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Pontyfikat Jana Pawia Il

jako czas wychowania do wolnosci

Postawiona w tytule niniejszego tekstu teza moze byé
zaskakujgca. Skojarzenie wychowania do wolnosci
z oddziatywaniem edukacyjnym, posiadajgcym wyraznie
religijny charakter, a wigc takze fundamenty, wzicte
z Objawienia, dla wielu 0sob moze bowiem by¢ kontro-
wersyjne [por. Koslowski 1994, s. 81: Bronk 1998,
s.44]. Szczegolnie w czasach relatywizacji prawdy
I uprawomocnienia tak zwanej mysli stabej, $wiadome;
wiasnej subiektywnoscei i kontekstualnosci [por. Szahaj
1996, s. 72, Wierzbicki 1996, s. 116-117], teza owa mo-
ze budzi¢ sprzeciw, Mimo to sprobujmy jg podjaé, cho-
ciazby ze wzgledu na fakt, Zze Jan Pawet 11 w calej swojej
postudze afirmowat ludzka wolnos¢ [por. RH 10; VS 31;
Jan Pawel 11 1994, s. 147, 152]. Kluczem do weryfikacji
powyzsze] tezy jest niewatpliwie odpowiedZ na pytanie,
Jak Jan Pawet 11 rozumial wolnos¢ i na jakie jej uwarun-
kowania wskazywal. Dopiero w odwotaniu do konkret-
nej teorii wolnosei mozliwe bedzie stwierdzenie, na ile
dziatalnos¢ Papieza przyczyniata sie do rozwoju wolno-
sci poszezegdlnych, doswiadczajacych spotkania z Ja-
nem Pawlem Il i wshichujacych si¢ w jego nauczanie

osOb. Poszukajmy zatem najpierw odpowiedzi na pyta-
nie, na czym polega wolnosé.

Wolnos¢ w rozumieniu Jana Pawla I1

Dyskusje na temat wolnosci odwotujg si¢ bardzo cze-
sto do sfery zjawisk, w ktorej wolno$¢ ujawnia sie,
Tymczasem mysl Jana Pawta II ma silne fundamenty
antropologiczne, przedstawione w dziele Osoba i czyn.
Jeszcze jako profesor filozofii, Karol Wojtyla staral sie
zrozumiec ludzki czyn, osadzajac refleksje w kontek-
scie specyficznej cielesno-duchowej natury czlowieka,
aby na tej podstawic zrozumie¢ osobe, a zwlaszeza
charakteryzujacg jg wolno$é. Te poszukiwania zawazy-
ty niewatpliwie na pdzniejszych wypowiedziach Karola
Wojtyly juz jako papieza Jana Pawia II. W jaki zatem
sposob czlowiek podejmuje decyzje?

Dla tradycji arystotelesowsko-tomistycznej, w ktorej
sytuowala si¢ mysl Karola Wojtyty, charakterystyczne
jest rozroznienie dwoch funkeji umystu, a mianowicie
poznawczej i pozadawczej. Owo rozrdznienie jest kon-
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sekwencja spostrzezenia, ze pozadanie nie zawsze po-
daza za tym, co w poznaniu zostaje odkryte jako naj-
bardzie] wartosciowe, Istnienie dwoch funkeji umystu
thumaczy si¢ za pomoca dwoch wladz umyslowych:
rozumu i woli, Poshugujac si¢ tymi nazwami, podkresl-
my wige, ze funkcja woli — a jej rozumienie jest szcze-
golnie wazne w perspektywie rozwazan nad wolnoscig
— nie jest poznanie. Wola wybiera sposrod dobr, ktore
ukazane jej zostang przez rozum. W swoje) dzialalnosci
wola jest zatem uwarunkowana dziatalnoscig rozumu,
Bez danych plynacych z rozumu, bez prawdy. ktorg
rozum przedstawia woli, umystowa wladza pozadawcza
jest niezdolna do realizacji swej funkcji [por. Wojtyla
1959, s. 695-696; Wojtvla 19944, s. 159; Wojtyla
1994b, 5. 426]. Podkreshi¢ od razu nalezy, z¢ uwarun-
kowanie nie oznacza zdeterminowania — rozum wska-
zuje na rozne byty i ich wartosciowos¢, ale nie narzuca
woli wyborow [por, Wojtyta 1994a, s. 177]. Dziatal-
nosé woli i jej wolnos¢ Wojtyta charakteryzuje nastgpu-
jaco: ,,Wolnos¢ ta najwlasciwiej unaocznia si¢ kazdemu
cztowiekowi w przezyciu, ktére mozna stresci¢ jako
«moge — nie muszer. (...) Migdzy «moge» a «nie mu-
sze» ksztaltuje si¢c bowiem ludzkie «cheen, ono zas
stanowi zdynamizowanie wilasciwe woli” [Wojtyla
19944, s. 148].

