, jednym stowem naprawde wszechmogacy. Jak to pogodzi¢ z zatozeniem,
ze Bog «stworzyt cztowieka na podobienstwo Swoje»? Czyli ze stworzyt czto-
wieka, ktory zastuzyt sobie na zaszczytne odznaczenie: «Homo homini lupus
est»? Jak pogodzi¢ istnienie Boga z kataklizmami, ktore nie przestaja nawie-
dza¢ naszej planety, z wymys$lonymi chorobskami, jatrzacymi nasze ciata,
wreszcie z okrutnym, nieludzkim — chciatoby si¢ rzecz: nieboskim — prawem
natury, ktory kaze stworzonym przez Niego istotom, a nawet ro§linom, zabi-
jac stabszych w imig zachowania wlasnego gatunku? Nie, wszystko to razem
wzigte jakos$ mi si¢ nie zgadzato. Ateizm moj, poczatkowo przesadnie sztyw-
ny, ulegal oczywiscie z biegiem lat znacznej ewolucji. Nastapil wigc okres
pobtazania i politowania nad tymi, ktorzy wierzyli zarliwie; potem przyszedt
czas zazdrosci o t¢ Slepa wiarg, ktéra miata dar pocieszenia, umiata wszystko
wytlumaczy¢ i nie musiata niczego dowodzi¢; zrodzilo to wreszcie we mnie
szczery podziw dla tej wiary «na przekor wszystkiemu» 1 wprowadzito w stan
rownowagi duchowej [podkr. — A.R.], ktory ostat si¢ po dzi$ dzien: moja
niewiara nie zostala niezachwiana, ale cechuje ja harmonijne pozycie z tole-
rancja i poszanowaniem dla tych wierzacych, ktorzy nie obracaja swej wiary
na krzywdg i nienawi$¢ wobec innych”?’.

Na podstawie powyzszej wypowiedzi mozna wysuna¢ co najmniej dwa
whnioski: z jednej strony, kompozytor nie przyjmowat leibnizowskiej argu-
mentacji teodycei, a z drugiej — zdawat sobie spraweg z pewnego rodzaju eg-
zystowania czlowieka w wymiarze duchowym. Swiadcza o tym takze inne
przestanki. Po pierwsze, tworca nie odzegnywat si¢ od wartosci duchowych
w rozumieniu Maxa Schelera. Jak bowiem wyznawal: ,,I ja nie jestem nieczuly
na zalety duchowe, moralne i umystowe, ktore odkrywam w cztowieku, kiedy
mam po temu sposobno$¢’*®; piszac zas o muzyce, odnosit si¢ do ,,najszczyt-
niejszej ekspresji ducha ludzkiego™. Po drugie, Laks podejmowat rozwazania
na temat Swigtosci w znaczeniu wezszym jako przymiotu ludzkiego (wedhug
definicji Kiwaty). Przyktadowo w tomie ,, Szargam swietosci” okreslit r6zne

3 S. L aks, Taryfa ulgowa kosztuje drozej, Oficyna Poetow i Malarzy, Londyn 1982, s. 69n.

3¢ Tamze, s. 20.

37T e n z e, Gry oswiecimskie, Panstwowe Muzeum Os$wigcim-Brzezinka, O$wigcim 1998,
s. 9.
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poziomy $wigtosci, porownywalne do wielko$ci gwiazd*. Na szczycie swojej
hierarchii usytuowatl wszelkie religie gloszace mitos¢ blizniego, co zdaje sig
korespondowac z tezami zawartymi w eseju Chrzescijanstwo niewierzqcych
autorstwa Mariana Przeteckiego. Po trzecie, kompozytor wypowiadat si¢ na
tematy zwiazane ze sfera duchowa na kartach swoich ksiazek, ktore podejmuja
zagadnienia trudne 1 donioste, wrgcz fundamentalne dla homo moralis. Tworca
przede wszystkim walczyt pidrem w sprawie zydowskiej, przywracajac pamigé
o obozach zaglady i sprzeciwiajac si¢ antysemityzmowi tak w Polsce, jak i na
swiecie. Rozstrzygat kwestie natury moralnej dotyczace kary $mierci we Francji
czy nieuchronnos$ci wojny, zywo krytykujac przemyst zbrojeniowy. Komento-
wat wydarzenia zwiazane z Janem Pawtem Il (mi¢dzy innymi zamach na zycie
Papieza), Lechem Walgsa oraz innymi politykami zagranicznymi: zydowskimi,
amerykanskimi czy rosyjskimi. Wreszcie, zaangazowanie polityczne i pacyfi-
styczne literata-polemisty przektadato sig¢ na jego tworczo$¢ muzyczna®.
Problematyka duchowos$ci w naturalny sposob odsyta do heglowskiej filozo-
fii ducha, jednak przyjgcie aksjomatu o istnieniu Boga ktociloby si¢ z zajmowa-
nym przez kompozytora stanowiskiem. Warto zatem podja¢ probe pogodzenia
ateistycznej postawy kompozytora z jego religijnie zorientowana tworczoscia
w kontekscie mysli innego filozofa — Andrégo Comte-Sponville’a. Sorbonski
wyktadowca zglebia sens zycia, wolnos¢ i madros$¢ poza dogmatyka oraz po-
stuluje oddzielenie religii od pierwotnej wzglgdem niej moralnosci. W traktacie
Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowosci bez Boga* — podobnie
jak Laks — Comte-Sponville odwoluje si¢ migdzy innymi do racjonalistycznej re-
fleksji Kartezjusza, z ktorym nierzadko polemizuje, na przyktad przedstawiajac
swoje argumenty za postawg ateistyczna. Jeden z nich dotyczy istnienia zta, co
zbiezne jest ze stanowiskiem kompozytora. Filozof nie proponuje jednak nihili-
zmu, lecz — jak wskazuje Joanna Skurzak — sugeruje przyjecie podejscia zwane-
go duchowoscig ateistyczna: ,,Czlowiek jest bytem skonczonym, ale otwartym
na zycie ducha, na nieskonczonos¢ [...] duchowos¢ jest [w tej optyce] na po-
ziomie do$wiadczenia i przezywania™!. Rozpatrywana postawe charakteryzuje
doswiadczenie jednosci ze $wiatem oraz akceptacja jego istnienia i réznorodno-
sci. Cechuje ja podejscie materialistyczne (przyjmujace ontologiczna zaleznos¢
ducha od materii) przy zachowaniu tezy o istnieniu wymiaru duchowego. Mozna

% Por. S. Laks, ,,Szargam swietosci”, s. 5n.

30 zwrocie w strong tradycji zydowskiej pisze migdzy innymi syn kompozytora (zob.
A.Laks, O moim ojcu Szymonie Laksie, ttum. A. Buchner, ,,Dwutygodnik™ 32(2010) nr 6, Dwuty-
godnik, https:/www.dwutygodnik.com/artykul/184-0-moim-ojcu-szymonie-laksie.html).

A Comte-Sponville, Duchowosé ateistyczna. Wprowadzenie do duchowosci bez
Boga, thum. E. Aduszkiewicz, Czarna Owca, Warszawa 2022.

4 J.Skurzak, Duchowosé ateistyczna. Propozycja francuskiej filozofii religii, Liberi Libri,
Warszawa 2020, s. 71.
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zatem wnioskowaé, ze kompozytor, siggajac po teksty o tematyce religijne;j,
wyrazal nie tyle wtasne przekonania religijne czy probg dialogu z Absolutem,
ile raczej taczno$¢ z warto$ciami, moralno$cia i tradycja Starego Kontynentu,
uksztattowanymi 1 funkcjonujacymi w obrebie kultury judeochrzescijansko-hel-
lenistycznej (jesli przyjac twierdzenia Umberto Eco o korzeniach Europy*?).

TWORCZOSC SZYMONA LAKSA
W KONTEKSCIE SYNDROMU MUZYKI SAKRALNEJ

Podejmujac probe odpowiedzi na postawione we wstepie pytania, warto od-
wola¢ si¢ do refleksji badawczych Chilopickiej i Draus. Autorki dowodza bowiem
mozliwosci zaistnienia sacrum w dzietach o tematyce swieckiej, co wskazuje
na niezwykle ,,pojemny” zakres tegoz pojgcia. Z kolei w kontekscie dokona-
nego przez Kiwalg rozrdznienia szerszego i wezszego kregu muzyki sakralnej
nasuwa si¢ wniosek, ze skoro kompozytor nie tworzyt muzyki religijnej, inspi-
rowanej doswiadczeniem Boga, to wymiar duchowy mozna upatrywac jedynie
w wyroznionych momentach jego dziel. Ponadto trzy wyznaczniki syndromu
wskazywane przez Kiwale: wartosciowos$¢ artystyczna, wartosciowos¢ estetycz-
na oraz wspolistnienie sakralnej warstwy stownej, przystaja do podziatu, ktory
zaproponowal Strézewski, na wartoS$ci artystyczne, estetyczne 1 nadestetyczne.
Jesli przyja¢ owe kryteria za podstawowe, spelniatyby je te utwory Laksa, ktore
funkcjonuja jako artystyczne (nieuzytkowe), a ich tre$§¢ nawiazuje do fenomenu
religii. Zapytajmy wigc, czy spetniaja one elementarne warunki syndromu.

W $lad za koncepcja Romana Ingardena — gloszaca, ze wartos$ci artystycz-
ne wyrastaja z wlasnosci przedmiotu, a dotarcie do nich mozliwe jest droga
analizy®* — mozna stwierdzi¢, iz mamy do czynienia z muzyka artystycznie
wartosciowa: dowodow dostarczaja interpretacje badaczy tematu*. Co wigcej,
wiele dziet przejawia cechy wzniosto$§ci nie tylko w doborze tema-
tow, ale przede wszystkim w sposobie ich muzycznego opracowania (o czym
jeszcze bedzie mowa). Owa wzniosto$¢ estetyczna — szeroko omowiona przez
Kiwate — w tworczosci Laksa zostaje osiagnigta srodkami tak zwanego sty-
lu wysokiego, podporzadkowaniem warstwy muzycznej prozodii stowa czy
wolnymi tempami. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze momenty patetyczne ,,prze-
plataja si¢” z fazami o proweniencji buffo, ktore przypuszczalnie zdradzaja
krytyczny stosunek kompozytora do naiwnie naboznej tresci lub samej formy

4 Por. U. E ¢ o, Korzenie Europy, w: tenze, Rakiem. Gorqca wojna i populizm mediéw, thum.
J. Ugniewska-Dobrzanska, Wydawnictwo W.A.B., Warszawa 2007, s. 291-293.

# Por. R.Ingarden, Wartosci artystyczne i wartosci estetyczne, w: tenze, Studia z estetyki,
t. 3, PWN, Warszawa 1970, s. 273-282.

4 Zob. przypisy 112.
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wypowiedzi (niekiedy bluznierczej) podmiotu lirycznego. Zabieg taki stosuje
Laks na przyktad w utworach: Maly wiezien (wienczacym si¢ muzyczna ilustracja
upadku bohatera z postania), Aniofowe lica (gdzie tragiczny tekst powiazany zostat
z,,lekka” muzyka) czy Modlitwa (w ktdrej pyche podmiotu zilustrowano idiomem
humoreski). Ponadto wybrane przez kompozytora teksty nasycone sa sakralnymi
motywami-symbolami, ktorych identyfikacjg umozliwia perspektywa biblijna. Na
przyktad matka tulaca cierpiacego syna przypomina Maryje pod krzyzem (Ewan-
gelia szczesliwych), skatowany przez rodzicoOw syn — pasjg (Aniofowe lica), gole-
bie z gatazka oliwna — wydarzenia z potopu (Przymierze), a kobieta-ptak w raju
stynnych zwierzat — biblijna Ewe (Bezdomna jaskotka). W perspektywie religijnej
odstaniaja si¢ rowniez nawigzania do rytuatow zydowskich i1 zasad Katechizmu
Kosciota Katolickiego (zanurzenie w mykwie — Osiem piesni zydowskich® czy
osiem blogostawienstw — Ewangelia szczesliwych). Inspirujac si¢ wigc podziatem
Chtopickiej, z catoksztattu tworczosci kompozytora wyrdznitam pigé grup dziet,
ktore w roznym stopniu realizuja trzy fundamentalne postulaty (tabela 3).

Tabela 3. Podzial tworczosci wokalno-instrumentalnej Szymona Laksa, w ktorej obecne sa watki
religijne. Oprac. wlasne.

TEMATYKA RELIGIJNA
_________ Teksty literackie; na glos z fortepianem_ | ___Ludowe i literackie teksty religijne; opracowania koled
Cztery z Pieciu piesni do wierszy Juliana Tuwima (1936-38): Jezusek na glos z fortepianem (1938-397)
1. Modlitwa Koleda slgska na glos z fortepianem (1946)
2. Szczescie Pig¢ koled na chér mieszany a capella (ca. 1945):
3. Przymierze 1. Wsréd nocnej ciszy
5. Wszystko (1961-62) 2. Lulajze Jezuniu
Ewangelia szczesliwych, st. Stanistaw Balinski (1938-39) 3. Przybiezeli do Betlejem
Aniotowe lica, st. Fiodor Sotogub, ttum. Julian Tuwim (1940) 4. W ztobie lezy
Maty wiezien z Trois poemes chantés, st. Wanda Maya Berezowska | 5. Bog sie rodzi
(1960) (zbiér opracowany takze na zespét kameralny w Auschwitz
Prosba o piosenke, st. Julian Tuwim (1962) w 1943 roku, w miejsce pierwszej — Stille Nacht, heilige Nacht)
Tematyka biblijno-mitologiczna; tekst literacki — do sfery sacrum odnosi rodzaj interpretacji i przestanie; opera bouffe

L’Hirondelle inattendue (Bezdomna jaskdtka) na podstawie sztuki radiowej Le Bestiaire inattendu Claude’a Aveline’a z librettem Henri
Lemarchanda (1965)

TEMATYKA SWIECKA
Teksty literackie i lndowe — do sfery sacrum odnosi rodzaj Teksty literackie z motywem Boga — do sfery profanum odnosi

j Staruszkowie, st. Julian Tuwim (ca. 1963)

Elegia zydowskich miasteczek, st. Antoni Stonimski (1961) Portrait de 1’oiseau-qui-n’existe pas, st. Claude Aveline (1964)
Pogrzeb, st. Mieczystaw Jastrun (1962)

skrzypek (wolny przektad z Chagalla) z Czierech piesni do
stow Tadeusza Sliwiaka (1967)

Ateistyczna postawa kompozytora sktania do wniosku, ze kolejne kryte-
rium — osobowej relacji tworcy z Bogiem — nie zostaje spetnione. Niemniej
w dorobku tworcy znajduja si¢ trzy piesni-modlitwy do stéw Juliana Tuwima
(Modlitwa, Wszystko, Prosba o piosenke), w ktdrych podmiot liryczny zwraca
si¢ bezposrednio do Boga. Pod tym wzgledem ciekawa jest piesn Modlitwa.
Wiasciwosci czesci skrajnych (rytualna repetycyjnos¢ melodii, faktura kontra-
punktyczna) oraz postludium (kierunek wznoszacy, smorzando) prowadza do

# Por. A.Buchner, Laks’ Eight Yiddish Folk Songs, w: Vegry, Wasiak, Horwitz, Simon Laks:
Complete Works for Voice and Piano (ksiazka do nagrania CD), s. 39.
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dysonansu stowno-muzycznego: Laks w efekcie ostabia buntowniczy zapat
podmiotu lirycznego (przyktad 1). Odcinki modlitewne wskazuja tu na misti-
cum (to, co jednoczy z Bogiem). Opracowujac koledy dla Zwiazku Polskich
Kol Muzyczno-Teatralnych we Francji, kompozytor dat takze wyraz tacznosci
z wartosciami ojczystymi (zbior wlaczyt do swojej refleksji Marcin Lukasz Ma-
zur*®). Ponadto tworca niejednokrotnie przedstawia sytuacje liryczna z punktu
widzenia cztowieka religijnego: najczgsciej eksploatuje wowczas topos aniota
(w utworach: Ewangelia szczesliwych, Aniolowe lica, Bezdomna jaskotka).
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Przyktad 1. S. Laks, Modlitwa, t. 4-9. Oprac. wlasne.

Rozpatrujac kryterium odwotywania si¢ do tradycji muzyki religijnej, nalezy
zaznaczy¢, ze kompozytor umuzycznia teksty z zachowaniem konwencji este-
tycznych — najczesciej pod postacia muzycznych idiomow (w sensie, jaki nadat
temu pojgciu Tomaszewski*’) czy topoi (wedtug koncepcji Joana Grimalta*®),
figur neoretorycznych oraz srodkéw typowych dla muzyki liturgicznej kregu
chrzescijanskiego i zydowskiego. Do srodkow pierwszego typu mozna zaliczy¢
hymnicznos$¢ (w piesniach: Prosba o piosenke, Aniolowe lica, Przymierze), psal-
modyczno$¢ (w Modlitwie), lamentacyjno$¢ (w Pogrzebie) czy topos musica
celestis (na przyklad w pierwszej scenie choralnej Bezdomnej jaskotki), ktore po-
Jjawiaja si¢ w momentach semantycznie zwiazanych ze sfera boska badz anielska.
Warto przywota¢ dwa przyktady zidentyfikowanych przeze mnie toposow hym-
néw, charakteryzujacych si¢ majestatyczng kulminacja wyrazowa w stylu conci-
tato w wysokim rejestrze glosu i o fakturze akordowej (przyktad 2). O pierwszym,
ze srodkowej czgsci piesni Przymierze, Irena Poniatowska pisze: ,,Zdaniem Laksa
powinno to brzmiec¢ jak potezny dzwon koscielny”*. Drugi, pochodzacy z pie$ni
Aniotowe lica, jawi sig jako misterium tremendum.

4 Por. M.L. M a z u r, Chéralne wydania polskich koled na obczyznie w czasach II wojny
Swiatowej, ,Muzyka” 67(2022) nr 2, s. 104.

4 Por.M.TomaszewsKki,, Dedykacja” Schumanna do stéw Riickerta: dzwickowy , ksztalt
mitosci”, w: tenze, Od wyznania do wolania, s. 87.

* Por. J. Grimalt, Mapping Musical Signification, Springer, Cham 2021, s. 82.

¥ L.Poniatowska, Laks—Szymulska. Przyczynek do dziejow przyjazni artystycznej, ,,Ruch
Muzyczny” 29(1985) nr 9, s. 4.
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Przyktad 2a. S. Laks, Przymierze, t. 18-23. Oprac. wlasne.
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Przyktad 2b. S. Laks, Aniolowe lica, t. 36-45. Oprac. wlasne.

W drugiej kategorii znajduja si¢ formuly zwiazane z warstwa semantyczna
wystepujace najczesciej w partii glosu: patopoia, exclamatio czy passus duriu-
sculus (W Ewangelii szczesliwych, Pogrzebie). Z kolei w grupie typu trzeciego
wystepuja takie strategie, jak: momenty a capella — w tym choratowe zawotania
kaptanskie (w utworze Aniofowe lica—przyktad 3), ,,rozjasniajace” przebieg tercje
pikardyjskie (semantycznie zwiazane z wizja pokrzepienia — przyktad 4), kontra-
punktycznos¢ (topos stile antico), ,,organowe” opodznienia akordow w kadencjach
(przyktad 1), ktore niekiedy zostaja zawieszone na D lub ,,pustych” brzmieniach
kwartowo-kwintowych (w postaci archaizacji nawiazujacej do wspotbrzmien sre-
dniowiecznych) czy aluzje do melodyki zydowskiej (materiat skalowy i uksztatto-
wanie linii melodycznych —na przyklad w Elegii zydowskich miasteczek).
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Przyktad 3. S. Laks, Aniofowe lica, t. 27-28. Oprac. wlasne.

Powyzsze srodki muzyczne zwigzane sg jednoczesnie z trzema ostatnimi
wlasnosciami rozpatrywanego syndromu, ktére wspotwystgpuja w tworczo-
sci Laksa: kontrastowaniem artystycznych jako$ci, problematyka swiatta oraz
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zagadnieniem czasu. Za przyktad niech poshuzy finat elegijnej piesni Pogrzeb,
upamigtniajacej ofiary Holokaustu. Halina Szymulska — §piewaczka, z ktéra
kompozytor wspotpracowat w latach szes¢dziesiatych — nie chciata wykonywac
tego przejmujacego utworu. W korespondencji przytaczanej przez Poniatowska
tworca zapewnial wige artystke o stworzeniu kontynuacji: ,,Niech si¢ Pani nie
martwi [...] bedzie i «Zmartwychwstanie»”. Tre$¢ ostatniej strofy zestawia
$mier¢ wigzniow z ukrzyzowaniem Chrystusa. W muzyce dochodzi jednak do
naglego ,,rozjasnienia” przebiegu konsonansowoscia, ograniczenia srodkow
harmoniczno-fakturalnych i spowolnienia czasu (fermaty, zmiany agogiczne).
Kompozytor nie odzwierciedla tragizmu ptynacego z warstwy semantycznej;
raczej manifestuje pokrzepiajaca perspektywe dostapienia spokoju wiekuistego,
przynalezng znow — homo religiosus (przyktad 4)*'. Kategoria eschatologicum
(tego, co zwrocone w strong innego $wiata) konstytuuje si¢ zatem nie tyle w hi-
potetycznym ,,Zmartwychwstaniu”, ile juz w analizowanym Pogrzebie.
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Przyktad 4. S. Laks, Pogrzeb, t. 40-50. Oprac. wilasne.

TWORCZOSC SZYMONA LAKSA
W KONTEKSCIE , MOMENTU EPIFANICZNEGO”

Jak juz wspomniano, tworca wiaze okreslone idiomy ze §wiatem boskim.
W podobny sposéb traktuje porzadek ludzki (korelujac go z bélem, wzburze-
niem, muzyka popularna, marszowoscia czy humorem). Tendencja ta prowadzi
do unaocznienia konfliktow obu sfer. W twdrczosci kompozytora spor rozgry-
wa si¢ takze migdzy postawami: religijna i sceptyczna. Co ciekawe, jednym ze

0 Tamze, s. 4.
5! Definicjg ,,homo religiosus” przyjmuj¢ za Mircea Eliadem (por. M. E liad e, Sacrum a pro-
fanum. O istocie sfery religijnej, ttum. B. Baran, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2008, s. 219).
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sposobdw sygnalizujacym przenikanie si¢ owych ptaszczyzn (tak porzadkow,
jak 1 $wiatopogladow) jest przeciwstawienie w przebiegu dziela charakterow
onirycznego i pastoralnego (wzglednie toposu muzyki podhalanskiej). Po-
miedzy nimi wylania sig¢, jak sadze, moment nazwany przez Tomaszewskiego
»epifanicznym”. Dotyczy to zwlaszcza ,,piesni-scen” (takich jak: Ewange-
lia szczesliwych, Aniotowe lica, Maly wiezien, Zielony skrzypek) czy Elegii
zydowskich miasteczek, ktorych tre§¢ w szczegolny sposob uwypukla sfere
metafizyczng oraz fluktuacje paradygmatow. Wzorujac si¢ na strukturalistycz-
nym mysleniu Algirdasa Greimasa®, zaproponowatam wigc model zaistnienia
,momentu epifanicznego”, wystepujacego w tworczosci Laksa (rys. 2).

Postawa Postawa

religijna e sceptyczna
4 4
1 1
1 1
1 1
1 ,moment !
1 T . » 1

faza v epifaniczny’ v faza

crescendo —— OniryCzno$¢ =)  Pastoralno$¢ —» decrescendo
Rys. 2. Inwariantny model ,,momentu epifanicznego” w tworczosci Szymona Laksa. Oprac. wlasne.

Powyzszy model, wykazujacy cechy inwariantu, skorelowany jest zarowno
z warstwa literacka, wlasciwosciami tworzywa muzycznego, jak i okreslonym
rozwojem dramaturgii dzieta. Przebieg fazowy sytuuje nastgpstwo: onirycznos¢
— pastoralno$¢, migdzy przeciwnymi biegunami dynamicznymi. Wyznaczniki
owych muzycznych charakteréw wskazuja na ich skontrastowanie (tabela 4).

ONIRYCZNOSC [ PASTORALNOSC
Warstwa literacka
e  topos aniofa e antyteza do tresci poprzedzajacej
e topos znakéw na niebie
e topos ksigzyca
e motyw nieba (raju)
® molyw snu
Warstwa muzyczna
e destabilizacja harmoniczna/bitonalnosé e majorowe centrum tonalne/ tonacja durowa
e chromatyka e diatonika
e kotysanka e nokturn
e dynamika o0 matym nat¢zeniu e dynamika o wigkszym natgzeniu
e wysoKki rejestr akompaniamentu e $rodkowy i niski rejestr akompaniamentu
e rozdrobnienie rytmiczne e rytmika taneczna
e zalrzymanie czasu: repetycje, fermaty, e powrdt do czasu wyjsciowego: melodyjnose,
zwolnienie tempa przyspieszenie agogiczne
e mozliwe frazy a capella e frazy glosu na wzér melodyki ludowe;j
e progresja akompaniamentu ostinato e akompaniament w réznych fakturach
e kolorystyka w funkciji ilustracyjnej e kolorystyka w funkcji nastrojotworczej

Tabela 4. Dominujace wtasciwos$ci onirycznos$ci i pastoralnosci w tworczosci Szymona Laksa.
Oprac. wilasne.

2 Por. M. P awtow sk a, Muzyczne narracje o kochankach z Werony. Wprowadzenie do
narratologii muzycznej, Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2016, s. 47n.
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,»Objawienie” w tym ujeciu nie aczy si¢ z okres§lonym cytatem, lecz ro-
dzi si¢ migdzy warstwami stowno-muzycznymi (w wymiarze wertykalnym)
a nastgpstwem idioméw (w wymiarze horyzontalnym). Sferg onirycznosci
w kontekscie mysli Tomaszewskiego mozna takze powigzaé z tym, co nie-
odgadnione (numinosum). Przyktadem niech bedzie fragment piesni Ewan-
gelia szczesliwych, w ktérym dochodzi do anielskiego nawiedzenia (tuz po
nieoczekiwanym spotkaniu matki z zaginionym synem). Bohaterka wyjawia
wiar¢ w boska opatrzno$¢, jednak komentarz lirycznego obserwatora przeczy
metafizyczno$ci zjawiska: w jego perspektywie sielankowa scena rozgrywa sig
w blasku ksigzyca (przyktad 5). Co ciekawe, kompozytor nie zamyka utworu
w sposob rozstrzygajacy — w finale raz jeszcze sygnalizuje przenikanie si¢ obu
postaw fluktuacja harmoniczna (D-dur/Es-dur).
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Przyktad 5. S. Laks, Ewangelia szczesliwych, nastgpstwo oniryczno$¢ — pastoralnose, t. 83-92.
Oprac. wlasne.

W innym przyktadzie, zaczerpnigtym z piesni Aniofowe lica, w sferze
pastoralnosci nadbudowuje si¢ kategoria purum, immaculatum — w postaci
zaproponowanej przez Tomaszewskiego, jawiaca si¢ jako to, co czyste, nie-
winne i bezgrzeszne®. Faza w tonacji As-dur, charakteryzujaca si¢ prostota
idiomu ludowego, stanowi bowiem wypowiedz chlopca skatowanego przez
rodzicéw (przyktad 6).

3 Tomaszews ki, Muzyka wobec sacrum, s. 41.
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Przyktad 6. S. Laks, Aniofowe lica, t. 56-59. Oprac. wlasne.

Czy przedstawiona interpretacja tworczosci Szymona Laksa rozwiazata
postawiony problem, dostarczajac jednoznacznych odpowiedzi? Z jednej
strony, niewatpliwie mamy do czynienia z najszersza w klasyfikacji Toma-
szewskiego kategoria — z ,,muzyka duchowa” (zgodnie z wyktadnig Cyrana),
w ktorej religijno$¢ przejawia si¢ nie jako wartos¢ sama w sobie, lecz jako
srodek do wyrazania bolaczek ludzkosci i samego kompozytora. Co wigcej,
warstwa stowna analizowanych kompozycji z pewnos$cia odzwierciedla bliska
relacje jednostki z Bogiem, co wpisuje si¢ w definicj¢ ,,muzyki sakralnej”
Borowieckiej. Dziela te wykazuja rowniez cechy syndromu muzyki sakral-
nej wedtug ujecia Kiwaly, a ich wlasciwo$ci stowno-muzyczne umozliwiaja
identyfikacje ,,momentow wyr6éznionych”. Odmiany $wigtosci — rozrézniane
wedhug klasyfikacji zaproponowanej przez Tomaszewskiego — rezonuja zatem
w przywotywanych dzietach.

Z drugiej strony przeprowadzona w artykule analiza ujawnita szereg za-
strzezen. Chociaz muzyka Laksa w znacznej mierze petni rolg stuzebna wo-
bec tekstu literackiego, ekspresja piesniowa prowadzi niekiedy do zachwiania
»przezroczystosci” warstwy muzycznej. W przypadku przerostu wartosci arty-
stycznych, jak pisze Strozewski, ,,sacrum nie dochodzi do gtosu, gdyz zostaje
sttumione przez nadmiar estetycznosci”*. Ponadto niech¢é kompozytora do
przyjmowanej a priori dogmatyki religijnej zaprzecza mozliwosci uobecnienia
sacrum zaro6wno w tym, co cztowiek kieruje do Boga, jak i w tym, co jest mu
przez Boga dane. Ponadto dowcipna osobowos¢ tworcy, pierwiastek buffo
w postaci toposow stylu niskiego czy przedstawianie buntowniczej postawy
wobec Boga ostabiaja powage odniesien do sfery duchowe;.

Wybor tekstow, sposdb ich umuzycznienia i wywody na kartach dziet li-
terackich nasuwaja jednak wniosek, ze swigto$¢ — jako przymiot cztowieka
— w pewnym sensie stanowita dla kompozytora warto$¢ nadrzedna. W ujeciu

“Strozewski,dz. cyt, s. 35.
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Laksa §wigto$¢ jest nierozerwalnie zwigzana z ludzkim cierpieniem. Tematyka
ta znalazta odzwierciedlenie juz w kilku przedwojennych pie$niach; doznane
w obozach koncentracyjnych krzywdy poglebity — jak si¢ wydaje — potrzebe
kompozytora, by opowiedzie¢ o do§wiadczeniu zagtady. Stwierdzono rowniez,
ze Laks niejednokrotnie pozostawia odbiorcy, identyfikujacemu si¢ z warto-
Sciami religijnymi, przestrzen na odkodowanie fenomenu $swigtosci w jego
muzyce wokalno-instrumentalnej. Wydaje si¢ wigc, ze najtrafniejszym pod-
sumowaniem przedstawionych rozwazan bgda stowa Wiladystawa Strozew-
skiego: ,,Nie mozemy wykluczy¢ mozliwosci, ze fenomen sacrum pojawi si¢
w jakims$ dziele niezaleznie od intencji jego tworcy”.
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IMPERIA SZTUCZNEJ INTELIGENCJI

Ksiazka Kate Crawford Atlas sztucznej
inteligencji' jest efektem dwudziestoletniej
pracy badawczej i artystycznej zwiazanej
z proba zrozumienia wieloaspektowych
powiazan sztucznej inteligencji z kluczo-
wymi wymiarami naszego funkcjonowa-
nia we wspotczesnym $wiecie, takimi jak
struktury wtadzy, gospodarka i srodowisko
naturalne. Analizy Crawford przy tym wy-
chodza zarowno poza naiwny technoop-
tymizm charakterystyczny dla przestania
Doliny Krzemowej, jak i poza apokalip-
tyczne wizje, w ktorych sztuczna inteli-
gencja przejmuje wiadz¢ nad $wiatem.
Autorka odziera sztuczna inteligencje
Z mitdéw, odstania obecne w dyskusjach
wokot niej ukryte zalozenia i nieuzasad-
nione przeswiadczenia i ukazuje uwikta-
nie systemow technicznych w relacje ze
srodowiskiem naturalnym, praca i wladza.
Niepokojace jest to, ze na kazdej z tych
plaszczyzn sztuczna inteligencja zmienia
nasz $wiat w sposob trudny do zaakcep-
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! Kate Craw ford, Atlas sztucznej in-
teligencji. Wiadza, pieniqdze i srodowisko na-
turalne, ttum. T. Chawziuk, Wydawnictwo UlJ,
Krakow 2024, ss. 336.

towania. Oprocz bowiem oczywistych
korzysci niesie ona rowniez negatywne
konsekwencje — nieodtaczng czescia tej
technologii sa degradacja $rodowiska
naturalnego oraz ekstrakcja danych na
niespotykana dotad skalg. Problem jed-
nak polega na tym, ze nie jest tatwo prze-
bi¢ si¢ przez narracje zbudowane wokot
sztucznej inteligencji. W potocznej $wia-
domosci funkcjonuje ona albo jako rodzaj
poteznego i neutralnego kalkulatora, dzig-
ki ktéremu mozna bgdzie zoptymalizowaé
1 usprawni¢ wszystkie kluczowe procesy
decydujace o pomyslnosci naszego zycia,
albo odwrotnie — jako sita, ktora gdy tyl-
ko wyrwie si¢ spod kontroli cztowieka,
przejmie wiadze i doprowadzi do anihila-
cji ludzkosci. Te dwa podejscia Crawford
nazywa ,metafizycznymi blizniakami”
(s. 220) i wskazuje, ze zarowno dyskurs
utopijny, jak i dystopijny sa ,,wyrazem gle-
boko ahistorycznego pogladu lokujacego
wladzg wylacznie w sferze technologicz-
nej” (tamze). Tymczasem umiejscowienie
sztucznej inteligencji w historii zagtady lub
zbawienia odwraca uwagg od zagadnien
zwigzanych z systemowymi sitami porzad-
ku neoliberalnego, politykami oszczgdno-
Sciowymi, nierownosciami rasowymi i wy-
zyskiem sily roboczej (por. tamze).
Crawford stara sie¢ zerwaé zastone
obowigzujacych narracji i pokazac¢ zniu-
ansowany obraz zwiazkow tej technologii
ze $rodowiskiem naturalnym, sposobami
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klasyfikacji czy prywatnymi korporacja-
mi. Nie ma w jej refleksji ani wielkiej na-
dziei na nowy, wspaniaty §wiat, ani stra-
chu przed nieuchronnym Armagedonem.
Niemniej to wlasnie precyzyjne wskazanie
na rodzaj relacji, jakie tworzy sztuczna
inteligencji w wielu réoznych wymiarach,
jest kluczowe dla otwarcia mozliwosci
spotecznego zarzadzania ta technologia.
Znajdujemy si¢ bowiem w takim punkcie
historii naszej cywilizacji, w ktorym jed-
nym z gldwnych wyzwan staje si¢ utozenie
relacji z tym, co mozna okresli¢ jako wiel-
ka maching algorytmiczna.

CO OZNACZA
SPOLECZNE ZARZADZANIE
SZTUCZNA INTELIGENCJA?