Na decyzje woli wphywaja jednak nie tylko przedsta-
wienia rozumu. Cielesno-duchowa jednos¢ czlowicka
ujawnia si¢ w tym, ze na wolg poprzez emocje oddzialuje
takze® psychika: ,wiemy z doswiadczenia, ze w jego
[czynu — przyp. J. H.] indywidualnej specyfice czgsto
dochodza do glosu rozne dynamizmy psychiczne natury
emocjonalnej i stanowia o jego konkretnej postaci”
[Wojtyta 1994a, s. 238]. Co wigcej, emocje, takic jak
rados¢, gniew, mitos¢, nienawisc, lgk, mogg sprawiac, ze
wola, zamiast wybieraé¢ najwigksze sposrod débr, przed-
stawianych jej przez rozum, decyduje si¢ na rezygnacjg
zniego i wybor dobra mniejszego, na przyktad dobra
wytacznie zmystowego czy dobra osobistego, mimo Zze
jest ono obiektywnie mniej cenne niz dobro innego
cztowicka. Jak pisze Karol Wojtyla: ,, Taki bywa wptyw
uczu¢ na wolg, Zze ta ostatnia nie tyle stwarza pewna
postawe cztowieka, ile raczej przejmuje ja od emocji —
taka wlasnie postawg¢ nazwiemy postawg uczuciows. Jest
ona zarazem typowo «subiektywna». Stusznie uczucie
bywa uznawane za szczegdlne zrédlo subiektywizmu
czlowieka. Strukturalnie subiektywizm oznacza (...)
przewage immanencji psychicznej nad osobowg trans-
cendencja w dziataniu™ [Wojtyta 1994a, s. 287]. Fakt ten
rzuca nowe $wiatto na kwestie wolnosci. Polega ona na
zdolnosei woli do wyboru tego sposrod dobr, ktore po-
strzegane jest jako najwigksze. Analogicznie brak wol-
nosci to taki stan, w ktorym o wyborze nie decyduje
jakos$¢ dobra, ale psychiczny przymus zwigzany z pozy-
tywnymi lub negatywnymi uczuciami. Jan Pawet II nie
rozumial zatem wolnosci jedynie w sensie ontologicz-
nym, ale takze w sensie wewngetrzno-moralnym [Kowal-
czyk 2010, s. 232]. Mowiac o wolnosci, nalezy jg zatem
rozwaza¢ w dwoch kontekstach: odniesienia woli do

prawdy oraz odniesienia woli do uczu¢. Przeanalizujmy
je w odwotaniu do mysli Papieza, osadzajac refleksje
w perspektywic wspolczesnych uwarunkowan spolecz-
no-kulturowych.

Wolnosé a prawda

Dokonana powyzej pobiezna charakterystyka ludzkicj
natury w aspekcie jej dziatan wolnych prowadzi do
pytania o wspélczesne uwarunkowania ludzkiej wolno-
sci. Juz w pierwszej, programowej encyklice Redemp-
tor hominis Jan Pawel 11, piszgc 0 wymaganiu rzetelne-
go stosunku do prawdy jako warunku prawdziwej
wolnosci, przestrzegal przed charakterystyczng dla
naszych czasow ,,pozorng wolnoscig, przed wolnoscia
rozumiana powierzchownie, jednostronnie, bez wnik-
niccia w caly prawde o czlowieku i o §wiecie” [RH 12].
Myl t¢ rozwingt nastgpnie w encyklice Veritatis splen-
dor, w ktorej] czytamy: ,.czlowiek, ulegajac relatywi-
zmowi i sceptycyzmowi (...), zaczyna szuka¢ zludnej
wolnosci poza sama prawda” [VS 1]. W innym mig¢jscu
encykliki Papiez wskazal na implikacje tego zjawiska
w sferze etyki, stwierdzajac, ze u podstaw ,.globalnego
i systematycznego kwestionowania dziedzictwa dokury-
ny moralnej opartej na okreslonych koncepcjach antro-
pologicznych i etycznych (...) mozna dostrzec mniej
lub bardziej ukryty wplyw nurtow myslowych, ktore
prowadza do rozerwania istotnej 1 konstytutywnej wigzi
pomicdzy ludzkg wolnoscia a prawdy” [VS 4]. Przyj-
rzyjmy si¢ zatem kreowanej wspolezesnie koncepeji
wolnosci, zwracajac szczegdlng uwage na konsekwen-
cje zerwania zwigzku migdzy wolnoscig 1 prawda.

We wspolczesnej kulturze prawda zostala uznana za
czynnik ograniczajgey ludzka wolnos¢ i w konsekwen-
cji w imi¢ wolnosci zostala odrzucona [por. VS 35].
W perspektywie antropologicznej zabieg taki oznacza
pozostawienie woli jedynic jednego czynnika inspirujg-
cego jej wybory, ktérym sg uczucia. Czynnik, ktory
w normalnym porzgdku postrzegany jest jako ograni-
czajacy wolno$¢ woli, zostal nagle uznany — nie wprost,
ale w praktyce — za jedyne zrodto dla jej wyborow, Na
owo zjawisko Jan Pawel 11 wskazuje bardzo wyraznie
w ksiazce Pamigé i toisamosé: Niebezpieczefstwo
obecnej sytuacji polega na tym, ze w uzyciu wolnosci
usituje si¢ abstrahowa¢ od wymiaru etycznego — to
znaczy od wymiaru dobra i zta moralnego. (...) To, na
czym dzi§ koncentruje si¢ uwaga, to sama wolnosc.
Mowi sie: wazne jest, azeby by¢ wolnym i wykorzystac
te wolno$é w sposob niczym nieskrepowany, wylacznie
wedlug whasnych osadow, ktére w rzeczywistosci sa
tylko zachciankami. (...) tradycje europejskie, zwlasz-
cza okresu o$wieceniowego, uznajg koniecznos¢ jakie-
gos kryterium uzywania wolnosci. Kryterium tym nie
jest jednak dobro godziwe (bonum honestum), ale ra-
czej uzytecznos¢ i przyjemnosc” [Jan Pawet 11 2005,
s. 41-42]. Deprecjonowanie rozumu, odkrywajacego
prawde o rzeczywistosci, ujawnia si¢ zatem, zdaniem
Papieza, wiasnie w tym, ze dobro godziwe jako kryte-
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rum wartosci moralnej czynu zostalo zastapione do-
brem uzytecznym lub zmystowym.