Przede wszystkim nalezy pamigta¢ —
o czym Crawford nieustannie przypomina
na kartach swojej ksiazki — ze sposob, w jaki
funkcjonuje sztuczna inteligencja, nie jest ani
nieunikniony, ani wyznaczony z gory i pod-
legly jedynie twardym, technicznym wymo-
gom. Przeciwnie: ,,Wizje Al nie powstajq
autonomicznie, leczsakonstruowane
[wyr6znienie — K.C.] na podstawie okreslo-
nych przekonan i perspektyw. Najwazniejsi
projektanci wspolczesnego atlasu stanowia
grupe niewielka 1 jednorodna” (s. 22). Py-
tanie wigc brzmi: czy chcemy, zeby pod-
stawowy system techniczny, ktory w coraz
wigkszym stopniu bedzie zaposredniczat na-
sze relacje ze $wiatem, byt skonstruowany
zgodnie z warto$ciami, ktore niekoniecznie
sa naszymi warto$ciami? I pytanie drugie:
na podstawie jakich warto$ci chcemy kon-
struowac Al?

JAK ROZUMIEC
SZTUCZNA INTELIGENCJE?

Sztuczna inteligencja jest pojgciem
parasolowym, zawierajacym w sobie takie

elementy, jak uczenie maszynowe, sieci
neuronowe, przetwarzanie j¢zyka natural-
nego, systemy eksportowe i inne. Ztozo-
nos$¢ pojecia sztucznej inteligencji dorow-
nuje ztozonosci spotecznych i kulturowych
efektow jej oddziatywania. Tradycyjne wy-
obrazenia o sztucznej inteligencji 1 jej
wplyww nanasze zycie utmdnlajquchwy—
cenie jej wieloaspektowosci 1 wpisanej
w nig ambiwalencji. Najchgtniej przy-
wotywane wyobrazenie — sztucznej in-
teligencja jako narzedzia — pomija naj-
wazniejszy aspekt jej funkcjonowania.
Sztuczna inteligencja nie jest neutralnym
narzedziem, lecz przesyconym wartoscia-
mi systemem, ktory zmienia niemal kazdy
aspekt naszego funkcjonowania.
Crawford, unikajac zuzytych analogii,
proponuje metaforg atlasu. Ciekawa jest
tradycja intelektualna, do ktérej odwoluje
si¢ australijska badaczka. O atlasie jako
probie opowiedzenia wszystkiego na nowo
pisal niemiecki historyk i teoretyk sztuki
Aby Warburg. W dwudziestowiecznej my-
$li humanistycznej Warburg, podobnie jak
Walter Benjamin czy Giorgio Agamben,
uznawany jest za mysliciela, ktory klu-
czowa rolg w poznawaniu rzeczywisto-
Sci przypisuje wyobrazni. Z tego wilasnie
wynika atrakcyjno$¢ propozycji Craw-
ford. Podstawowe zadanie, przed ktorym
obecnie stoimy, polega na przebudowaniu
naszej wyobrazni — pozbyciu si¢ naiwnej,
uproszczonej wizji sztucznej inteligencji
jest warunkiem wstgpnym do konstru-
owania lepszych relacji migdzy nami
a systemami technicznymi. Trzeba jednak
pamigtac, ze taka przebudowa wyobrazni
stanowi dzialanie zaré6wno o charakterze
intelektualnym, jak i estetycznym. Atlas
jako specyficzny sposob organizowania
wiedzy ten warunek spetnia. Crawford
pisze, ze atlas, lezac na granicy estetycz-
nego paradygmatu widzenia i epistemicz-
nego paradygmatu wiedzy, daje mozli-
wo$¢ ponownego odczytania $wiata (por.
s. 19). Dzigki przedstawionemu przez au-
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torke atlasowi zdajemy sobie sprawe, ze
tworzone przez przemyst Al mapy oraz
interpretacje $wiata nie sa obiektywnym
opisem rzeczywistosci. Chociaz Crawford
nie pisze tego wprost, wydaje sig, ze gtow-
nym wnioskiem wyptywajacym z lektury
Atlasu sztucznej inteligencji jest potrzeba
rysowania nowych map. Jakie miatyby to
by¢ mapy? Przede wszystkim uwzglednia-
jace zwiazek migdzy technologiami, ktore
tworzymy, a wyznawanymi przez nas war-
to$ciami. Nie chodzi tylko o to, ze technika
jest przesycona wartosciami, ale rowniez
0 to, ze warto$ci wyznaczaja kierunki roz-
woju technicznego?.

CO NIESIE ZE SOBA
SZTUCZNA INTELIGENCJA?

Oparcie sztucznej inteligencji na
matematyce sugeruje, ze systemy te do-
starczaja obiektywnego (nieskazonego
subiektywnym spojrzeniem czy partyku-
larnym interesem) ogladu $wiata. W rze-
czywisto$ci jest jednak zupelnie inacze;j.
Prace nad sztuczna inteligencja zostaty
zainicjowane przez tak zwany kompleks
militarny, co — jak podkresla Crawford —
wptyngto na bardzo glebokim poziomie
na forme, jakq przybiera sztuczna inteli-
gencja. ,,Priorytety wojskowe, takie jak
dowodzenie i kontrola, automatyzacja
1 obserwacja, istotnie wptynely na ksztalt
Al. Narzedzia i podejécia zawdzigczajace
swoje powstanie finansowaniu DARPA od-

2 Na temat nauki i techniki przesyconych
warto$ciami zob. A. Lekka-Kowalik,
Dlaczego nauka nie moze by¢ wolna od war-
tosci, ,,Roczniki Filozoficzne” 52(2004) nr 2,
S. 275-293; t a z, Odkrywanie aksjologicznego
wymiaru nauki, Wydawnictwo KUL, Lublin
2008; w kwestii roli warto$ci w wyznaczaniu kie-
runku rozwoju technologicznego zob. T.L ach,
Krytyczna teoria techniki Andrew Feenberga,
Wydawnictwo KUL, Lublin 2019.

cisnely pigtno na catej dziedzinie, w tym na
widzeniu komputerowym, thumaczeniu au-
tomatycznym i pojazdach autonomicznych.
[...] W ogolna logike sztucznej inteligencji
wpisany jest pewien typ myslenia klasy-
fikacyjnego — od zorientowanych wyraz-
nie na pole bitwy poje¢, takich jak obiekt,
strategia 1 wykrywanie nietypowej aktyw-
nosci, po subtelne kategorie wysokiego, sred-
niego i niskiego poziomu ryzyka” (s. 190n.).
Warto w tym miejscu przypomniec, ze
wczesne plany stworzenia ,,zaawansowa-
nej maszyny arytmetycznej przyszto$ci
zostaty przedstawione w 1945 roku przez
Vennevera Busha, ktory jako dyrektor
Biura Badan Naukowych i Rozwoju na-
dzorowat projekt Manhattan. Bush miat
wizj¢ nowego systemu kojarzenia danych,
dziatajacego z ogromna szybkoscia i sa-
modzielnie wybierajacego dane oraz ma-
nipulujacego nimi zgodnie z instrukcjami.
Tu pojawia si¢ podstawowe pytanie, ktore
stawia Crawford: czy narzedzia stuzace
kapitatowi, policji i wojsku nadaja sig tak-
ze do zmiany oblicza szkol, szpitali, miast
1 $rodowiska? Jesli rozumiemy sztuczna
inteligencje jako rodzaj neutralnego kal-
kulatora o powszechnym zastosowaniu,
to odpowiedz bedzie twierdzaca. Jednakze
dzigki takim humanistycznym formom na-
mystu nad technologia, jak spoteczne bada-
nia nad nauka i technologia (STS), ocena
technologii (ang. Technology Assessment)
czy filozofia techniki, dobrze zdajemy so-
bie sprawe z tego, ze systemy techniczne
sgq przesycone warto$ciami. Technolo-
gia powstaje w konkretnym kulturowym
kontekscie, ,,niesie” ze soba ten kontekst
1 w koncu przeobraza rzeczywisto$¢ zgod-
nie z okreslonymi warto§ciami. Problemy
Zwigzane z aranzowaniem nowej rzeczy-

3 Zob. V. B u s h, As We May Think,
The Atlantic, lipiec 1945, https:/theatlantic.
com/magazine/archive/1945/07/as-we-may-
think/303881/.
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wistosci spotecznej, w ktorej sztuczna in-
teligencja bedzie przenikata niemal kazdy
aspekt naszego zycia, nie sa zatem jedynie
techniczne. Chodzi raczej — jak zauwaza
Crawford — o uwolnienie si¢ od czaru po-
dejécia technokratycznego i zaprzggnigcia
do pracy wyobrazni w taki sposob, aby zo-
baczy¢ alternatywne rozwiazania.

Nie bgdziemy jednak w stanie doko-
naé tego wysitku wyobrazni tak dtugo, jak
dhugo o ksztalcie naszej technologii bedzie
decydowata waska i jednorodna grupa
0sob. Stad ksiazka Crawford ma dodatko-
wo wymiar, ktory umiejscawiajac czytel-
nika na styku polityki i technologii, zachg-
ca do wlaczenia si¢ do debaty o przysztym
ksztalcie sztucznej inteligencji. Trudno ten
aspekt przeceni¢, zwlaszcza w kontekscie
toczacych si¢ obecnie dyskusji dotycza-
cych prawnego regulowania technologii
opartych na sztucznej inteligencji®.

NIEBEZPIECZNIE UPROSZCZONA
WIZJA SZTUCZNEJ INTELIGENCJI

Jeden z podstawowych aspektow
ksiazki Crawford zwiazany jest z krytyka
tego, w jaki sposob skonstruowane jest
nasze potoczne wyobrazenie 0 sztucznej
inteligencji. Samo uzycie terminu ,,inteli-
gencja” na okreslenie wielkich modeli jg-
zykowych (ang. Large Language Models)
sugeruje, ze mamy do czynienia z syste-
mem myslacym tak samo jak czlowiek.
Tymczasem modele te — dzigki dostgpo-
wi do ogromnych ilosci tekstow — ucza
si¢ prawdopodobienstwa wystgpowania

* Por. Raport: Analiza zwiqzku Aktu
w sprawie sztucznej inteligencji z wybranymi
obowiqzujqcymi i projektowanymi regulacjami
prawnymi, Serwis Rzeczypospolitej Polskiej,
https://www.gov.pl/web/ai/raport-analiza-zwiaz-
ku-aktu-w-sprawie-sztucznej-inteligencji-z-
wybranymi -obowiazujacymi-i-projektowanymi-
regulacjami-prawnymi.

kolejnych stéw. Sztuczna inteligencja
nie rozumie wygenerowanych przez sie-
bie tekstow. Niemniej od samego poczat-
ku prac nad nia, jak pokazuje Crawford,
istniato przekonanie, ze nie ma wielkich
réznic migdzy sposobami myslenia ludzi
1 maszyn. W podsumowaniu przetomo-
wej konferencji ,,Zarzadzanie a komputer
przysztosci”, ktora odbyta si¢ w roku 1961
i dotyczyta sztucznej inteligencji, John
McCarthy zauwazyl, ze réznice migdzy
ludzkimi zadaniami a zadaniami maszyn
sa pozorne. ,,Po prostu niektore ludzkie za-
dania sa skomplikowane — pisze Crawford,
streszczajac wystapienie McCarthy’ego —
dlatego sformalizowanie i rozwiazanie ich
przez maszyny musi zaja¢ wigcej czasu”
(s. 15). Wedhug badaczki takie przekonanie
bierze si¢ z uznania pewnych filozoficz-
nych zalozen za nieproblematyczny punkt
wyijscia. Chodzi o dualizm kartezjanski,
ktory radykalnie oddziela res cogitans od
wszelkich zwiazkow z materialno$cia. Na
tym dualizmie oparty jest szereg przeko-
nan, ktore sumarycznie sktadaja si¢ na po-
toczne wyobrazenie o sposobie funkcjono-
wania sztucznej inteligencji. Trzeba jednak
zauwazy¢, ze z perspektywy obecnego sta-
nu wiedzy, ktorego dostarcza na przyktad
neuronauka, wizja mézgu odseparowanego
od zwiazkéw z cielesnoscia czy z nasza
aktywnoS$cia w srodowisku jest problema-
tyczna. Podobnie jest z systemami sztucz-
nej inteligencji. Rozpatrywanie ich w ode-
rwaniu od stosunkow wiadzy, ekonomii
czy zasobOw naturalnych stanowi niebez-
pieczne uproszczenie, ktore uniemozliwia
dostrzezenie realnych kosztow zwiazanych
z globalna ekspansja tej technologii.
Drugie zatozenie, ktore przenikngto do
potocznych wyobrazen, mowi, ze sztucz-
na inteligencja mysli lepiej niz ludzie. Za-
zwyczaj sadzimy, ze jest ona systemem,
ktory w swych gtéwnych aspektach, takich
jak racjonalnos¢, niezawodnos$¢ czy szyb-
ko$¢ podejmowania decyzji, przewyzsza
(lub przewyzszy w najblizszej przyszio-
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$ci) poziom, jaki moglby osiagna¢ ludz-
ki ekspert. Taka nadzieja usprawiedliwia
inwestowanie czasu, energii i zasobow
w rozwijanie tych systemow. Majac wizjg
swietlanej przysztosci (realizowanej dzig-
ki Al) przed oczami, rownocze$nie udaje-
my, ze nie widzimy negatywnych konse-
kwencji funkcjonowania tych systemow.
Problemy zwiazane ze srodowiskiem na-
turalnym, spoteczenstwem, nasza praca,
a takze nadzorem i nieustanng kontrola
nad naszymi zachowaniami to tylko kosz-
ty, ktore jestesmy sktonni zaptaci¢, zeby
stworzy¢ lepszy, oparty na systemach Al
$wiat. W takiej logice dziatania cel uswig-
ca $rodki. Problem jednak polega na tym,
Ze obietnice, ktore sktada postep technolo-
giczny — jak wskazuja liczne juz badania
prowadzone w ramach studiéw nad nauka
i technologia, filozofii techniki czy oceny
technologii — sa niemozliwe do spelnienia.
Rozw¢j technologiczny obarczony jest tak
zwanymi niezamierzonymi konsekwencja-
mi. Innowacje nauki i techniki, rozwiazu-
jac jedne problemy, tworza kolejne, czgsto
duzo trudniejsze i bardziej ztozone od tych
pierwotnych. Czytajac analizy Crawford,
ma si¢ wrazenie, ze maska sztucznej inte-
ligencji opadta i ukazato sig jej prawdziwe
oblicze — ,,zasobozernego” i pasozytujace-
go na naszych prywatnych danych syste-
mu, ktoérego beneficjentami sa nieliczni,
koszty natomiast ponosza wszyscy.

STRUKTURA ,,ATLASU
SZTUCZNEJ INTELIGENCII”

Ksiazka Crawford sktada si¢ z szesciu
rozdzialow, z ktorych kazdy jest poswig-
cony innemu aspektowi funkcjonowania
sztucznej inteligencji. Rozdziaty traktuja
kolejno o materialno$ci sztucznej inteli-
gencji (rozdz. ,,Ziemia”); o jej wptywie
na sposob organizowania (czytaj: nadzo-
ru) pracy w wielkich korporacjach (rozdz.
,Praca”); o tym, w jaki sposob sporzadza-

ne sa wielkie zbiory treningowe danych
i dlaczego sa one jedynie ,.krucha wersja
prawdy fundamentalnej” (s. 105) (rozdz.
»Dane”); o tym, na czym polega wiadza
definiowania ,,0soby” (rozdz. ,,Klasyfika-
cje”); o wykrywaniu emocji przez systemy
glebokiego uczenia maszynowego (rozdz.
»Afekty”) czy o wladzy panstwowej, ktora
deleguje swoje najwazniejsze funkcje pry-
watnym firmom informatycznym (rozdz.
,Panstwo”). Kazdy rozdziat jest dobrze
udokumentowany zaréwno materialami
zrodtowymi, jak i1 analizami naukowymi,
badajacymi sztuczna inteligencj¢ z per-
spektywy roznych nauk. Ukazuje to zatem
wszechstronny i wiarygodny obraz efek-
tow oddziatywania sztucznej inteligencji.
Jest to o tyle istotne, ze w sferze publicznej
wciaz §cieraja si¢ skrajnie odmienne narra-
cje dotyczace algorytmizacji naszego $wia-
ta — od pesymizmu Shoshanny Zuboff do
technooptymizmu Marca Andreessena’.
Rozdziat ,,Ziemia” Crawford poswig-
ca wydobyciu metali rzadkich niezbed-
nych do funkcjonowania infrastruktury
obliczeniowej. Pokazuje czytelnikowi
»panoramiczny oglad ekstrakcji oblicze-
niowej w skali planetarnej” (s. 38). Ra-
zem z autorka zwiedzamy kluczowe dla
funkcjonowania systemow sztucznej inte-
ligencji miejsca: litowe jezioro Silver Peak
w Nevadzie; wypetione trujacymi odpa-
dami martwe jezioro w Batou w Chinach;
gigantyczne centra danych rozsiane po ca-
tym $wiecie; afrykanskie panstwa, w kto-
rych trwa niekonczaca si¢ wojna o metale
rzadkie. W tych miejscach ujawnia sig lo-
gika ekstrakeji, dla ktorej ttem jest wojna,
zanieczyszczenia, wymieranie i wyczer-
pywanie si¢ zasobow (por. s. 38).

5 Zob. Sh. Zub o ff, The Age of Surveil-
lance Capitalism, Public Affairs, New York 2019;
M. Andreessen, The Techno-Optimist Ma-
nifesto, Andreessen Horowitz Blog, https:/al6z.
com/the-techno-optimist-manifesto/.
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Autorka zwraca uwagg czytelnika na
to, ze wybor miejsc na centra danych —
z dala od ludzkich oczu — oraz retoryka
(na przyktad termin ,,chmura”) sugeruja,
iz mamy do czynienia z bytem abstrak-
cyjnym, efemerycznym; tymczasem sa to
systemy na wskro$ materialne, oddziaty-
wujace na srodowisko i klimat w sposob,
ktorego jeszcze w petni nie umiemy roz-
pozna¢ ani wyjasnic (por. s. 54).

W rozdziale ,,Afekty” Crawford opi-
suje dziatanie przemystu opartego na no-
wym rodzaju zasoboéw: emocjach ludzkich
odczytywanych przez systemy sztucznej
inteligencji na podstawie twarzy Przy
czym od razu trzeba zauwazy¢, ze twier-
dzenie, iz w ten sposob mozna jednoznacz-
nie ustali¢ wewngetrzne stany emocjonalne,
opiera si¢ na niepewnych $wiadectwach
naukowych. W przytoczonym przez autor-
ke przekrojowym badaniu stwierdzono, ze
,»hie istnieja wiarygodne dowody na to, ze
mozna niezawodnie odczytac stan emocjo-
nalny z twarzy osoby” (s. 158). Mimo tego
jestesmy obecnie Swiadkami rozwoju nie-
zwykle lukratywnego przemys%u »odczy-
tywania emocji” — pojawiaja sm; start-upy,
ktore wykorzystuja rozpoznanie emocji do
analizy rozmow kwalifikacyjnych z kan-
dydatami, ulepszania marketingu, mie-
rzenia zaangazowania publiczno$ci czy
»Wykrywania” potencjalnych terrorystow
w miejscach uzytecznosci publiczne;.

Fakt, ze mimo krytyki srodowisk na-
ukowych (wskazujacej migdzy innymi na
brak konsensusu naukowego i btedy meto-
dologiczne) nie Zrezygnowano z systemu
do rozpoznawania emocji za pomocg Al,
Crawford thumaczy zainteresowaniem ta
technologia ze strony wojska, policji i firm
szukajacych nowych zrodet zysku. To nie
pragnienie ,,ulepszania naszego sposobu
zycia i bycia”® (tak mozemy przeczytacé
w Manifescie technooptymistycznym) na-

¢ Andreessen,dz cyt. (ttum. fragm.
-B.K).

pedza rozwoj nowych narzedzi, lecz ra-
czej konkretne interesy zwiazane z wladza
i zyskiem ksztattuja nasz technologicznie
zapo$redniczony $wiat.

W rozdziale ,,Panstwo” Crawford po-
kazuje, w jaki sposob przemyst Al prze-
obraza sposob funkcjonowania panstwa.
Czes¢ tradycyjnych domen jego oddzia-
tywania, takich jak egzekwowanie prawa,
kontrola granic, inwigilacja czy dostep do
$wiadczen publicznych, jest przekazywana
podmiotom prywatnym, dla ktérych regu-
lacje prawne sg duzo mniej restrykcyjne niz
dla organow panstwa. Dobrym przyktadem
jest dziatalno$¢ firmy Vigilant Solution,
ktora dzigki tysiacom kamer rozmieszczo-
nych w wielu miastach USA sczytuje nu-
mer rejestracyjny kazdego przejezdzajace-
go samochodu, tworzac gigantyczna bazg
danych. Tak pozyskane informacje Vigilant
moze sprzedawac policji, prywatnym de-
tektywom, bankom, firmom ubezpiecze-
niowym 1 innym podmiotom (por. s. 204).
Ponadto Vigilant jako podmiot prywatny
moze zbiera¢ dane w tak zwanych lokali-
zacjach wrazliwych, czyli w poblizu szkot,
kosciotow czy miejsc, gdzie odbywaja si¢
protesty, a naste¢pnie sprzedawac te infor-
macje Urzedowi Imigracyjnemu i Celne-
mu, ktéry sam nie mogtby ich pozyskiwac.
Majac to na uwadze, Crawford pisze, Zze na
naszych oczach tworzy si¢ nowy system,
w ktorym nastepuje prywatyzacja inwigila-
cji publicznej i zacieraja si¢ granice migdzy
prywatnymi kontrahentami a podmiotami
panstwowymi. Skutkiem tego jest funkcjo-
nowanie nieprzejrzystych form zbierania
danych, ktore omijaja tradycyjne ustawo-
dawstwo dotyczace ochrony prywatnosci.

Podobna strategi¢ stosuje rzad amery-
kanski we wspolpracy migdzy firmami in-
formatycznymi i swoim sektorem militar-
nym. Crawford wyjasnia, Ze departament
obrony ptaci firmom informatycznym za
analizy danych wojskowych zebranych
przez satelity i drony bojowe w miejscach,
gdzie nie maja zastosowania amerykanskie
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przepisy dotyczace ochrony prywatnosci.
Dzigki temu nie dochodzi do formalnego
naruszenia konstytucyjnych gwarancji
w dziedzinie prywatnosci (por. s. 195).
W rzeczywistosci jednak skutek jest taki,
ze amerykanski rzad dysponuje analizami
danych, ktérych nie powinien miec.
Crawford podkresla, ze jednym
z gtéwnych aspektow takich dziatan sa
trudno$ci w ustaleniu, kto jest odpowie-
dzialny za okreslone czyny. Panstwo moze
przenosi¢ odpowiedzialno$¢ na firmy in-
formatyczne, one natomiast moga prze-
konywaé, ze jedynie wykonuja zlecenia
panstwowe. ,,Panstwa — pisze autorka —
umawiaja si¢ z firmami informatycznymi,
ktérych nie kontroluja, ani nawet w pel-
ni nie rozumieja, a te przejmuja funkcje
panstwowe i pozapanstwowe” (s. 213). Na
marginesie warto zauwazy¢, ze w odbiorze
spotecznym tego rodzaju systemowy brak
transparentno$ci moze by¢ paliwem dla
réznego rodzaju teorii spiskowych, kto-
rych rozprzestrzenianie si¢ ma negatyw-
ne skutki dla systemu demokratycznego
— niepelna przejrzystos¢ mechanizmow
sprawowania wladzy w narracjach spi-
skowych thumaczona jest w kategoriach
iluzorycznosci demokracji i sugeruje
wyzszos$¢ rzadow silnej reki nad wiadza
Iudu. Opowiesci tego rodzaju sa wytwa-
rzane i naglasniane przez rezimy autory-
tarne i stuza ostabianiu wiary w warto$ci
zachodnie, takie jak suwerennos$¢ narodu
czy pluralizm’. Wymog transparentnosci
funkcjonowania panstwa ma wigc obecnie
charakter nie tylko etyczny, ale i praktyczny
— przejrzystos¢ dziatania wiadzy (na przy-
ktad sposobu, w jaki pozyskiwane sg dane
czy wspolpracy z biznesem) w dobie kampa-

7 Zob. Th. R i d, Wojna informacyjna,
thum. F. Tryl, Wydawnictwo Bellona, Warsza-
wa 2020.

nii dezinformacyjnych atakujacych system
demokratyczny jest warunkiem koniecznym
utrzymania porzadku, na ktorym opieraja si¢
spoteczenstwa liberalnej demokracji.

ZDJAC TECHNOKRATYCZNY CZAR

Gtowna mysl Atlasu sztucznej inteli-
gencji mozna uja¢ w nastgpujacy sposob:
gwaltowny rozwdj systemow sztucznej in-
teligencji wymaga nowego — bardziej hu-
manistycznego — spojrzenia na nasze $rodo-
wisko techniczne. Dostrzeganie wytacznie
inzynieryjnych aspektow funkcjonowania
tych systeméw sprawia, ze stajemy si¢
slepi na ich spoteczne konsekwencje. Dla
humanistow badajacych technologi¢ teza
taka nie jest niczym nowym. Co najmniej
od lat sze$¢dziesiatych dwudziestego wie-
ku liczni autorzy podkreslali koniecznos¢
spojrzenia na technologi¢ w szerokim kon-
tekscie spoteczenstwa i kultury. Dopiero te-
raz jednak — wraz z upowszechnieniem si¢
wielkich modeli jezykowych (LLM-6w) —
zdjecie technokratycznego czaru (s. 233)
(sformutowanie, ktore Crawford przejmuje
od Achille’a Mbembe) staje si¢ pilna ko-
niecznos$cig, ktora nie dotyczy juz tylko
ekspertow zatrudnionych na wyzszych
uczelniach. Wedlug Crawford znajduje-
my si¢ w momencie przetomowym, kiedy
sztuczna inteligencja zaczyna zmieniaé
niemal kazdy aspekt naszego zycia, dlatego
refleksje nad konsekwencjami jej zastoso-
wan powinni podja¢ nie tylko specjalisci,
ale takze szerokie kregi spoteczne.

Kontakt: Katedra Stosowanych Nauk Spo-
tecznych, Politechnika Slaska, ul. Roo-
sevelta 26-28, 41-800 Zabrze, e-mail:
bartlomiej.konosala@polsl.pl (Barttomiej
Knosala)

Nkcieslik@gmail.com (Norbert Cieslik)
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OD NARRACIJI DO STORYSELLINGU

Byung-Chul Han to jeden z najbardziej
wptywowych filozofow wspotczesnych,
specjalizujacy si¢ w badaniu skutkow cy-
fryzacji, globalizacji i neoliberalizmu dla
spoteczenstwa i kultury. Jego prace, znane
z doglebnych analiz i interdyscyplinarnego
podejécia do problemow, zajety wazne
miejsce w dyskusji akademickiej. W ksiaz-
ce,, Kryzys narracji” i inne eseje' mysliciel
kontynuuje badanie kluczowych dla $wia-
ta nowoczesnego tematow, takich jak roz-
pad tradycyjnych form komunikacji, zmia-
na tozsamosci zbiorowej oraz utrata za-
korzenienia sensu zycia i wspolnoty.
Omawiana publikacja sktada si¢ z trzech
esejow. Pierwszy z nich, W cyfrowym roju
(Im Schwarm), pochodzacy z roku 2013,
dotyczy przemian zycia publicznego
w epoce medidw cyfrowych i1 narodzin
nowych form wtadzy opartych na danych
oraz algorytmach (zob. s. 7-71). W drugim,
nowszym, z roku 2021, Infokracja. Rewo-
lucja cyfrowa i kryzys demokracji (Info-
kratie. Digitalisierung und die Krise der
Demokratie) autor analizuje skutki cy-
frowej transformacji dla systemoéw poli-

"Mgr Henadz Zhylevich — Wydziat Filozo-
fii, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Paw-
ta IT; e-mail: hockney2024@gmail.com, ORCID
0009-0006-6914-0847.

' Byung-Chul H a n, , Kryzys narracji”’
i inne eseje, thum. Rafat Pokrywka, Wydaw-
nictwo Krytyki Politycznej, Warszawa 2024,
ss. 200.

tycznych, pokazujac, jak logika danych
i algorytmow prowadzi do erozji demo-
kracji przedstawicielskiej (zob. s. 73-131).
W trzecim, tytulowym eseju Kryzys
narracji (Die Krise der Narration) po-
dejmuje problem zaniku opowiesci jako
formy konstytuujacej wspolnote i sens
ludzkiego doswiadczenia (zob. s. 133-199).
Teksty te taczy refleksja nad konsekwen-
cjami neoliberalizmu i cyfryzacji dla kon-
dycji cztowieka, w kazdym z nich jednak
rozwijany jest inny aspekt tego zagadnie-
nia: w pierwszym zaprezentowany zostat
namyst nad logika komunikacji i mecha-
nizmami psychopolityki, w drugim — nad
erozja demokracji pod wptywem transfor-
macji cyfrowej, w trzecim — kwestie prze-
miany temporalno$ci, pamigci i wspolnoty
w $wiecie zdominowanym przez informa-
cje 1 storytelling.

W eseju z roku 2013 autor postuguje
sig sugestywnym pojeciem,,spoleczenstwa
roju” (s. 18), przeciwstawiajac t¢ zbioro-
wos¢ tradycyjnym formom wspolnoty.
Han przywotuje koncepcj¢ Gustave’a Le
Bona?, wskazuje jednak, ze cyfrowy roj
r6zni si¢ od wizji thumu przedstawionej
przez francuskiego autora pod koniec
dziewigtnastego wieku, pozbawiony jest
bowiem wspdlnego glosu, wewngtrznej
spojnosci oraz zdolno$ci tworzenia trwa-

2 Por. G. L e B o n, Psychologia tlumu,
ttum. Z. Poznanski, Vis-a-Vis Etiuda, Warszawa
2023, s. 26.
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tych wigzi. Uczestnicy tej nowej formy
zbiorowosci dziataja synchronicznie, ale
nie buduja wspolnoty — komunikuja si¢
btyskawicznie, powierzchownie i bezre-
fleksyjnie. ,,Cyfrowy rdj nie jest juz thu-
mem, cho¢by dlatego, ze brakuje mu du-
szy, jest bez ducha” (tamze). W odréznie-
niu od thumu w ujeciu Le Bona cyfrowy
r6j nie wyraza si¢ jako glos. Charaktery-
styczne dla mediow cyfrowych zjawisko
skumulowanego, lecz rozproszonego obu-
rzenia Han okresla terminem ,,shitstorm”.
Shitstorm nie prowadzi — jak tradycyjne
formy protestu—do dziatania ani nie ksztat-
tuje wspolnoty, jest raczej bezglosnym
wybuchem gniewu, ktéry szybko znika,
nie zostawiajac trwatego $ladu. Ponie-
waz pozostaje bez jednoczacego glosu,
postrzegany jest jako hatas (por. s. 19).
Zdaniem Hana shitstorm stanowi symptom
rozpadania si¢ narracyjnej i politycznej
ciagtosci komunikacji.

W kolejnych fragmentach eseju Han
ukazuje transformacje¢ cztowieka nowo-
czesnego od zakorzenionego w ziemi
,»chtopa” (s. 39) — nawiazuje tu do filo-
zofii Martina Heideggera — po ,towcg”
(s. 42) — tu za$ przywotuje koncepcje Vi-
Iéma Flussera — postawe typowa dla pod-
miotu neoliberalnego. W tych analizach
wyraznie pobrzmiewaja inspiracje mysla
Friedricha Nietzschego oraz Michela Fo-
ucaulta. Czlowiek staje si¢ nieustannym
zadaniem dla samego siebie, wciaz musi
si¢ sam definiowac, optymalizowac i za-
rzadzac¢ soba jak kapitatem.

W omawianym teksécie pojawiajq si¢
réwniez odniesienia do pogladéw Carla
Schmitta, ktorego koncepcja ,,nomosu
ziemi” (s. 49) shuzy Hanowi do zobrazo-
wania utraty zakorzenienia w przestrzeni.
Cyfrowy $wiat, pozbawiony blisko$ci
i dali, zamienia si¢ w przestrzen upiorow
— oderwanych od rzeczywistosci, samore-
ferencyjnych obrazow. Piszac o nadmia-
rze informacji, Han przywotuje diagnoze¢
Waltera Benjamina, wskazujaca na utratg

aury przedmiotow oraz zanik autentyczne-
go doswiadczenia.

W dalszej czg$ci eseju Han koncentru-
je si¢ na przemianie podmiotowos$ci w wa-
runkach cyfrowego kapitalizmu. Opisuje,
w jaki sposob obywatel — uczestnik sfery
publicznej i zycia politycznego—przeksztat-
ca si¢ w konsumenta i producenta wlasnego
wizerunku. W kulturze permanentnej wi-
docznosci kazda aktywno$¢ potencjalnie
zostaje udokumentowana i wystawiona na
oceng. Autor mowi o zjawisku ,,totalnej do-
kumentacji zycia” (s. 65), niszczacej gra-
nice prywatnosci i przeksztatcajacej zycie
w projekt, ktorym nalezy zarzadzacé.

W koncowej za$ cz¢sci eseju Han roz-
wija koncepcje psychopolityki jako nowe;j
formy wladzy w epoce cyfrowego kapita-
lizmu. W przeciwienstwie do biowtadzy
ujeciu Michela Foucaulta, ingerujacej
w sfer¢ cielesna i procesy biologiczne
czlowieka, psychowtadza przenika do jego
emocji, mys$li i motywacji. Wtadza ta nie
opiera si¢ na stosowaniu przymust, lecz na
dobrowolnym poddaniu si¢ logice samo-
doskonalenia i samowyzysku — podmiot
sam monitoruje i optymalizuje wlasne zy-
cie. Ten mechanizm czyni spoteczenstwo
pozornie wolnym, a w rzeczywistosci gle-
boko kontrolowanym — od wewnatrz.

Drugi esej przedstawia dokonana przez
Hana diagnoz¢ przemian polityki w epoce
cyfrowej. Autor juz na poczatku konstatu-
je: ,,Digitalizacja naszego $rodowiska zy-
ciowego napiera z niepowstrzymana sita.
[...] Demokracja wyrodnieje w infokra-
cje” (s. 85). W tym ujeciu komunikacja
cyfrowa, podporzadkowana logice danych
i algorytmow, nie sprzyja deliberacji, lecz
prowadzi do erozji fundamentow demo-
kracji przedstawicielskie;j.

Han analizuje takze rolg psychometrii
1 manipulacji danymi, przywotujac przy-
ktad Cambridge Analytica: ,,Napg¢dzana
danymi podkopuje proces demokratyczny,
ktory zaktada autonomig i wolnos¢ woli”
(s. 93). W ten sposob polityka cyfrowa sta-
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je sie wladza oparta na precyzyjnym pro-
filowaniu zachowan, a nie na racjonalnym
sporze i wymianie argumentow.

Kolejny fragment eseju Han poswig-
ca dataizmowi, ktory przeciwstawia ra-
cjonalnosci komunikacyjnej. Zauwaza, ze
,»W datatystycznym obrazie §wiata nie ma
miejsca dla racjonalnie dziatajacej jednost-
ki, ktora chce by¢ uznana za istotna i broni
swej istotnosci przy uzyciu odpowiednich
argumentow” (s. 110). W wizji tej racjo-
nalno$¢ cyfrowa nie rodzi si¢ w dialogu,
lecz w przetwarzaniu danych: ,,w procesie
kopania danych (data mining) przy uzyciu
technologii big data i sztucznej inteligen-
¢ji znajduje si¢ optymalne rozwiazania
dla probleméw i konfliktow wspdlnoty
rozumianej jako przewidywalny system
spoteczny” (tamze). Han interpretuje to
jako symptom kryzysu demokracji: pod-
miot zostaje zastapiony przez algorytm,
a miejsce dyskursu zajmuje kalkulacja,
ktéra obiecuje efektywnos¢, lecz elimi-
nuje mozliwo$¢ argumentacyjnej obrony
wilasnej autonomii.