Na to, czym moze skutkowaé uleganie uczuciom czy
popgdom jako jedynym drogowskazom w sferze moral-
nosci, Jan Pawel I wskazal w encyklice Redempior
hominis na przyktadzie ekonomii. Pisal w niej micdzy
innymi: .Zbyt czesto myli si¢ wolnos$é¢ z instynkiem
indywidualnego czy zbiorowego interesu lub nawel
znstynktem walki i panowania™ [RH 16]. W tym sa-
mym punkcie nickontrolowang etycznie postawe kon-
sumpeyjng Jan Pawet I nazwal «naduzyciem wolno-
scin. Towarzyszy mu ograniczenic wolnosci innych,
ktorzy zostaja zepchnigei w warunki nedzy i uposledze-
nia [por. RH 16]. Na podobne konsckwencje mozna
wskazac takze w innych dziedzinach, takich jak etyka
seksualna czy stosunek do ludzkiego zycia [por. Jan
Pawel Il 1994, 5. 133].

Poszukujgc przyczyn oderwania wolnosci od prawdy,
warto zatrzymac sie nad problemem sumienia, ocenia-
Jgcego ludzki ezyn w perspektywie dobra i zta moral-
nego. Jezeh konkretny cziowiek przyjmuje, ze dobro
i zto majy charakter obiektywny, i stara sie okresla¢
w swoim zyciu dobra godziwe, dobra uzyteczne oraz
dobra zmystowe. wowczas rezygnacja w czynie z dobra
godziwego na rzecz uzytecznego czy zmystowego
skutkuje wyrzutami sumienia [por. VS 53, 61-63].
Wtym kontekscie odrzucenie dobra godziwego za
sprawg odrzucenia prawdy ,,w imie wolnosci cztowie-
ka"™ umozliwia cztowiekowi podazanie za dobrem uzy-
tecznym czy zmystowym bez konsekwencji w postaci
wyrzutow sumienia. Kryterium wartosci moralnej staje
si¢ bowiem ,szezero$e”, autentyczno$é”, ,zgoda z sa-
mym sobg” [VS 32].

Papiez przeciwstawia sig zardbwno koncepeji wolnoscei
oderwanej od prawdy. jak i praktycznym postawom,
zbudowanym na tej koncepcji. Swoje  stanowisko
przedstawia szezegdlnic wyraznie w Liscie do miodveh:
»A €0 10 znaczy by¢ wolnym? To znaczy: umieé uzy-
wac swej wolnosel w prawdzie — by¢ «prawdziwie»
wolnym. By¢ prawdziwie wolnym — to nie znaczy. sta-
nowczo nie znaczy: czyni¢ wszystko, co mi sie podoba,
na co mam ochotg. Wolnos¢ zawiera w sobie kryterium
prawdy. dyscypling prawdy. Bez tego nie jest prawdzi-
wa wolnoscia. Jest zaklamaniem wolnosci. By¢ praw-
dziwie wolnym — to znaczy: uzywac swej wolnosci dla
tego, co jest prawdziwym dobrem™ [LM 13],

Zamykajgce tg czg$¢ rozwazan, powtorzy¢ jeszcze raz
nalezy, ze uwarunkowanie wolnosci przez prawde nie
Jjest, w opinii Jana Pawla II, zakwestionowaniem wol-
nosci. Odwotluje si¢ on czesto do nauczania Soboru
Watykanskiego I, ktory w Konstytucji Gaudium et
spes mowi: ,,Cztowiek moze zwraca¢ sie do dobra tylko
w sposob wolny. (...) Bog bowiem zechcial pozostawié
cztowieka w reku rady jego, zeby (...) dobrowolnie
dochodzil do peinej i blogostawionej doskonalosci. Tak
wige godnos¢ czlowieka wymaga, aby dziatat ze $wia-
domego i wolnego wyboru” [KDK 17]. Rownoczednie
Jednak wolnos$¢ nie obejmuje mozliwosei zmieniania

natury rzeczywislosci: ,rzeczy stworzone i spolecznosci
ludzkie cieszy si¢ wlasnymi prawami 1 wartosciami,
ktore czlowick ma stopniowo poznawaé, przyjmowac
i porzadkowac™ [KDK 36]. Wolnos¢ ludzka jest zatem
ograniczona, nie ma ,.punktu wyjscia w sobie samej, ale
w warunkach egzystencji, wewnatrz ktorych sie znajdu-
Je 1 klore zarazem stanowig jej ograniczenie i szans¢”
[VS 86]. Konsekwentnie, wolnos¢ nie oznacza mozli-
wosci tworzenia wartosci 1 norm moralnych [VS 40].