Han sigga tu do mysli Jeana-Jacquesa
Rousseau i jego koncepcji woli powszech-
nej, aby pokazac, jak dataizm przejmuje
dawne kategorie polityczne. Rousseau
twierdzil, ze ustalanie woli powszechne;j
powinno odbywac si¢ ,,bez komunikacji”
(s. 112), gdyz kazda wymiana zdan znie-
ksztatca jej obraz. Han zauwaza, ze prze-
tozona na jezyk dataizmu teza Rousseau
brzmi: im wigcej roznorodnych danych
zgromadzimy, tym blizsza prawdy bedzie
wola powszechna wyliczona na podsta-
wie big data (por. s. 113). W ten sposob
cyfrowa racjonalnos¢ opiera si¢ nie na ar-
gumentacji i dyskursie, lecz na kalkulacji
algorytmicznej, ktora eliminuje indywidu-
alny glos obywatela.

Zwienczeniem eseju jest refleksja nad
losem prawdy w epoce cyfrowej. Han sig-
ga po metafore ,,cyfrowej jaskini”(s. 130),
swiadomie nawiazujac do platonskiego
obrazu wigzniow przykutych do $ciany.

Podczas gdy w alegorii Platona jaskinia
byla przestrzenia ztudzenia, z ktdrej moz-
na bylo wydostac¢ si¢ ku $§wiattu prawdy,
cyfrowa jaskinia nie pozostawia juz wyj-
$cia — zanurzeni w strumieniu informacji
tracimy kontakt ze $wiatem i zdolnos¢
odrézniania prawdy od pozoru. Kontury
bycia ulegaja zatarciu, a miejsce refleksji
zajmuje nieustanny szum danych. Han
podkresla, ze prawda, ktora miata zapew-
nia¢ wspoélnocie oparcie i orientacjg, zo-
staje wyparta przez ulotnos$¢ cyfrowych
przekazow. Esej konczy si¢ pesymistyczna
konstatacja: infokracja nie tylko degraduje
deliberacje demokratyczna, ale takze pod-
waza fundament, na ktorym wspierala si¢
kultura Zachodu — wiarg w prawde jako
stabilny punkt odniesienia.

W zamykajacym tom eseju Kryzys
narracji Han porusza aktualne problemy
kultury wspotczesnej, zwiazane z wply-
wem, jaki wywiera na nia cyfryzacja,
globalizacja i neoliberalizm. Autor szcze-
gotowo analizuje, jak tradycyjne narracje,
ktorych funkcja przez wieki byto przeka-
zywanie wartosci i ksztattowanie tozsamo-
sci zbiorowej, przeksztalcaja si¢ w uprosz-
czone historie ,,komercyjne”. Narracje te
pozbawione sa glebi i nie niosa juz w sobie
znaczenia, poniewaz zostaty calkowicie
podporzadkowane interesom rynkowym.
W dawnych czasach opowiesci zakotwi-
czaly cztowieka w $wiecie: zapewniaty
mu poczucie sensu, orientacj¢ i tozsa-
mos$¢ wspdlnotowa. Mozna powiedziec,
ze zycie bylo wowczas opowiadaniem
- egzystencja czlowieka uktadata si¢ bo-
wiem w narraCJ ¢, ktora spajala przesztosé,
terazniejszos$¢ i przyszlosc a tym samym
tworzyla poczucie ciaglosci i zadomo-
wienia w §wiecie (por. s. 135). Dzisiejsze
»storytellingi” — czyli opowiesci konstru-
owane na potrzeby komunikacji i marke-
tingu — nie shuza juz owemu zakotwicze-
niu, lecz redukuja histori¢ do narzedzia
sprzedazy (ang. storyselling). W efekcie
zanikaja wigzi migdzypokoleniowe: skoro
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nie ma wspolnych opowiesci, ktore spajaja
pamigé zbiorowa, to dos§wiadczenie star-
szych pokolen nie jest juz przekazywane
mtodszym, a wspolnota traci narracyjne
fundamenty (por. s. 139). Tym samym
niszczone sa wigzi migdzypokoleniowe,
a pamig¢ zbiorowa traci znaczenie, co ma
negatywny wptyw na struktury spoleczne
1 kulturowe.

W roku 2009 Han wyrazit ubolewanie
z powodu utraty przez wspolczesne spo-
teczenstwa umiejetnosci powolnej kon-
templacji, mozliwosci ,,glebokiej nudy™,
a generalnie — kryzysu temporalnego. Mia-
nem ,.kryzysu temporalnego” okresla on
rozpad do$wiadczenia czasu jako trwania
i ciagtosci. Dawniej czas obejmowat prze-
sztos¢, terazniejszo$¢ i przysztos¢ w sposob
linearny i rytmiczny, co nadawato zyciu
zakorzenienie i orientacjg. Wspotczesnos¢
natomiast przeksztalca czas w ciag poje-
dynczych momentow, pozbawionych po-
wiazan i struktury narracyjnej*.

W omawianej tu ksiazce, opisujac
sposob, w jaki technologie cyfrowe frag-
mentaryzuja postrzeganie czasu, Han po-
stuguje si¢ kategoria ,,czasu atomowego”
(s. 91). Przesztos¢ 1 przyszto§¢ traca
swoje znaczenie, ustgpujac miejsca teraz-
niejszosci, postrzeganej jako zbidr roz-
proszonych momentow. Media spotecz-
nosciowe, ktore tworza iluzjg stalej inter-
akcji, zastgpuja glebokie wigzi miedzyludz-
kie powierzchowna wymiana informacji.
Han zauwaza, ze proces ten nie tylko niszczy
mozliwo$¢ tworzenia spdjnych narracji, niez-
bednych do zrozumienia ludzkich doswiad-
czen, ale rowniez zubaza wewngtrzny
swiat cztowieka, pozbawiajac go glebokiej
refleksji. Stwierdza tez, ze postrzegamy
rzeczywisto$¢ niemal wylacznie poprzez
ekran cyfrowy. ,,Szok ustepuje przed laj-

’B.-C. Han, Duft der Zeit: Ein philosophi-
scher Essay zur Kunst des Verweilens, Trans-
cript Verlag, Bielefeld 2009, s. 81.

4Por. tamze, s. 55.

kiem” (s. 178n.) — lajk staje si¢ figura
logiki cyfrowej pozytywnosci, ktora filo-
zof ten analizowal juz we wcze$niej-
szych esejach. Oznacza ona zanikanie
negatywnosci — krytyki, bolu, sprzeciwu —
na rzecz nieustannej afirmacji. W §wiecie
zdominowanym przez lajki komunikacja
redukuje si¢ do powierzchownej aprobaty,
arefleksja 1 dystans zostaja wyparte przez
natychmiastowe reakcje emocjonalne.
Tym samym pozytywnos$¢ pelni funkcje
dyscyplinujaca: narzuca wzorzec wiecz-
nego zadowolenia i eliminuje mozliwos¢
do-$wiadczenia inno$ci czy cierpienia,
ktore wedlug Hana stanowia warunek
glebi ludzkiej egzystencji.

Zdaniem autora ksiazki neoliberalizm
odgrywa kluczowa rolg w komercjalizacji
narracji. Han opisuje proces przeksztatca-
nia opowiesci w towar; ma ona stuzy¢ wy-
facznie celom marketingowym. W tym
systemie narracje traca zdolnos$¢ przeka-
zywania warto$ci kulturowych 1 refleks;ji
nad do$wiadczeniami. Staja si¢ narzg-
dziem utrzymywania uwagi odbiorcy i ma-
nipulowania nim. Aby podkresli¢ komer-
cyjny charakter tego procesu, Han po-
stuguje si¢ wspomnianym juz terminem
»storyselling” (s. 138), oznaczajacym wy-
korzystywanie opowiesci do zwigkszenia
sprzedazy towarow; wspoélczesny sto-
ry-telling prowadzi do indywidualizacji
i dezintegracji spoteczenstwa. Narracje,
ktore wezesniej taczyty pokolenia i sta-no-
wily podstawe ich zbiorowej tozsamosci,
obecnie wywotuja jedynie chwilowe emo-
cje i reakcje konsumpceyjne. Storytelling,
ktory w warunkach wspotczesnego kapi-
talizmu stat si¢ przede wszystkim narzg-
dziem marketingu i zarzadzania emocjami,
stanowi w ujeciu Hana najbardziej wyra-
zisty przyktad komodyfikacji narracyjno-
$ci. To wtasnie w tym sensie filozof pisze:
»Stories sell. Storytelling to storyselling”
(s. 137). W tradycyjnym ujgciu storytelling
mogt wszakze pehni¢ funkcje pozytywne
— edukacyjne, kulturotworcze, wspolno-
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towe — jako sposob przekazywania pa-
migcei 1 wartosci. Han wskazuje jednak na
jego wspotczesna, zdegenerowana forme,
w ktorej narracje zostaja podporzadkowa-
ne logice rynku i zysku.

Han poswigca wiele uwagi psycholo-
gicznym i spotecznym skutkom dokonuja-
cych si¢ wspotczesnie zmian. Podkresla,
ze utrata glebokich narracji prowadzaca do
kryzysu tozsamosci, utraty sensu zycia
1 poczucia przynaleznosci, poteguje takie
problemy, jak depresja i Igk, zwtaszcza
w warunkach ciaglej presji, by osiagac suk-
cesy. Han wskazuje, jak neoliberalna ideo-
logia przeksztatca cztowieka w ,,przedsig-
biorcg samego siebie” (s. 192), podkresla-
jac, ze prowadzi to do samozatrudnienia
1 wzmocnienia izolacji. Ludzie pozostawie-
ni samym sobie wobec wymagan produk-
tywnosci i sukcesu traca zdolnos¢ do gigbo-
kiej refleksji nad soba i swoimi przezy
ciami.

W odniesieni do analizowanej epoki
Han, ogolnie rzecz biorac, postuguje si¢
okresleniem ,,spoteczenstwo pdznej nowo-
czesnosci” (s. 193) —to pojgcie ugruntowa-
ne w literaturze socjologicznej i filozoficz-
nej, opozycyjne wobec postmo-dernizmu.
Uzywa takze innych okreslen, takich
jak ,kapitalizm informacyjny” (s. 76),
»spoteczenstwo informacyjne” (s. 65) czy
»Spoteczenstwo oburzenia” (s. 15). Wszys-
tkie te terminy odnosi do ogdlnego kryzy-
su narracyjnego. Kryzys narracji zawiera
gleboka analize tego problemu, taczaca
podejscia filozofii, socjologii, kulturo-
znawstwa 1 psychologii. Han wskazuje,
ze tradycyjne opowiesci budowaty wspol-
not¢ oparta na trwatych wigziach i do-
$wiadczeniu pokoleniowym, podczas gdy
wspotczesny storytelling stwarza jedynie
luzne ,,communities” (s. 136). Uzycie an-
gielskiego terminu nie jest przypadkowe —
Han odwotuje si¢ do jezyka biznesu i mar-
ketingu, w ktorym ,,community” oznacza
raczej sie¢ uzytkownikow czy konsumen-
tow skupionych wokot produktu lub marki

niz wspolnote w klasycznym sensie filo-
zoficznym. Community sktada si¢ z kon-
sumentéw. Konsumentom nikt nie towa-
rzyszy, poczucie wspolnoty jest im obce.
Ich stories publikowane w mediach spo-
teczno$ciowych nie sa w stanie wypetnic
sensem narracyjnej prozni (por. tamze) .

Byung-Chul Han bywa okreslany jako
filozof dekonstruktor, poniewaz konsek-
wentnie ujawnia stabe punkty wspotcze-
snej kultury: atomizacjgnarracji, dominacjg
logiki rynku, redukcje wspdlnot do cyfro-
wych ,,communities”. Jednak w pracy moz-
na wskazaé rowniez pewne niedociagnig-
cia. Koncentruje si¢ gtownie na negatyw-
nych aspektach zmian, niemal calkowicie
pomijajac ich potencjalne pozytywne stro-
ny, takie jak dostgpnos¢ informacji czy de-
mokratyzacja produkcji kulturowej, co sta-
nowi tez — obok utrudniajacego odbior
tekstu braku bazy empirycznej — pewne
niedociagnigcie omawianych tu esejow.
Nie oznacza to jednak, ze rozwazania Ha-
na nie wnosza nic nowego. Wprowadza
on bowiem oryginalny jezyk opisu prze-
mian zwiazanych z cyfryzacja i1 neolibe-
ralizmem, ukazujac, w jaki sposob techno-
logie komunikacyjne zmieniaja sama
strukture doswiadczenia i tozsamosci zbio-
rowej. To whasnie klarownos$¢ stylu, esei-
styczna forma oraz zdolnos$¢ trafnego
uchwycenia problemow, ktore dotykaja
kazdego uzytkownika mediéw cyfrowych,
sprawiaja, ze Han cieszy si¢ popularnoscia
w wielu krajach, a jego ksiazki szybko
znajduja czytelnikow poza srodowiskiem
akademickim. Teksty zawarte w omawianej
ksiazce stanowia wazny wktad w literaturg
filozoficzna 1 kulturoznawcza oraz moga
stanowic inspiracj¢ do dalszych badan nad
kondycja wspotczesnej kultury.
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HISTORYK JEST JAK PSZCZOLA...

Starozytna tradycja literacka zachgca do pisania o sprawach powaznych za pomoca
opowiesci ze $wiata zwierzat. Analogii pomigdzy praca historyka a praca pszczot jest wie-
le, jakkolwiek sa tez znaczace roznice. Dlaczego jednak, aby przedstawic pracg historyka,
uzyteczny jest obraz pszczoly, a nie na przyktad bobra lub tosia? Z wielu podobienstw
na pierwszy plan wysuwaja si¢ dwa. Pierwsze to pracowite zbieranie okruchow, pytkow,
z ktorych pszczota buduje ul i wytwarza midd. Historyk dziala podobnie: z okruchow
przesztosci, zrodet buduje swoja opowies¢. Druga analogia to wspotpraca; nawet naj-
bardziej indywidualistyczny historyk dziata jednak w zespole z innymi. Tak jak jedna
pszczota nie tworzy ula, tak jeden historyk nie moze si¢ oby¢ w budowaniu swoich ana-
liz i opowiesci bez pracy wielu innych badaczy — tych, ktorzy go poprzedzili, lub jemu
wspotczesnych (najczgsciej weale mu nieznanych). Obydwoje, pszczota i historyk, buduja
pracowicie gmach, ktory stuzy innym. Kazde dziatanie wznosi budowlg, z ktorej korzy-
staja inni. W przypadku ula beda to inne pszczoty, krolowa, jej potomstwo i — przez jakis
czas — trutnie. W przypadku historyka sa to odbiorcy komunikowanych w réznej formie
(pisemnej 1 ustnej) wynikow jego prac, ktore wspoltworza wiedze o przesztosci, dajac
mozliwo$¢ wykorzystania jej dla réznych celow, odczytywania czasami nawet w sposob
bardzo daleki od jego intencji i przekonan. Ani pojedyncza pszczota, ani pojedynczy
historyk nie panuja do konca nad tym, co tworza, z ich pracy korzysta wiele osob i to
w bardzo rozny sposob.

Jak przewrotnie pisal w swoim traktacie politycznym Bajka o pszczolach (wtasciwy
tytut utworu to Ul Malkontent, czyli Lajdaki Umoralnione) Bernard Mandeville:

Wszystko, cokolwiek ludzie znali,
I u pszczot byto w matej skali'.

Podobienstwa trudu historyka i pszczoty nie moga przestoni¢ znaczacych roznic.
Sposrod wielu na plan pierwszy wysuwa si¢ sprawa metodologii pracy nad ztozeniem
w cato$¢ wszystkich pozyskanych przez pszczoty i historykow elementow. O ile wiemy,
pszczoty w swoich dziataniach nie ewoluuja tak, jak historycy. Ich metodologia jest
powtarzalna i nie zmienia si¢ pod wptywem pradoéw filozoficznych, religijnych, no-
wych narzedzi i wielu innych czynnikow, ktore z kolei maja ogromny wplyw na pracg
historykow. W pracy pszczot brak jest tez — wedtug naszej wiedzy — catego komplek-
su zagadnien zwiazanych z ocena moralna przesziosci. To ostatnie wydaje si¢ roznica

" Dr hab. Hubert Laszkiewicz — Studium Europy Wchodniej, Uniwersytet Warszawski, e-mail:
h.laszkiewicz@uw.edu.pl, ORCID 0000-0001-6697-8448.

'B.Mandeville, Bajka o pszczolach, ttum. A. Glinczanka, ttum. poematu W. Chwalewik,
oprac. i wstgp M. Ossowska, PWN, Warszawa 1957, s. 13.
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nieprzekraczalna. O ile dobrze znamy zwyczaje pszczoét i ich kulturg organizacyjna,
naturg ich spotecznos$ci na poziomie indywidualnym i zbiorowym, osadu moralnego
te pracowite owady nie wydaja. Z perspektywy ludzkiej sa nawet uwazane za jakby
naiwne, bo pracuja bez wytchnienia, aby wyzywi¢ trutnie (nie bez przyczyny nazwa ta
w stowniku ludzkim okresla réwniez tych, ktorzy bezwstydnie wykorzystuja prace in-
nych) oraz wielka krolowa. Nieco inaczej jest ze sprawa metodologii dziatania i pszczot,
i historykow. Niezmienna i rzadko podlegajaca modyfikacjom u pszczot, u historykow
jest bardzo zréznicowana, jednakze i historycy, a przynajmniej pewna ich czg$é, daza
do stworzenia metodologii, ktéra spetniataby warunki naktadane na poznanie skuteczne
1 prawdziwe, a wigc daza do ideatu, ktorym bylaby intersubiektywna sprawdzalnosé
jakosci heurezy, interpretacji zrodet 1 opracowan i wreszcie prezentacji (wyktadu) osia-
gnigtego poznania. To wigc, co dla pszczot jest znana 1 akceptowana technika dziata-
nia, dla historykdw jest postulatem i ideatem, do ktorego przynajmniej niektérzy z nich
daza.