Nakreslona powyzej skrotowa charakterystyka kon-
cepcji wolnosci, za ktorg opowiadal si¢ Jan Pawel 11,
daje podstawy do odpowiedzi na pytanie, jakie zabiegi
podejmowac, aby wspiera¢ rozwoj wolnosci cztowieka,
przeciwstawiajac si¢ rownoczesnic wspolczesnym ten-
dencjom w praktyce kwestionujacym owag wolnosc.
Chodzi najpierw o formacj¢ sumienia, tak aby byto ono
wrazliwe na bonum honestum, a nie funkcjonowato na
podstawie odwotan jedynie do dobr uzytecznych czy
zmystowych [por. LM 6]. Wlasciwy osad dobra i zia
Jest jednak tylko warunkiem wolnosei. Jej istotg jest
stosunek woli do czynnikow emocjonalnych, bedacych
integralng czg¢deig czynu ludzkiego.

Wolnosé a emocje

Aby mowi¢ o ksztaltowaniu sig ludzkiej wolnosci, na-
lezy na moment wroci¢ do kwestii braku wolnosci. Jak
powiedzielismy w pierwszym punkcie, wola odpowiada
za poznanie, Ktore realizowane jest przez poznawczg
wladze umystows, czyli rozum. Stan wolnosci charakte-
ryzuje sig tym, ze wola wybicra najwicksze z dobr, ktdre
moze by¢ przedmiotem realizacji. Analogicznie, pznaka
braku wolnosci jest wybér dobra, ktore nie jest najwarto-
sciowsze. Do takiego wyboru sklania¢ moga uczucia,
pojawiajgce si¢ na plaszezyznie psychoemotywnej, Wy-
nika styd. ze w akcie decyzji czlowiek moze przezywaé
konflikt miedzy sugestiami rozumu a uczuciami. Pro-
blem wychowania to problem pomocy w przezwycigza-
niu tego konfliktu. czyli w integracji plaszczyzny zmy-
stowej 1 plaszezyzny umystowej. Czy jest to mozliwe
1w jaki sposob dokonuje sie owa integracja?

Odpowiedzi na to pytanie nalezy poszukiwaé w an-
tropologicznych studiach Karola Wojtyly. Ich charakte-
rystycznym rysem jest teoria samostanowienia. W jej
swietle 1o, jaki jest cztowiek, zalezy od niego samego.
Proces budowania siebie, swej osobowosci, a wiec
migdzy innymi wewngtrznej wolnosci, zwigzany jest
z dziafaniami, jakie konkretna osoba podejmuje. We-
dlug teorii samostanowienia kazdy czyn — oprocz skut-
ku przechodniego, zewngtrznego wzgledem osoby
wywiera takze skutek nieprzechodni, wewnetrzny.
Dzieki swoim czynom cztowiek moze zatem udoskona-
la¢ lub dewaluowaé wiasne czlowieczenstwo, moze
stawac sie bardzie] wolny, ale moze tez by¢ coraz bar-
dziej uzalezniony od reakcji plaszczyzny psychoemo-
tywnej, wywolywanych przez konkretne zewnetrzne
okolicznosci [Wojtyta 1994a, s. 119, 154, 193-196;
Wojtyta 1994b, s. 427-428; Wojtyta 1959, s. 694-697;
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Wojtyla 2001b, s. 161-, 177-178; Wojtyvla 2001c.
s. 189, 197-199]. Z tego tez wzgledu w Liscie do nlo-
dych Jan Pawet 11 napisat: Takiej bowiem wewngtrzne]
struktury. gdzie «prawda czyni nas wolnymi», nie moz-
na zbudowaé tylko «od zewnatrzn. Kazdy musi ja bu-
dowad «od wewnatrzy — budowac w tridzie. = wytrwa-
loscig i cierplivoscig (o ktora miodym nie zawsze tak
tatwo). | ta wilasnie budowa nazywa sie samowychowa-
niem”™ [LM 13].

Dlaczego Jan Pawet 11 przywigzywal tak wielky wa-
ge do samowychowania. a zwlaszeza do czynu ludzkie-
g0? Zanim odpowiemy na (o pylanie. zaznaczmy, Ze
przez «psychike» Papiez rozumial ,caly szereg przeja-
wow integralnego zycia ludzkiego, ktore nic sa same
w sobic cielesne, materialne. a rownoczesnic wykazujg
pewna zaleznos¢ od ciala. pewne uwarunkowanie so-
matyczne. Tak np. widzenie wzrokowe albo wzruszenie
uczuciowe nie sa same w sobie cielesne. ale wykazuja
pewng zaleznosé od ciala 1 powigzanie z nim” [Wojtyla
1994a, s. 242: por. Wojtvta 1994a. s. 263]. Odwolujac
si¢ do tradycji tomistycznej. ktorej wartos¢ docenial
zardbwno w swej pracy naukowej, jak i w nauczaniu
papieskim. zwracal uwagg. ze w czynie dochodzt do
integracji cale) ludzkicj natury w jej wynuarze soma-
yeznym oraz psychicznym na poziomie osoby [por.
Wojtyta 19944, s. 238]. Tylko czyn jest przestrzenia,
w ktore] emocje moga zosta¢ wlgczone w osobowe
samostanowienie 1 mogg by¢ formowane.