ROZPOZNAC W PYLKU KWIAT I ROSLINE

Pszczota nie zbiera wszystkiego — aby zbudowac¢ ul i wytworzy¢ miod, z ogromne;j
liczby pytkéw 1 drobin wybiera tylko to, co bedzie przydatne. Podobnie historyk, cho-
ciaz dazy do ideatu zuzycia wszystkiego, co pozostato z przesztosci, w praktyce zawsze
dokonuje wyboru. Historia totalna, heurystyka, ktora wykorzystuje wszystkie znane
1 dostgpne zrodta informacji, jest postulatem, celem; w praktyce jednak bardzo rzadko
jest to mozliwe do zrealizowania. Pszczota wie, z czego bedzie midd, a historyk poszu-
kuje sposobu, aby na podstawie rozumnie wybranych pytkow i okruchow opowiedzie¢
w sposob sensowny i zrozumialy oraz wiarygodny nie tylko o kwiecie, ale takze o tym,
jaka histori¢ miata ta roslina i jej podobne. Gdzie pszczota nie wyraza zainteresowania,
tam historyk wrecz przeciwnie: pytki (zrodta) sa dla niego punktem wyjscia do opowie-
dzenia historii rosliny, jej podobnych, a nawet, trzymajac si¢ metafory, catej taki czy
jeszcze szerzej: catego ekosystemu z uwzglednieniem dynamiki zmian, indywidualnych
réznorodnosci i grupowych podobienstw. Cnota obydwu jest niewatpliwie pracowito$c,
metodyczno$é, jakby swiadomosé, czemu to ma stuzy¢. Tyle ze doskonalenie 1 zmiana
metod sprawiaja, ze w rodzinie historykow tworza si¢ nieuniknione napigcia na tle tego,
jak nalezy dziata¢, aby osiagna¢ poznanie pelne, cato$ciowe i prawdziwe. Pytek (albo
lepiej: pyt dziejow) nie jest zbierany ze wzgledu na siebie, ale ze wzgledu na to, jak na
jego podstawie mozna opowiedzie¢ duzo szersza histori¢. Tu nalezy zauwazy¢, ze tak jak
w rodzinie pszczot wystepuje ztozona hierarchia i skomplikowane uktady funkcjonalne
(wlasciwie polityczny podziat rol pomigedzy mieszkancami ula), tak i wérdd historykow
nie wszyscy zajmuja si¢ wszystkim. Jedni wola zbiera¢ i porzadkowac, opisywac pyt
dziejow, inni daza raczej do najwyzszego stopnia poznania: syntezy, odpowiedzi na
fundamentalne kwestie, budzace zainteresowanie innych ludzi — odbiorcow ich prac. To
sprawia, ze i wsrdd historykow powstaja skomplikowane hierarchie oparte na funkcjach
i zakresie ich badan, pojawiaja si¢ nieporozumienia, i to nie tylko na tle interpretacji, ale
réwniez, jak to juz wyzej napisatem, zwiazane z ocena moralna przyznawana zdarze-
niom, osobom, tendencjom. O ile pszczoty nie tworza metarefieksji na temat kwiatow,
ro$lin 1 ekosystemow, o tyle historycy, nawet jezeli temu zaprzeczaja, uprawiaja taka
metarefleksjg na temat swojego warsztatu i przedmiotu badan.
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(NIE)ISTNIEJACA PAMIEC ABSOLUTNA

Jezeli istnieje pamig¢ absolutna — a zdaniem niektorych mozliwe jest, ze istnieje —
wtedy rola historyka jest dotarcie do niej 1 za pomoca szeregu pytan zdobycie wiedzy,
a nastepnie przedstawienie jej szerszej publicznosci. Dla osob wierzacych, dla chrze-
$cijan, takq pamigcia absolutna jest niewatpliwie Boég. By¢ moze i w innych religiach
monoteistycznych i szerzej w ogdle w religiach istnieje wiara, ze istnieje byt (niekoniecz-
nie Bog osobowy), ktéry zna wszystko, kto ogarnia swoim spojrzeniem calos¢ zdarzen
przesztych, terazniejszych i przysztych. Przekonania religijne jednak, istotne przeciez
dla wszystkich procesow poznawczych, w tym tez ocen moralnych, nie daja pewnych
podstaw do uzyskania dostepu do tej pamigci absolutnej. W tradycji chrzescijanskiej —
i tej najdawniejszej, 1 tej wspotczesnej — poznanie Boga (zjednoczenie z Nim) na drodze
nawet mistycznej nie oznacza wspotuczestnictwa w Jego wszechmocy i wszechwiedzy;
takiego wspotuczestnictwa, ktére mozna by dzieli¢ z innymi. Oczywis',cie w tekstach
fundamentalnych znajdujemy postaci prorokow, ktorzy glosza to, co im Bog powiedzial,
znajdujemy mlstykow ale ich wskazania dotycza sensu $wiata i tego, w jaki sposob
nalezy dziata¢ i mys$le¢, aby w momencie ostatecznym znalez¢ si¢ w obliczu Boga:
wszechmocnego, wszechwiedzacego, sprawiedliwego i mitosiernego, ktory jako jedyny
zna wszystkie tajemnice $wiata?. Chociaz nie mozna odrzuci¢ istnienia pamigci absolutnej
(wiedzy Boga), to w poznawaniu przesztosci punktem wyjscia i droga jest, nawet wsrod
ludzi wierzacych, odziedziczona po poprzednikach wiedza, zestaw pytan i zbieranie oraz
interpretacja zrodet — pytu historii. Tak czynili Ewangelisci, a ksigga, ktora zawiera w so-
bie objawienie na temat dziejow (Apokalipsa), nie stata si¢ wzorem opracowania histo-
rycznego’. Jest obrazem zdarzen przysztych, ktory stanowi zadanie do odczytania nie tyle
jako szczegotowa kronika tych zdarzen, ile jako wyrazona obrazami opowie$¢ moralna
o tym, co jest i co bedzie nieprzemijajaca juz Nowa Jerozolima. I jakkolwiek w wyniku
procesow laicyzacji samo stowo ,,apokalipsa” stato si¢ synonimem konca wszystkiego,
to przeciez Objawienie $w. Jana moéwi w ostatnich rozdziatach o wiecznosci.

TROSKLIWE I UPARTE ZBIERANIE PYEKOW

Pszczota buduje ul i produkuje miodd, zbierajac pytki; dokonuje jednak sposrod nich
wyboru (w tym wspomaga ja pszczelarz, ktory ustawia ule w takiej okolicy, gdzie kwit-
na pozadane przez niego rosliny). Historyk, zanim zacznie zbiera¢ cokolwiek, uczy si¢
najpierw, ktore pytki sa wazne, ktore wazniejsze, a ktore mozna pominac. O tym juz
byta wczes$niej mowa: historyk dokonuje wyboru — zreszta nie tylko zrodet. Dokonuje
bardzo wielu innych wyboréw, ktérych nie trzeba tu wymienia¢, bo zajetoby to zbyt
duzo miejsca. Sa to wybory metodologiczne, najogoélniej mowiac. Nie sa one neutral-
ne, bo kazdy wybor pociaga za soba okreslone konsekwencje. Historii nie pisze si¢ za

2 Por. S. Judy c ki, Ksigzeczka o czlowieku wierzqcym, Fundacja Dominikanskie Studium
Filozofii i Teologii — Kolegium Filozoficzno-Teologiczne Polskiej Prowincji Dominikanow, Krakow
2014, s. 31-55.

3 Bez wzgledu na roznice konfesyjne, religijne, wiarg czy niewiare, wzory monografii historycz-
nych poswigconych historii chrzescijanstwa sa wspolne w cechu historykow (zob. E. Wipszycka,
Chrzescijanstwo starozytnego Egiptu, Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow 2025).
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pomoca nozyczek i kleju: wycinajac fragmenty zrodet i sklejajac je na kartce (lub je
streszczajac); nie tak powstaje opowies¢ historyczna i na pewno w ten sposob nie osia-
ga si¢ zrozumienia dziejéw. Droga jest bardziej ztozona. Majac juz opracowana zasadg
oceniania warto$ci pytow pozostatych z dziejow, ustalone zasady metodologiczne: jak
z nimi pracowac, jak je weryfikowac i porownywac oraz wreszcie w jaki sposob opo-
wiedzie¢ o przesztosci, historyk przystepuje do pracy. Nie polega ona na ,,odtworzeniu”
przesziosci — tego nie da si¢ zrobi¢, bo zawiera ona zbyt wiele elementéw, aby mozna
byto ja idiograficznie ,,zrekonstruowac”. Historyk tworzy opowies¢ o przesztosci, tro-
skliwie ja dokumentujac, bo potrzebne sa dowody, a jednoczesnie, podobnie jak w pracy
pszczol, tworzy co$ innego niz materiat wyjsciowy. Ul i jego dobra nie przypominaja
pytkow, z ktorych powstaty. Tak samo rezultat pracy historyka nie jest suma pytkow,
ale ich przeksztatceniem, przekazaniem ich w innym ksztatcie 1 innym je¢zykiem niz
ten, w ktorym one powstaty. Praca historyka na temat nawet niecodleglej przesztosci
funkcjonuje w odrgbnym kontekscie, innym niz czas opowiadany. Historyk nie jest
madrzejszy od przesztosci — chociaz liczni historycy moga czasami tak mysle¢; historyk
ja thumaczy, interpretuje w kontekscie czasow, w ktorych pisze. Rodzi to oczywiscie
pytanie o prawdziwos¢ tego, co zostanie opowiedziane, o prawdziwo$¢ zaproponowanej
interpretacji, jej rzetelno$¢, tez o sprawiedliwo$¢ wobec 0sob, bohateréw indywidual-
nych i zbiorowych opowiesci historycznej. Skoro nie mozna si¢ odwota¢ do wiedzy
posiadanej przez ,,Pami¢é Absolutng”, poznawanie historii wymaga przeprowadzenia
calego szeregu analiz, ktore zazwyczaj sa stabo widoczne w gotowym dziele historyka,
ale sa niezbedne, aby kompetentny recenzent, czytelnik przyjat na racjonalnej podstawie
prawdziwos¢ przedstawionej propozycji.

Na przyktadzie najprostszej sytuacji, zdarzenia dotyczacego jedynie dwoch osob,
postaram si¢ zaprezentowac, co znaczy ,,pracowite zbieranie pytkow” i ich interpretacja,
a potem przedstawienie opowiesci o tym spotkaniu. W okre§lonym miejscu i czasie spo-
tykaja si¢ dwie osoby*. Kazda z nich moze pozostawi¢ swiadectwo tego spotkania, kazde
z tych $wiadectw bedzie aspektowe, kazde z nich moze si¢ r6znié, a te roznice moga
dotyczy¢ nawet tej samej osoby. Zalezy to §wiadectwo od wielu czynnikéw: zdolnosci
intelektualnych, woli ztozenia takiego, a nie innego §wiadectwa, czasu jego sktadania
i kontekstu. Inaczej opowiadamy samemu sobie (co dla innych moze by¢ niedostepne),
inaczej innym; inaczej tuz po zdarzeniu i wiele lat pézniej. To jest jeden zestaw pytan
1 procedur, ktore nalezy przeprowadzi¢; ale sa 1 inne. Spotkanie moze by¢ udokumento-
wane przez artefakty (zdjecia, przedmioty, nagrania). To sa nast¢pne pytki — zrodta. Sa
przeciez, moga by¢ §wiadkowie i stuchacze: ci, co widzieli; ci, co styszeli; ci, ktorym
opowiadano (kiedy, kto, gdzie, w jakim kontekscie?). Skoro jedno spotkanie dwojga 0sob
(zdarzenie, jakich przeciez jest bardzo wiele) budzi powazne problemy interpretacyjne,
to rzecz jasna, bardziej ztozone ciagi zdarzen rodza o wiele wigcej pytan i watpliwosci.
Wydaje sig, ze odpowiedz na to wyzwanie lezy wtasnie we wspdlnych pszczotom i histo-
rykom pracowitosci i rzetelnosci. W przypadku pszczot to pewne, w wypadku historykow
cnoty te sa postulowane. Z zaprezentowanej ztozonosci pochodzenia i jakosci §wiadectw
wyplywa jeden wniosek zasadniczy: nalezy jasno okresli¢, ktore aspekty spotkania da sig¢
wyjasnié, a ktore raczej nie. Zdarzenie czy tez ,,fakt historyczny” nie jest cegietka, z kto-

* Ciekawym przyktadem historii wysnutej z opowiesci, zdje¢ i wspomnien zastyszanych w cza-
sach dziecinstwa jest ksiazka o rodzinie Joanny Jurewicz (zob. J. Jure wic z, Slady i kregi. Opo-
wies¢ o rodzinie Doroszewskich i Golubiewow, Wydawnictwo Znak, Krakow 2021).
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rej jest zbudowana przesztosé. Jest konstrukcja historykow, a wigc jak kazda konstrukcja
ma swoje ograniczenia, cz¢sci stabsze 1 cz¢§ci mocniejsze. Z tych rozwazan bynajmniej
nie wynika, ze przesztosci nie mozna poznaé, ze jest gra wyobrazni 0os6b poznajacych,
konstrukcja ideologiczna. Wynika z tej analizy, ze poznanie historyczne oparte na tym,
co nazywamy zrodtami, nie jest wiedza absolutna, bo taka wiedze (wedtug wierzacych
w Boga) ma tylko Bog, a wedlug niewierzacych w Boga — nie ma nikt (chyba Ze kon-
strukcje filozoficzne w rodzaju Rozumu czy Mechanizmu dziejow).

UL I SWIAT — ICH MIESZKANCY

Z pracy pszczot korzysta caty ul — 1 nie tylko. W koncu ludzie odbieraja pszczotom
wosk, miod i inne produkty. Czynia z nich uzytek, ktorego pszczoty raczej sobie nie
wyobrazaly i nie planowaty. Na przyktad alkohol, ktory dla pszczoét jest zabojczy — dla
ludzi chyba tez, ale cztowiek jest elastyczny i wiele rzeczy potraﬁ wykorzystac, przezwy-
cigzajac Igk przed ich szkodliwoscia. W §wiecie opowiesci historykdéw ich sqdy 1 oplnle
(polityczne, moralne, estetyczne) zyja w przestrzeni publicznej wlasnym zyciem — nie-
koniecznie zgodnym z intencjami historykow, ktorzy je wytworzyli. To odrgbne Zycie
moze wynika¢ z bardzo wielu powodow. Nie musza one by¢ zwiazane ze zta wola, moga
przeciez wynika¢ z odmienno$ci zrozumienia (badz z niezrozumienia) tych opowiesci,
z poznawania ich w wersjach skroconych, niepetnych i jeszcze z wielu innych powodow.
To, co jest pewne, to fakt, ze dzieto przestaje naleze¢ do autora i rozpoczyna swoj wlasny
zywot. Z tego powodu na historykach spoczywa odpowiedzialnosc¢ za to, co tworza, za
jakos¢ opowiesci, czyli takze za jej prawdziwosé i rzetelno$¢. Taka odpowiedzialnosé
dziela oni jednak z przedstawicielami wielu innych profesji oraz osobami pelniacymi
rézne funkcje spoteczne. W tym jednak przypadku, kiedy poznanie historyczne jest
waznym elementem ksztattujacym tozsamos¢, kulturq, postawy spoteczne i polityczne,
odpowiedzialno$¢ ta jest bardzo duza. Jest to cigzar do udzw1gn1Q01a rola do odegrania
w przestrzeni publicznej, w tym w szkole, na uniwersytecie, w sieci i w wielu innych
kontekstach. Rola ta wymaga samo$wiadomosci metodologicznej, odpowiedzialnosci
obywatelskiej 1 moralnej, rzetelnosci w postgpowaniu badawczym i w przedstawianiu
jego wynikow. Historykom czgsto grozi przyjecie naiwnego przekonania, ze opowiadaja
,historie taka, jaka ona byta™. Uproszczona interpretacja, a wlasciwie parafraza sfor-
mutowanego przez Leopolda von Rankego okreslenia zadan historyka, moze w sposob
nawet niezamierzony czyni¢ intelektualne i moralne spustoszenia. Postulat Rankego
odnie$¢ nalezy do braku stronniczosci, a nie do przekonania, ze historyk pisze, ,,jak
byto naprawdg” — w rozumieniu ontologicznym. Historyk bardzo wiele potrafi, a szcze-
golnie teraz, kiedy narzedzia poznania przesztosci zostaly poszerzone dzigki naukom
biologicznym czy komputerom. To, Zze wiele umiemy, czasami wigcej niz nasi poprzed-
nicy, nie zmienia naleznej w kazdych badaniach ostroznosci i §wiadomosci ograniczen
i zwyktych btedow. Hipotetycznos¢ rozwiazan problemow historycznych nie oznacza
ich nierzetelnosci; oznacza tylko, jak wiele jest jeszcze do zrobienia. Sukcesem historii,
jak chyba kazdej refleksji naukowej, jest rzetelna swiadomos¢ krytyczna, znajomosé

SL.von Ranke, Vorrede zur ersten Ausgabe. October 1824, w: tenze, Geschichten der roma-
nischen und germanischen Volker von 1494 bis 1514, Verlag von Duncker & Humblot, Leipzig 1885,
s. VIL
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ograniczen i zdolno$¢ do poszukiwania drog, jak je mozna przekroczy¢. Droga nawet
najrzetelniejszego poznania nie uwalnia jednak od btedow. Historia nauki jest najlepsza
tego ilustracja. Wiele dawnych osiagni¢¢ w dziedzinie nauk Scistych, spotecznych, hu-
manistycznych, biologicznych zostato zastapionych przez nowsze badania. Zaktadajac
filozoficznie, Zze kondycja ludzka jest obciazona pewnymi ograniczeniami, ze poznanie
jest procesem diugotrwatym, ze wielkie tajemnice $wiata i Wszech$wiata sg ciagle per-
spektywa do odkrycia, mozna przyjaé, ze 1 w naukach historycznych taka perspektywa
poznawcza jest najwlasciwsza. Potrzeba sadu krytycznego i doskonalenia si¢ w umiejgt-
nosciach, sporu i dyskusji zaktadajacej podjecie proby zbudowania wspdlnej perspekty-
wy spojrzenia na kryteria oceny rzetelno$ci procedur, kompletnosci (reprezentatywnosci)
analizowanego materiatu®. Nikt bowiem nie ma gwarancji, ze uniknie btedu, ktory moze
wynika¢ z przypadku, nie za$ ze ztej woli — chociaz i z nia nalezy sig liczy¢.

Mandeville, piszac o pszczotach, faktycznie opisywat spotecznos¢ ludzka, jej da-
zenie do doskonatoéci moralnej w organizacji zycia spotecznego, co — wedtug autora
— prowadzi raczej do klgski niz do rzeczywistego uzdrowienia jego praktyk:

Ghupcow to jest rzecz: usitowacd,
Aby ul wielki wysanowac.

— Korzysta¢ z wszelkich udogodnien,
Wojowa¢é dzielnie, zy¢ wygodnie,
Gngbiac tajdactwo — to (bez kpiny)
Program zupetnie utopijny’.

Nie o to przecwz chodzi, by ulega¢ stabosciom — bo maja je i pszczoty w 0p0W1€SCl
Mandevilla, i cech historykéw — lecz by maj ac ich $wiadomos¢ i wiedzac, ze sa nie do
usunigcia w sensie absolutnym, stara¢ si¢ je korygowac lub ich unikaé, z realistyczna
swiadomoscia, ze $wiat spoteczny nie da si¢ przeksztatci¢ w raj na ziemi, bo ludzie i ich
wola sa bardzo r6zni i nie wszyscy podzielaja te same ideaty, a nawet podzielajac (de-
klaratywnie), niekoniecznie je respektuja. Realistyczna, jak sadzg, refleksja Mandevilla
na koncu jego Bajki o pszczolach jest przestroga:

Gdzie mocarstwowe sa dazenia,

Tam grzech konieczny bez watpienia.
Jak przymus glodu do jedzenia.
Splendorem nie jest cnota gola,

A wigc kto o Wiek Ztoty wota,
Pragnac moralno$¢ mie¢ surowa,
Niech ma i diete zotedziowa®.

¢ Stwierdzenie, ze nie istnieje jedna, uniwersalna metoda zapewniajaca skuteczno$¢ w ana-
lizowaniu polityki, mozna znalez¢ nawet w pracy doswiadczonego specjalisty w tej dziedzinie
i dyplomaty (por. W. Z ajac zk ow s ki, Rozumiec polityke miedzynarodowq. Metody analizy
zrodet otwartych, Wydawnictwo Naukowe Scholar, Osrodek Studiow Wschodnich, Warszawa 2025,
s. 28).

"Mandeville,dz. cyt.,s. 27.

§ Tamze, s. 28.
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Nie jest to wezwanie do zaakceptowania nieprawosci — dzigki ktorej spotecznosé
pszczot z poematu mogla znowu zaczac istnie¢. Mandeville w wielu komentarzach 1 wy-
jasnieniach do swojego utworu, ktore kilkadziesiat razy przekroczyty jego skromna obje-
tos$¢, thumaczyt, ze nie akceptuje zta, ale uwaza, ze nalezy si¢ z nim liczy¢, bo wystepuje
ono na co dzien w zyciu spotecznym. Majac to na uwadze, mozna powrdci¢ do obrazu
historyka jako pszczoty. Ktore z cech pszczot i historykoéw sa podobne i co z perspek-
tywy tej metafory warte jest utrwalenia jako wskazanie do lepszej pracy? Niewatpliwie
poréwnanie to — jak kazde — kuleje. Co jednak z obrazu historyka jako pszczoty warto
zachowac? Mysle, ze pracowitos¢, wytrwatosc, prace zespotowa i jej dobra organizacje,
wspotdziatanie dla wspolnego celu. Nie sadzmy jednak, Ze to instrukcja, jak zbudowaé
kolejna Utopig; wrecz przeciwnie: wydaje sig, Ze to sad racjonalny, ktéry przypomina
o perspektywie aksjologicznej przyswiecajacej badaniom i mozliwych, bardzo realnych
przeszkodach utrudniajacych zmierzanie w jej kierunku.
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Jove J.S. A guas, profesor, filozof. Obecnie profesor w Department of Philosophy na University
of Santo Tomas w Manili (Filipiny), pracownik badawczy w Research Center for Theology, Religious
Studies, and Ethics na tejze uczelni. Redaktor naczelny czasopisma ,,Philosophia: An International
Journal of Philosophy”, cztonek Rady Redakcyjnej ,,Methexis: Journal of Research in Values and
Spirituality Institute for the Study of Values and Spirituality”.

Zatozyciel John Paul II Society of the Philippines.

Sekretarz generalny Union of Societies and Associations of Philosophy in the Philippines.

Przewodniczacy Philippine National Philosophical Research Society. Cztonek National Research
Council of the Philippines, Philosophical Association of the Philippines, Council for Research Values
and Philosophy.

Glowne obszary zainteresowan badawczych: fenomenologia, egzystencjalizm, dialog migdzy-
kulturowy i migdzyreligijny, filozofia religii, etyka, mys$l Karola Wojtyty.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Recent Philosophies in the Philippines: A Selection
of Papers Delivered at PAP Conferences (t. 1, red., 2006); Engaging Philosophical Traditions: Filipino
Perspectives on Certain Philosophical Topics; A Selection of Papers Delivered at PAP Conferences
(t.2,red., 2007); A Handbook in Basic Logic (2008); Reflections on Some Contemporary Philosophical
Issues: A Selection of Papers Delivered at PAP Conference (t. 3, red., 2008); Psychology and Business:
Psychology, Human Development, and Business (2009); Person, Action and Love: The Philosophical
Thoughts of Karol Wojtyla (John Paul II) (2014); Toward an Understanding and Appreciation of the
Human Person (2016); The Good and Happy Life: An Introduction to Ethical Systems and Theories
(With Selected Primary Texts) (2019).

Ks. Stanistaw F e 1, doktor habilitowany, profesor KUL, socjolog. Studia z zakresu teologii
i socjologii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim i na Uniwersytecie w Regensburgu.

0d 1991 r. zatrudniony na KUL, obecnie kierownik Katedry Katolickiej Nauki Spotecznej i So-
cjologii Moralnos$ci Instytutu Nauk Socjologicznych na Wydziale Nauk Spotecznych.

Czlonek m.in. Towarzystwa Naukowego KUL, Polskiego Towarzystwa Socjologicznego, Asso-
ciation for Catholic Social Ethics in Central Europe w Wiedniu (od 2015 r. cztonek zarzadu i wice-
przewodniczacy) oraz Rady Naukowej Ordo Socialis w Kolonii. Uczestnik prac migdzynarodowej
grupy roboczej ,,Arbeitsgemeinschaft Christliche Sozialethik” w Berlinie oraz migdzynarodowego
projektu 13 krajow Die religiose Tiefengrammatik des Sozialen.

Gloéwne obszary zainteresowan badawczych: katolicka nauka spoteczna i socjologia gospo-
darki, w szczegdlnosci spoteczny i etyczny aspekt zycia spoteczno-gospodarczego oraz innowacji
technologicznych, znaczenie czynnika ludzkiego w procesach gospodarczych, prawa cztowieka
i etyczny aspekt koncepcji tadu spoteczno-gospodarczego, sprawiedliwos¢ spoteczna, spoteczna
odpowiedzialnos¢ przedsigbiorstw, zagadnienia polskich migracji oraz sztucznej inteligencji.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Polish Return Migration after Brexit: A Sociological Fo-
recast (2024); People in the Face of Modern Warfare: Relationship between Resource Distribution
and Behaviour of Participants in the Hostilities in Ukraine (2022).
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Arkadiusz Gudani e c, doktor habilitowany, profesor KUL, filozof. Studia z zakresu filozofii
i filologii klasycznej (absolutorium) na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

Od 1997 1. pracownik KUL, obecnie profesor uczelni w Katedrze Antropologii Filozoficzne;j
i Filozofii Prawa Instytutu Filozofii na Wydziale Filozofii.

Cztonek Towarzystwa Naukowego KUL, Polskiego Towarzystwa Tomasza z Akwinu i Inter-
national Etienne Gilson Society.

Glowne obszary zainteresowan badawczych: problem istnienia osobowego (esse personale),
problem jednosci bytu ludzkiego, metafizyka osoby, filozoficzne rozumienie mitosci.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Paradoks bezinteresownej mitosci. Studium z antropologii
filozoficznej na podstawie tekstow sw. Tomasza z Akwinu (2015); U podstaw jednosci bytowej czto-
wieka. Studium z metafizyki osoby (2016).

Jakub Gu zy ns ki, doktor, filozof. Studia z zakresu socjologii (licencjat) i filozofii na Uni-
wersytecie Mikotaja Kopernika.

0Od 2022 r. adiunkt w Katedrze Filozofii i Metodologii Nauk na Wydziale Zarzadzania i Eko-
nomii Politechniki Gdanskie;j.

Gloéwne obszary zainteresowan badawczych: filozofia polityczna, ekonomia ekologiczna, an-
tropologia ekonomiczna.

Autor ksiazki W strong postliberalizmu. Filozofia spoteczna i polityczna Johna Milbanka (2023).

Jarostaw J ¢ ¢ z e n, doktor habilitowany, teolog, familiolog, medioznawca. Studia z zakresu
filozofii i nauk teologicznych na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawta Il i w Accademia
Alfonsiana, Pontificio Istituto Superiore di Teologia Morale.

Obecnie adiunkt w Katedrze Nauk o Rodzinie na Wydziale Teologii KUL.

Czlonek Polskiego Stowarzyszenia Familiologicznego i Polskiego Towarzystwa Komunikacji
Spoteczne;j.

Glowne obszary zainteresowan badawczych: antropologia mass mediow, komunikacja interper-
sonalna i medialna rozpatrywana w oparciu o personalistyczny kierunek myslenia Karola Wojtyty.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Persona e morale. Morale come il compimento della
persona umana in Giovanni Paolo 11 (2000); I Communicate, Therefore I AM (2014).

Furio Pes ci, profesor, pedagog. Studia z zakresu filozofii i pedagogiki na Sapienza Universita
di Roma.

W latach 1994-1998 zatrudniony w Ufficio Centrale Della Giustizia Minorile przy Ministero del-
la Giustizia. W latach 1999-2001 wyktadowca na Universita degli Studi della Basilicata. Od 1998 r.
pracownik naukowo-badawczy Dipartimento di Psicologia dei Processi di Sviluppo e Socializza-
zione Sapienza Universita di Roma.

Zalozyciel i redaktor czasopisma ,,La Mediazione Pedagogica”.

Cztonek m.in. Centro Italiano per la Ricerca Storico Educativa (CIRSE), Centro Italiano
Formazione Europea (CIFE), komitetu naukowgo Fondazione Montessori Italia oraz czasopism
,,Vita dell’Infanzia”, ,,History of Education and Children’s Literature” i ,,Revista Latino-Americana
de Educacion Infantil.”

Glowne obszary badan: historia pedagogiki, pedagogika eksperymentalna, filozofia wychowania.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Pedagogia capitolina. L’insegnamento della pedagogia
nel Magistero di Roma dal 1872 al 1955 (1994); Ragazzi inquieti. Storia, realta urbane, valori
giovanili (1996); L attivismo rimosso. Aspetti dell’educazione nuova tra Ottocento e Novecento
(2000); Da Dewey a Kelly. La pedagogia ,, progressiva” tra filosofia e pedagogia (2000); Pedagogia
in prospettiva storico-critica (2002); Antropologia e pedagogia a Roma da Giuseppe Sergi a Maria
Montessori (2002); Filosofie e pedagogie della vita (2002); La mediazione pedagogica. Teoria e
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storia dell’educazione (2004); Rischio educativo e ricerca di senso (2007); Educazione senza vit-
time (2008); Maestri e idee della pedagogia moderna (2010); Globalizzazione ed educazione. Per
una comprensione ,,pedagogica” della crisi contemporanea (2014), Storia delle idee pedagogiche
(2016), Introduzione alla storia delle idee pedagogiche (2017).

Mark J. R o z e 1 1, doktor, politolog, publicysta. Studia z zakresu administracji publicznej na
Univesity of Virginia.

Obecnie dziekan Ruth D. and John T. Hazel Faculty Chair in Public Policy w Schar School of
Policy and Government na George Mason University.

Gloéwne obszary zainteresowan badawczych: polityka USA, relacja migdzy religia a polityka,
federalizm.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Federalism: A Very Short Introduction (2019); The South
and the Transformation of US Politics (2019); Executive Privilege: Presidential Power, Secrecy, and
Accountability (2020); The Unitary Executive: A Danger to Constitutional Government (wspotautor,
2020); African American Statewide Candidates in the New South (wspotautor, 2022); The Changing
Political South: How Minorities and Women are Transforming the Region (wspotautor, 2024).

Anna R u s in, magister, teoretyczka muzyki. Doktorantka w Szkole Doktorskiej Akademii
Muzycznej im. Krzysztofa Pendereckiego w Krakowie. Studia z zakresu teorii muzyki w AMKP,
z zakresu filologii romanskiej na Uniwersytecie Pedagogicznym im. KEN w Krakowie.

W latach 2020-2024 nauczyciel przedmiotdow ogdlnomuzycznych w Archidiecezjalnej Szkole
Muzycznej 11 stopnia im. ks. kard. F. Macharskiego w Krakowie.

Cztonkini Kota Mlodych przy Zwiazku Kompozytoréw Polskich.

Gloéwne obszary zainteresowan badawczych: muzyka francuska XX wieku, tworczos¢ kom-
pozytordw emigrantéw, zwiazki muzyki i karnawalu, muzyczne sprz¢zenie sacrum i profanum,
formy sceniczne.

Autorka artykutéw z powyzszych dziedzin, migdzy innymi dotyczacych twoérczosci Erika Sa-
tiego, Dariusa Milhauda, Heitora Villi-Lobosa, a takze Aleksandra Tansmana i Szymona Laksa.

Giovanni S alm eri, profesor, etyk, teolog. Studia z zakresu filozofii na Universita degli Studi
di Roma Tor Vergata, z zakresu teologii na Pontificia Universita Lateranense.

0d 1996 r. pracownik naukowy Dipartimento di Filosofia na uniwersytecie Tor Vergata w Rzymie.
Redaktor czasopisma ,,Dialegesthai”, koordynator sieci internetowych ,,Mneme” i ,,Reportata”.

Glowne obszary badan: filozofia moralna, historia mysli teologicznej, historia informatyki i jej
zwiazkow z filozofia.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Doppia verita, doppio errore. La questione dell uomo
nell’,, Etica” di Spinoza (1993); 1l discorso e la visione. I limiti della ragione in Platone (1999);
Teologia naturale e teologia filosofica. Atti del 4° Convegno annuale dell’Associazione italiana di
filosofia della religione (Chieti, 9-10 giugno 2005) (wspotautor, 2006); Ancora ['uomo. Una pic-
cola introduzione alla filosofia (2011); Determinazioni dell affetto (2013); 1l bellissimo niente che
[’'uomo puo fare. Sulla natura dell etica cristiana (2018), Ri-pensare la soggettivita. Oltre la critica
del soggetto (red., 2024).

Wioletta S zy m c zak, doktor habilitowany, profesor KUL, socjolog. Studia z zakresu socjologii,
katolickiej nauki spolecznej i dziennikarstwa na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

Od 1998 roku zatrudniona na KUL; najpierw na stanowisku asystenta, nastgpnie adiunkta, obecnie
prof. KUL, w latach 2016-2020 dyrektor Instytutu Socjologii (Instytutu Nauk Socjologicznych),
obecnie profesor uczelni, kierownik Katedry Socjologii Kultury, Religii i Partycypacji Spolecznej na
Wydziale Nauk Spotecznych.
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Cztonek Polskiego Towarzystwa Socjologicznego i Rady Naukowej Instytutu Statystyki Kosciota
Katolickiego w Warszawie, konsultor Komisji Duszpasterstwa Konferencji Episkopatu Polski.

Glowne obszary zainteresowan badawczych: socjologia partycypacji spoteczne;j i spotecznosci lo-
kalnych (obszary, formy, przemiany aktywnos$ci spotecznej i obywatelskiej; aktywizacja i integracja
spoteczna), socjologia religii (wspotczesne przemiany religii i religijno$ci, ich spoteczno-kulturowe
konteksty; duchowos¢ i nowa duchowos$¢); metodologia badan jakosciowych (interdyscyplinarno$é
w badaniach jakosciowych); aksjologia zycia publicznego.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Edukacja a problemy ubostwa w nauczaniu Jana Pawta I1
(2003); Partycypacja 0sob zaangazowanych spotecznie. Struktura, funkcje modele (2013); Doswiad-
czenie rozwoju w zyciu polskich migrantow w Wielkiej Brytanii (wspotautor, 2018); Mtodziez w kon-
tekstach wspotczesnych. Rodzina. Czas. Szkota. Kosciotl i katecheza (wspotautor, 2022); Absencja na
lekcjach religii w szkole z perspektywy doswiadczen mtodziezy. Analiza socjologiczna (2025).