Wilaczenie somatyki oraz psychiki w osobowe samo-
stanowienic dokonuje sie w dwoch  kierunkach. Po
pierwsze, sam czyn jest uwarunkowany emocjami, beda-
cymi reakcjg na wartosci, a dziejacymi sig na poziomie
psychiki, ktore domagaja si¢ od konkretnej jednostki
osobowego odniesienia do nich. Jak pisze Karol Wojtyta:
,Poprzez spontaniczng wrazliwos¢ na wartoscl poten-
cjalno$¢ emotywna dostarcza (...) szczegolnego jakby
tworzywa dla woli. Wola bowiem przez rozstrzygnigeic
czy wybor stanowi zawsze okreslong poznawcezo, umy-
stowo odpowieds na wartosei” [ibid.. s. 267]. Emocja
zatem — wskazujac na jakas wartosc — stwarza zarazem
okazje do przezycia wartosci, do jej doswiadezalnego
poznania” [Wojtyla 1994a, s. 290: por. Wojtyla 1994a,
s. 275; Wojtyla 1969, s. 15, 24]. Co wigcej, nigjako do
tego zmusza, poniewaz cztowiek. juko istota rozumna
i wolna — nie chee, aby co$ w nim tylko si¢ dziato. On
realizuje sic poprzez sprawczosé i stanowienic o sobie.

Réwnoczesnie, osoba w czynie, bedacym swiadoma
odpowiedzig na emocjonalne poruszenia, korzysta
z dynamizmu somatyki oraz psychiki: Integracja oso-
by w czynie oznacza Scisle konkretne i za kazdym ra-
zem niepowtarzalne wprowadzenie somatycznej reak-
tywnosci oraz psychicznej emotywnosci do jednosc
czynu” [Wojtyla 1994a, s. 267]. Czyn wywoluje zatem
gleboki rezonans emotywny w cztowieku. Emocje sa
swigzane z przezyciem rzeczywistosei, bedgeej przed-
mioten czynu, ale dotycza rownicz wartosci moral-
nych, pojawiajacych si¢ w momencie spelniania czynu
[por. Wojtyla 1994a, s. 268-274; Wojtyla 1994b, s. 425;

Wojtyta 1969, s. 17: Wojtyta 2001a, s. 120, 123-125;
Wojtyla 2001b, s. 174,176, 178-179: Wojtyta 2001c,
5. 188-189]. Szczegdlnie ten drugi moment wiaczania
somatyki oraz psychiki w osobowe samostanowienie

jest wazny dla wychowania uczu¢. Swoje przekonanie

co do tej prawidlowosci Karol Wojtyla wyrazit we
frapmencie dotyczacym kwestii sublimacji uczu¢: .zy-
cie uczuciowe nosi w sobie mozliwos¢ pewnej sublima-
¢ji. zn. przechodzenia z poziomu na poziom” [Wojtyta
19944, s. 283]. Wynika z niego, Z¢ plaszczyzna psycho-
emotywna moze — zamiast reagowa¢ na dobra wylacz-
nic zmystowe zostaé wlaczona we wlasciwe dla
cztowicka jako osoby dziatania rozumne.

Whioski 2 powyzszych analiz wprowadzajg nas w pro-
blematyke wychowania. Teoria antropologiczna Karola
Wojtyly pozwala uznad, ze, z jednej strony, wychowanie

jest woistocie samowychowaniem i to, kim stanie sig

konkretny czlowick. zalezy od niego samego, a z drugie;
strony, prowadzi ona do stwierdzenia, ze zadaniem wy-
chowawcey jest wprowadzanie wychowanka w przezycie
wartosei 1 stwarzanie mu okazji do czynu, bedacego
swiadoma odpowiedzia na owe wartosci. Tylko w ten
sposob — poprzez doswiadczenie — uczucia moga zostac
zintegrowane z dzialaniami rozumu i woli. W przeciw-
nym razie bedy stanowily czynnik dezintegrujacy czlo-
wicka, pobudzajac go do dzialan sprzecznych ze wska-
ZANTNI roZumu.

Odkrycie, ze wolnos¢ uwarunkowana jest poznaniem
prawdy, a réwnoczesnie zalezy od integracji osoby
w jej specyficzne) strukturze cielesno-duchowej, daje
podstawy do refleksji na temat tego, czy i jak Jan Pawel
I wychowywal do wolnodci, czyli w jaki sposob
wprowadzal w swoja dzialalnoé¢ kwesti¢ prawdy i jak
staral si¢ wspiera¢ czlowieka w jego wewngtrznej inte-
gracji. Przyjrzyjmy sig tym zagadnieniom w kolejnych
punktach.

Pontyfikat Jana Pawla Il czasem odKkrywania
prawdy

Druga potowa XX wieku, mimo uprzywilejowania
sceptycyzmu i relatywizmu, nie pozostawila czlowicka
wobec koniecznosei samodzielnego poszukiwania czy
konstruowania prawdy, bgdacej podstawy zyciowych
wyboréw. Kultura XX i XX1 wieku proponuje czlowie-
kowi na drodze jego rozwoju wiele prawd i drog samo-
realizacji. CzgS¢ osob traktuje pluralizm jako wyzwanie
dla sicbie, jako przestrzen, w ktorej nalezy poszukiwac
tego, co najbardziej wartosciowe, co mogloby staé sig
sensem Zycia. Istnicja jednak réwniez tacy ludzie, kto-
rzy bezrefleksyjnie ulegaja podpowiedziom kultury
masowe], wskazujgcej bardzo czgsto na dobra zmyslo-
we czy uzyteczne jako na zrodio szezgscia. Zabranie
glosu na temat prawdy i dobra jest w takim kontekscic
przede wszystkim proba pokazania alternatywy, a tym
samym zaproszeniem do refleksji nad wlasnym Zyciem
i jego sensem. Jan Pawel [1 zabieral glos w wiclu kwe-
stiach, przypominajac alternatywne sposoby rozumienia
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swiata, czlowieka i jego doswiadezen. Przyklad stano-
WIC mogy praca i cierpienie. Zatrzymajmy si¢ nad nimi,
aby nastgpnie dotknac problemu Boga.

W encyklice o pracy ludzkie] Laborem exercens Jan
Pawel Il mowi: A przecicz, z tym calym trudem
a moze nawet poniekad z jego powodu — praca jest
dobrem cziowieka. (...) | to nie dobrem tylko «uzytecz-
nym» czy «uzylkowyms, ale dobrem «godziwymny,
czyli odpowiadajacym godnosei cziowieka, wyrazaja-
cym te godnos¢ i pomnazajacym ja. (...) przez prace
bowiem cztowiek nie 1vlko przeksziafea provrode, do-
stosowujac ja do swoich potrzeb, ale takze wrzeczywist-
nia siehie jako czowiek, a takze ponickad bardzief
«staje sig czlowiekiem»™ [LE 9). Zwrocenic uwagi na
podmiotowy wymiar pracy i jego pierwszenstwo
wzgledem wymiaru przedmiotowego jest w petni uza-
sadnione, jezeli zwréci si¢ uwage na wspoélczesne po-
dejscie do pracy. Nietrudno zauwazyé, ze w wielu $ro-
dowiskach przedmiotowo traktowana jest nie tylko
sama praca, ale takze jej podmiot - czlowiek, ktérego
nazywa si¢ «silg roboczg» [por. LE 7]. Co wigcej, sam
czlowiek — podmiot pracy — nie jest w stanie dostrzec
jej humanistycznego wymiaru, traktujac ja jedynie
w kategoriach  ekonomicznych. Tymeczasem aspekt
ckonomiczny  jest wtorny wobec humanistycznego
I personalistycznego wymiaru pracy [por. LE 6, 13, 15],
ktora dla czlowieka jest droga wychodzenia ku innemu
czfowiekowi i oddawania mu w pewnym sensie siebie,
a przez to odnajdywania sensu wlasnego Zycia we
wspolnocic [por. LE 10].

Humanistyczny i personalistyczny wymiary pracy nie
sq zupetnie obce cztowiekowi, szezegdlnie miodemu,
ktory wkraczajac w doroste zycie nie zastanawia sig
Jedynie nad tym, jak utrzymac¢ siebie i gromadzié¢ dobra
materialne, ale myslac o pracy bierze takze pod uwage,
w Jaki sposob cheiatby zaangazowac sie w zycie wspol-
notowe, w jakiej przestrzeni moze da¢ innym co$ od
siebie. O takiej ocenie mitodych Jan Pawel I pisal
w liscie do nich: ,,Kazdy z Was ma w jaki$ sposob przy-
czyni¢ si¢ do bogactwa tych wspéinot przede wszystkim
przez to, kim jest. Czyz nie w tym kierunku wiasnie
otwiera sig owa miodos$¢, jaka jest «osobowym» bogac-
twem kazdej i kazdego z Was? Czlowiek odczytuje sie-
bie, swoje czlowieczefistwo, réwnoczesnie jako wiasny
swiat wewnetrzny — 1 jako swoisty obszar bytowania «z
drugimi». «dla drugich»” [LM 7, por. nr 12].

Zapoznanie humanistycznego i personalistycznego
wymiaru pracy ujawnia si¢ szczegélnie mocno w elimi-
nacji moralnosci z dziatalnosci zawodowej. Jezeli praca
ma bowiem sens wylacznie ekonomiczny, to nie ma
wniej miejsca na odpowiedzialnoé¢ za tych, ktérym
ona stuzy, oraz za wspdtpracownikéw czy podwiad-
nych. Postrzeganie pracy w kategoriach powolania do
zycia we wspolnocie domaga si¢ przeciez tego, aby
poswigci¢ wlasne dobro, niejednokrotnie takze mate-
rialne, na rzecz dobra innego czlowieka. Warto zauwa-
zy¢, ze postrzeganie pracy w wylacznie ekonomicznym
wymiarze, stanowi egzemplifikacj¢ zerwania zwigzku

migdzy wolnoscig i prawda. W ksigzce Przekroczyé prog
nadzier odnajdujemy stowa, ktore mozna bardzo dobrze
odniesé do tej sywacji: ,.Czlowiek najpetniej afirmuje
siehie, dajge siebie. (...} Jezeli pozbawimy ludzkg wol-
nosc tej perspektywy, jezeli cztowiek nie umie stawacé sie
darem dla innych, wowcezas ta wolnosé moze okazaé sie
nicbezpieczna. Bedzie to wolnodé czynienia tego, co ja
sam uwazam za dobre, co przynosi mi korzysé czy przy-
jemnos¢, moze nawel przyjemnos¢é wysublimowans.
lednakze nie przvinmmyjqc perspektvwy daru z siebie sa-
mego, zawsze isinieje niebezpieczenstwo wolnosci ego-
istycznef” [Jan Pawet 11 1994, s. 150-151]. W przypadku
pracy owa «wolnosc egoistyczna» przejawia sie wlasnie
W postrzeganiu jej w wylacznie ekonomicznym wymia-
rze. Jan Pawel Il przez swoje nauczanie staral si¢ zatem
ukazywac prawdg o pracy ludzkiej.