JuliannaJ. Thoms o n, politolog, studia na Villanova University, obecnie studia doktoranckie
z zakresu nauk politycznych na George Mason University.

Gloéwny obszar badan: relacja migdzy religia a polityka, w szczegolnos$ci wykorzystywanie
retoryki religijnej przez amerykanskie elity polityczne.

Ks. Alfred M. Wierzbicki, profesor, filozof, poeta, publicysta. Studia teologiczne i filo-
zoficzne na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim oraz w Internationale Akademie fiir Philosophie
w Liechtensteinie.

W latach 1982-1983 wikariusz w Nalgczowie, 1983-1986 duszpasterz akademicki w Lublinie,
1992-1997 redaktor programéw katolickich w Telewizji Lublin. Od 1992 do 1997 r. pracownik
naukowo-dydaktyczny KUL, w latach 2011-2020 kierownik Katedry Etyki, 2006-2014 dyrektor
Instytutu Jana Pawla I KUL i redaktor naczelny kwartalnika ,,Ethos”, obecnie cztonek Rady Na-
ukowej Instytutu. W latach 2002-2012 réwniez prorektor Wyzszego Metropolitalnego Seminarium
Duchownego w Lublinie, a latach 2004-2019 r. wikariusz biskupi do spraw kultury Archidiecez;ji
Lubelskiej. Od 2022 r. roku pracownik Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej, obecnie profesor
w Katedrze Etyki Instytutu Filozofii na Wydziale Filozofii i Socjologii.

Cztonek Stowarzyszenia Pisarzy Polskich, PEN Clubu.

Laureat Literackiej Nagrody im. J. Czechowicza, Nagrody PEN Clubu, Nagrody Pontifici Klubu
Inteligencji Katolickiej w Warszawie, Nagrody ZAiKS.

Glowne obszary badan: etyka, filozofia polityki, mysl wspotczesna, filozofia w literaturze pigkne;j.

Autor ksiazek: The Ethics of the Struggle for Liberation. Towards a Personalistic Interpretation
of the Principle of Non-Violence (1991); Spotkania na placu (2001); Wokét ,, Tryptyku rzymskiego”
Jana Pawla I (red., 2003); Swiadkowie swiadka (wspdtred., 2003); Filozofia a totalitaryzm. Augusta
del Nocego interpretacja kryzysu moderny (2005); Polska Jana Pawla II (2011); Szeroko otwierat
drzwi Kosciota (2016); Sacrum i profanum. Felietony 2013-2017 (2017); Kruche dziedzictwo. Jan
Pawel Il od nowa (2018); Bog nie wyklucza (wspotautor, 2021); Osoba i moralnosc. Personalizm
w etyce Karola Wojtyly i Tadeusza Stycznia (2021); Miedzy innymi o radosci (2022) oraz tomikéw
poetyckich: Jak ciemnos¢ w ciemnosci (1991); Inaczej kazdej wiosny (1993); Kogut z Akwilei (1999);
Znaki szczegolne (2000); Miejsca i twarze (2003); Glosy i glosy (2008); Fotografia rodzinna (2010);
Autoportret z miastem (2013); Boso (2015); 76 wierszy (2017); Ulica Bernardynska (2018); Stqd
i stamtqd (2020); Szyszka pinii (2024). Ttumacz A. Rosminiego Zasad etyki (1999). Redaktor Dziet
zebranych Tadeusza Stycznia SDS.

Ks. Robert J. W o zniak, profesor, teolog. Studia z zakresu teologii w Papieskiej Akademii
Teologicznej w Krakowie, z zakresu teologii dogmatycznej na Universidad de Navarra w Pampe-
lunie.
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Obecnie profesor Wydziatu Teologii Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie.

Czlonek Papieskiej Akademii Teologicznej, Towarzystwa Teologow Dogmatykow, Polskiej
Akademii Umiejgtnosci.

Gloéwne obszary zainteresowan badawczych: teologia trynitarna, relacje filozofii i teologii,
zagadnienia teologii nauki.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Primitas et plenitudo. Dios Padre en la teologia trinitaria
de San Buenaventura (2007); Przysziosé, teologia, spoleczenstwo (2007); Desafios de la vida ecle-
sial (2008); Metafizyka i teologia (red., 2008); Rethinking Trinitarian Theology (red., 2011); Roznica
i tajemnica. Objawienie jako teologiczne zrodlo ludzkiej sobosci (2011); Sekret Credo (2014); Szkola
patrzenia. Rozmowy w Tréjcy Swietej (2017); Praca nad dogmatem. Wybrane aspekty odnowy teologii
dogmatycznej (2022); Zywe dziedzictwo Soboru (red., 2024); Dogma and Method (2025).
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INFORMACJE DLA AUTOROW

Tematy kolejnych numerow monograficznych ,,Ethosu” sa zapowiadane z wyprzedzeniem na czwartej
stronie oktadki oraz na stronie internetowej kwartalnika. Artykuly zwiazane z tematami poszczegolnych
numerdéw mozna nadsytac¢ od chwili ukazania sig zapowiedzi. Wszystkie artykuty naukowe publikowane
w ,,Ethosie” poddawane sa recenzji w trybie anonimowym dla obu stron, dokonywanej przez dwoch
niezaleznych recenzentow zewngtrznych. Jesli jedna z recenzji okaze si¢ negatywna, redakcja moze
podja¢ decyzje o skierowaniu tekstu do trzeciego recenzenta. W przypadku, gdy trzecia recenzja jest
pozytywna, autor zobowiazany jest do odniesienia si¢ w zmienionej wersji artykulu do uwag wszystkich
recenzentow. Jesli obydwie recenzje sa negatywne, artykul nie zostanie opublikowany.

Redakcja zastrzega sobie prawo do decyzji o nieskierowaniu artykutu do recenzji, a takze o rezygnacji
z publikacji artykutu na kazdym etapie prac redakcyjnych. W sprawach spornych ostateczna decyzjg
o publikacji artykutu podejmuje redaktor naczelny kwartalnika ,,Ethos”.

W celu utatwienia procesu recenzji anonimowe;j, prosimy nie umieszcza¢ w tekscie informacji, ktore
pozwolilyby zidentyfikowac autora.

Przed publikacja wszystkie teksty poddawane sa adiustacji jgzykowej i opracowaniu redakcyjnemu
zgodnie ze stylem edytorskim czasopisma, a nast¢pnie autoryzowane.

ZASADY OGOLNE

Objetos¢ artykutu, wraz z bibliografia i abstraktami, nie powinna przekracza¢ 20 stron maszynopisu
(1 arkusza wydawniczego — 40 tysigcy znakow ze spacjami), objgto$é recenzji i sprawozdan — 10 stron
maszynopisu (0,5 arkusza wydawniczego — 20 tysigcy znakow ze spacjami).

Do artykutu nalezy dotaczy¢ abstrakt (o objgtosci nie wigkszej niz 1 strona maszynopisu — 1800
znakow ze spacjami) i stowa kluczowe w jezyku polskim i angielskim, a takze bibliografi¢ zawiera-



jaca pelne opisy cytowanych pozycji (z rozpisanymi imionami autoréw, thumaczy i redaktoréw oraz
pelnymi nazwami wydawnictw).

Abstrakt powinien by¢ napisany w metajezyku i zawiera¢ informacje, jaki jest cel artykutu i jaki pro-
blem zostat w nim poruszony, jakie metody badawcze autor wykorzystat, do jakich wnioskow doszedt
i w jakich kierunkach badania przedstawione w tek$cie moga by¢ kontynuowane w przysztosci.

W przypadku tekstow nadsytanych w jezyku angielskim prosimy stosowac¢ zasady edytorskie reko-
mendowane przez The Chicago Manual of Style.

Artykuly niedostosowane do stylu edytorskiego ,,Ethosu” nie bgda przyjmowane.

Autorzy zobowiazani s do wypelnienia i przestania (wraz z artykutem) do redakcji (1) o$wiadczenia
o oryginalnosci dzieta oraz (2) umowy o dzielto i przeniesienie autorskich praw majatkowych, a takze
(3) formularza, na podstawie ktorego opracowywane sa ich noty biograficzne.

Ztozenie artykutu do publikacji jest rozumiane jako deklaracja, ze tekst ten nie zostal nigdzie wczesniej
opublikowany rowniez w postaci elektronicznej oraz ze nie jest on rownoczesnie ztozony w redakcjach
innych czasopism ani rozpatrywany jako fragment monografii.

Zasadniczo nie zamieszczamy materialow, ktore ukazaly si¢ wezesniej w druku lub w postaci pu-
blikacji elektronicznej. Wyjatkiem sg tlumaczenia z jezykow obcych tekstow dotad niedostgpnych
w jezyku polskim.

Tekst wyktadu lub odczytu powinien zawiera¢ informacjg o tym, kiedy i na jakim forum byt prezen-
towany.

Autorzy proszeni sg o ujawnianie wktadu wszystkich 0sob, ktore przyczynity si¢ powstania sktadanego
do publikacji artykutu (z podaniem ich afiliacji oraz sprecyzowaniem ich udziatu), oraz informacji
o zrédtach finansowania badan przeprowadzonych w zwiazku z jego przygotowywaniem.

Ghostwriting 1 guest authorship sa przejawem nierzetelnosci naukowej, a wszelkie wykryte przypad-
ki beda demaskowane, wiacznie z powiadomieniem odpowiednich podmiotow. Wszelkie przejawy
nierzetelno$ci naukowej beda dokumentowane.

FORMAT PLIKU

Prosimy o sktadanie artykutéw w postaci elektronicznej, w formacie doc lub docx. W przypadku, gdy
praca na pliku przygotowanym za pomoca innego edytora niz Microsoft Word okazuje si¢ utrudniona
ze wzgledow technicznych, redakcja zastrzega sobie prawo do rezygnacji z publikacji tekstu.

FORMAT DOKUMENTU

Formatowanie tekstu prosimy ograniczy¢ do minimum. Prosimy na zadnym etapie pracy na pliku
nie stosowac specjalnych ,,stylow” dostgpnych w edytorze tekstu, nie zamieszcza¢ komentarzy
,»w dymkach” ani nie postugiwac si¢ opcjami: ,,pordwnaj dokumenty”, ,,pokaz adiustacje” ani ,,$ledz
zmiany”.



W catym dokumencie prosimy stosowac czcionkg Times New Roman 12 pkt i nie wydziela¢ cytatow
za pomoca innego kroju, rozmiaru czcionki ani zmiany szerokosci kolumny.

W artykutach nalezy stosowa¢ alfabet tacinski, a w przypadku stoéw pochodzacych z jezykow postu-
gujacych sig innym alfabetem uzywac transliteracji/transkrypcji.

Kursywe prosimy stosowa¢ wyltacznie w tytutach cytowanych publikacji. Stow obcojezycznych pro-
simy nie zapisywaé kursywa.

Preferowana interlinia: 1,5.
Wecigcia akapitowe prosimy wprowadza¢ za pomoca tabulatora (a nie spacji).
W catym tekscie prosimy wprowadzi¢ numeracjg stron.

Przypisy nalezy umieszczac¢ na dole strony (przypisow koncowych nie stosujemy). Przypisy powinny
zawiera¢ informacje bibliograficzne; wszelkie informacje oraz argumentacja powinny znajdowac sig
w tekscie gérnym.

FORMAT PRZYPISOW

Gwoli jednolitosci edytorskiej, ktora chcemy utrzymaé, mimo ze pismo ma charakter interdyscyplinar-
ny, a w r6znych dziedzinach stosowane sg rozne zapisy bibliograficzne, prosimy wszystkich autoréw
o stosowanie nastgpujacych regut:

Przypisy, w ktorych po raz pierwszy przywotywane jest okreslone dzieto, powinny zawiera¢ petne
dane bibliograficzne, wedlug wzoru:

pozycja ksigzkowa (wymagane dane: autor, tytul, thumacz, redaktor, wydawnictwo, miejsce i rok
wydania),

np. R. Buttiglione, Mys! Karola Wojtyly, ttum. J. Merecki SDS, Instytut Jana Pawla II KUL, Lublin
2010.

artykut w czasopismie (wymagane dane: nazwisko autora, tytul, tytut czasopisma, tom/rocznik, (w na-
wiasie) rok, a nastgpnie numer biezacy i (w nawiasie) ciagly oraz numery stron),

np. G.E.M. Anscombe, Nowozytna filozofia moralnosci, tam. M. Roszyk, ,,Ethos” 23(2010) nr 4(92),
s. 39-60.

artykut w publikacji zbiorowej (wymagane dane: autor, tytul, thumacz, tytut publikacji zbiorowej,
ttumacz(e), redaktor(zy), wydawnictwo, miejsce i rok wydania oraz numery stron), np. S. Judycki,
Istnienie i natura duszy ludzkiej, w: Antropologia, red. S. Janeczek, Wydawnictwo KUL, Lublin 2010,
s. 121-177.

W przypadku cytatu prosimy o podawanie wytacznie numeru strony, z ktorej cytat pochodzi. W przy-
padku odwotywania si¢ do fragmentu tekstu prosimy zamieszcza¢ informacjg, na ktérych stronach
fragment ten si¢ znajduje.



Kiedy dzieto cytowane jest po raz kolejny, prosimy stosowa¢ zapis skrocony: nazwisko autora,
dz. cyt., numer strony,
np. Buttiglione, dz. cyt., s. 10.

Jesli wezesniej cytowane sa rowniez inne dzieta danego autora, po nazwisku autora prosimy podac
tytut dzieta,
np. Buttiglione, Mys! Karola Wojtyly, s. 10.

W przypadku dziet klasycznych, w ktorych stosowana jest wewngtrzna notacja, prosimy zamiesci¢
ja po tytule dzieta,
np. Platon, Timajos, 86 B-C, w: tenze, Timajos, Kritias, ttam. W. Witwicki, Antyk, K¢ty 2002, s. 85.

Cytaty z nauczania Jana Pawta II prosimy przytacza¢ za polskim wydaniem ,,L”Osservatore Romano”, Na-
uczaniem papieskim (red. E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Pallottinum) lub za wydaniami watykanskimi.

Skrot zob. odnosi czytelnika do catosci dzieta, a skrot por. do jego fragmentu (wymagamy wowczas
podania zakresu numerow stron).

W przypadku cytowania haset ze stownikow badz wydawnictw o charakterze encyklopedycznym
prosimy o nastg¢pujacy zapis: autor, hasto ,, Tytut hasta”, w: tytul publikacji, redaktor, wydawnictwo,
miejsce i rok wydania, numery stron (kolumny, szpalty etc.).

W przypadku klasycznych zbioréw tekstow zrodtowych, w ktérych nie ma numeracji stron i we
wszystkich wydaniach zachowana jest ta sama numeracja, np. kolumn, dopuszczamy podanie wy-
acznie petnego tytutu i numeru, np. kolumny.

Prosimy nie stosowaé skrotow: passim, j.w. ani znaku =.

Prosimy rozpisywac¢ wszystkie skroty, zastgpowac cyfry rzymskie tacinskimi i nie podawa¢ numerow
wydan cytowanych pozycji.

CYTOWANIE Z TEKSTOW OBCOJEZYCZNYCH

Cytaty z tekstow obcojgzycznych powinny pochodzi¢ z dostgpnych przekladéw na jezyk polski.
W przypadku braku Zrodta polskojezycznego nalezy zaznaczy¢, ze ttumaczem tekstu jest autor ar-
tykutu badz podaé nazwisko thumacza. Polskie przektady (polskie wersje jezykowe) uwazamy za
podstawe odniesien i przestrzegamy zasady, ze oryginalne wersje jezykowe przywolywane sa tylko
wtedy, gdy migdzy nimi a polskimi przektadami zachodza istotne rdznice. W przypadkach takich
dopuszczalne jest wprowadzenie ttumaczenia wlasnego przy zachowaniu informacji bibliograficznej
na temat dostgpnego polskiego przektadu.

W przypadku braku polskiego thtumaczenia danego dzieta prosimy cytowac jego fragmenty za tekstem
oryginalnym, a nie za jego obcojgzycznymi przektadami, np. nie nalezy cytowac tekstoéw Hume’a za
ich przektadami na jezyk wiloski.



ILUSTRACIJE

Autorzy zobowiazani sa uzyska¢ zgodg na publikacje towarzyszacych artykutom materialow objgtych
prawem autorskim (np. fotografii, faksymile, reprodukcji dziet sztuki). Prosimy dotaczaé pliki gra-
ficzne o rozdzielczosci 300 dpi (preferowany format TIF). Kazda ilustracja powinna zostac¢ opatrzona
podpisem zawierajacym informacje o jej tresci, zrodle oraz wszelkie inne informacje wymagane
prawem autorskim.

PRAWA AUTORSKIE

Ztozenie tekstu do druku jest rownoznaczne z przekazaniem wylacznych praw autorskich kwartal-
nikowi ,,Ethos”. W przypadku zamiaru przedruku tekstu opublikowanego wczesniej w ,,Ethosie”
autor (lub w jego imieniu wydawca) proszony jest o zwrdcenie si¢ o zgodg do Instytutu Jana Paw-
ta I KUL. Prosby takie sa z reguly rozpatrywane pozytywnie z zastrzezeniem, ze ponownej publikacji
towarzyszy¢ bgdzie informacja bibliograficzna na temat pierwodruku.

Prawa autorskie na przedruk, przektad badZ wykorzystanie w formie elektronicznej materiatu pierwot-
nie opublikowanego w ,,Ethosie”, jesli wystgpuje o nie podmiot inny niz autor materiatu, udzielane
sa odptatnie. Sktadajac prosbe o udzielenie praw autorskich, prosimy okresli¢ charakter publikacji,
jej jezyk oraz naktad. ,,Ethos” nie we wszystkich przypadkach jest wlascicielem praw autorskich do
opublikowanych w pismie materiatdow. Przed ztozeniem wniosku prosimy zwroci¢ uwage na infor-
macje zawarte w przypisach.
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