Drugag sfera, w ktorej trudno odnalezé si¢ wspotcze-
snemu czlowickowi, jest cierpienie. Z jednej strony, jest
ono wpisane w ludzky egzystencje, stanowi wyraz
czlowieczenstwa, ktore poza swoja wspanialoscig jest
rowniez przygodne, a z drugiej strony, wielu ludzi nie
moze niejako pogodzi¢ sie z wlasna przygodnoscia
I zwigzanym z nia cierpieniem. Ujawnia si¢ to zwlasz-
cza w ucieczce od cierpienia, wynikajacego czy to
z wiasne] stabosci. czy ze stabosci blizniego. Wolnog¢é
oderwana od prawdy skutkuje w tej sferze przyzwole-
niem na dzialania, kiére w imig ucieczki od cierpienia
oznaczajy opuszczenie ludzi chorych, stabych, tych,
ktorym nie powiodio si¢ w zyciu. Tymezasem, jak mo-
wi Jan Pawel Il w liscie apostolskim o chrzescijanskim
sensic ludzkiego cierpienia Safvifici doloris, cierpienie
.jest jednym z tych punktdw, w ktorych czlowiek zosta-
je nicjako «skazany» na to, azeby przerastal samego
sicbie — i zostaje do tego w sposéb tajemniczy wezwa-
ny” [SD 2]. Stad refleksjg o cierpieniu Papiez uczynit
waznym elementem swojego nauczania. Jak podkresla,
kazdemu ludzkicmu cierpieniu towarzyszy pytanie
0 jego sens 1 za tym pytaniem Papiez pragnie w swoim
nauczaniu podgzac [por. SD 9].

Mimo ze pytanie o sens cierpienia jest trudne, a wielu
osobom nie udaje si¢ znalez¢ na nie odpowiedzi, to
jednak Jan Pawel Il staral si¢ wskazywaé na wartosé
cierpienia i sens jego akceptacji. Po pierwsze, cierpie-
nie, stabos¢ ,zawiera (...) w sobie jakies szczegdlne
wezwanie do wspalnoty i solidarnosci” [SD 8]. Czlo-
wiek, ktory nie do$wiadcza staboscei i cierpienia, nie
potrzebuje innego czlowieka i nie jest w stanie otwo-
rzy¢ si¢ na innego cztowieka. Rownoczesnie cztowiek
staby jest dla drugiego niejako okazjg do tego, by wy-
zwoli¢ w cztowieku mitos¢: ,cierpienie, ktére pod tylu
roznymi postaciami obecne jest w naszym ludzkim
swiecie, jest w nim obecne takze i po to, azeby wyzwa-
la¢ w cztowieku mitos¢, ow wlasnie bezinteresowny dar
z wlasnego «ja» na rzecz innych ludzi, ludzi cierpia-
cych” [SD 29]. Inaczej mowiac, stabosé i cierpienie sa
przestrzenia, w ktorej cztowiek otwiera si¢ najpetniej na
personalistyczny, wspolnotowy wymiar wlasnej egzy-
stencji. Po drugie, doswiadczenie stabosci i cierpienia
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otwiera na prawde o sobie, o wlasne] kondyeji. Jest to
kondycja bytu stworzonego, ktorego istnienie jest prey-
godne. Sytuacja cierpienia stanowi dla wielu osob im-
puls do postawienia pytania 0 Boga, a tym samym sla-
nowi okazje do odkrycia Go [por. SD 25; LM 3-4]. Po
trzecie wreszeie, samo cierpienie w perspektywie wiary
uzyskuje nowy wymiar 1 nowy sens. Moze stac sig ono
sposobem zjednoczenia z Chrystusem i drogg «dopel-
niania» Jego cierpienia: ,Oto bowiem kto ciemi
w zjednoczeniu z Chrystusem (...} ten «dopelniay swym
cierpieniem «braki udrgk Chrystusan. (...) Czy o zna-
czy, ze Odkupienie dokonane przez Chrystusa jest nic-
petne? Nie. To znaczy tylko. ze Odkupienie, dokonane
mocy zadoséezyniagee] miloscl, jest stale otwarte na kaz-
dg mitose, ktora wyraza si¢ w ludzkim cierpieniu. Wty
wymiarze — w wynuarze milosct — Odkupicnie, ktore do
konca sig dokonato, stale si¢ mejako od nowa dokonuje™
[SD 24]. Zauwazmy, ze sens cierpienia jest trudny do
uchwycenia takze dla osob wierzgeyeh, Z tego wzgledu
w wiclu konkretnych sytuacjach uciekajg one od cierpie-
nig, przyjmujac postawy ugruntowane na niechrzescijan-
skich zatozeniach. Jan Pawet I tworzyl wige alternaty-
we, wskazujge, ze na cierpicnie mozna spojrzed inaczej.
niz tylko jako na zto, na kiore jedyng reakeja jest uciecz-
ka. Zdaniem Papicza, w cierpieniu czlowiek odnajduje
(...) siebie, swoje czlowicczenstwo, swoja godnose,
swoje postannictwo™ [SD 31].

Tematow  obeenyeh  w wypowiedziach  Papieza,
w ktorych budowal On alternatywe dla dominujacego
obecnie w kulturze populamne) obrazu swiata, wymie-
nia¢ mozna by wicle. Wigkszos¢ z nich sy 10 tematy,
ktore dotveza cztowicka w jego horyzontalne] perspek-
tywie, Ta perspektywa jest jednak wtérna — biorac pod
uwage zabierajacego glos, czyli Glowe Kosciola — wo-
bec perspektywy wertykalney, w ktore] czlowiek od-
krywa siebie w odniesicniu do Boga, A fakt, ze czlo-
wiek bytuje w relacji do Boga, jest — w opinti Jana
Pawla Il — coraz stabie) zauwazany. We wprowadzeniu
do encykliki Redemptoris missio Papiez stwierdza, ze
ewangelizacja jest pierwsza posluga, jaka Kosciol
moze spetni¢ wzgledem kazdego czlowieka 1 calej
ludzkosct w dzisiejszym $wiccie, kloremu nicobee sg
wspaniale osiagnigcia, ale ktory, jak sig wydaje, zatracil
sens spraw ostatecznych 1 samego istnienia™ [RMI 2;
por. TMA 36]. Ujawnia si¢ to w tym, ze W swiecie
silnie  zsekularyzowanym nastapito  «stopniowe  ze-
swiceezenme zbawieniay, dlatego walczy sig, owszem,
o czlowieka, ale o cztowieka pomniejszonego, sprowa-
dzonego jedynic do wymiaru horyzontalnego™ [RMI
I1]. Tworzone we wspolezesnym Swiecie koncepcje
zbawienia Papiez nazywa «antropocentrycznymi»
w zawegzonym znaczeniu tego stowa, gdyz skupiaja si¢
na ziemskich potrzebach cztowicka, obejmujac walke
o wyzwolenie  spoleczno-ekonomiczne,  polityczne,
a rowniez kulturalne, ale z horyzontem zamknigtym na
to, co transcendentne [por. RMI 17; TMA 52]. Nalczy
zwrocic uwage, ze Papiez mowi o procesach, ktore
przebiegaja niedostrzezone przez wielu ludzi. [stniejg

takze: zjawisko ateizmu programowego, bedacego ce-
cha niektorych systemow politycznych [por. RH 11].
oraz zjawisko ograniczania wolnosci religijnej, wyraza-
jace sie w stanowisku, ,,wedle ktorego tylko ateizm ma
prawo obywatelstwa w zyciu publicznym i spolecznym,
a ludzie wierzacy niejako z zasady bywaja zaledwie
tolerowani czy tez traktowani jako obywatele «gorszej
kategorii»™ [RH 17; por. Jan Pawel I1 1994, 5. 96]. Jan
Pawel Il najczesciej odnosi si¢ jednak do sytuacji,
w ktore] - mimo braku zewnetrznych czynnikow elimi-
nujacych wiare — czlowick sam traci z oczu swoje
transcendentne powotanie.

Tyvmezasem, juz w swojej pierwszej encyklice Papiez
wyrazil przekonanie, ze ..cztowiek pozostaje dla sicbic
istota niezrozumialy, jego zycie jest pozbawione sensu,
jesh nie objawi mu sig Mitos¢, jesli nie spotka sie
2 Mitoscia, jesli jej nie dotknie i nie uczyni w jakis
sposob swoja, jesli nie znajdzie w nigj zywego uczest-
nictwa. | dlatego whasnie Chrystus-Odkupiciel (...}
«objawia w peini czlowieka samemu czlowiekowin™,
Dlatego tez cztowiek, ktéry chee zrozumieé sichie do
konca — nie wedle jakichs tylko doraznych, czescio-
wych. czasem powicrzchownych, a nawet pozornych
kryteriow i miar swojej wilasnej istoty — musi ze swoim
niepokojem. nicpewnoscia, a takze staboscig 1 grzese-
nosciy, ze swoim zyciem 1 smicrcig, przyblizve si¢ do
Chrystusa”™ [RH 10]. Z tego wzgledu zadaniem Koscio-
la, a wige lakZze Papieza, jest przyblizanic tajemnicy
Chrystusa kazdemu czlowiekowi [por. RH 7; RMI 4:
TMA 38]. Te misje Jan Pawel Il zapowiedzial juz
w dniu mauguracji swojego pontyfikatu, wzywajac:
LOtworzeie na osciez drzwi Chrystusowi™.

Brak perspektywy  transcendentne] bedzie ponadto
nawarstwial — jak zauwaza Jan Pawet Il — problemy na
plaszezyznie horyzontalnej: .Pewien rodzaj nowocze-
snoscl bezrehgijnej, dominujacy w niektorych czg-
sciach $wiata, opiera si¢ na przekonaniu, ze aby uczyni¢
cziowieka bardzie) cztowickiem, wystarczy bogacic si¢
i zabicgad o wzrost techniczno-ekonomiczny. Jednakze
«bezduszny» rozwoj nie moze wystarczy¢ cztowiekowi
i nadmiar zamoznosci jest rownie szkodliwy jak skrajne
ubostwo. Polnoc $wiata zbudowala taki wlasnie «model
rozwoju» i rozpowszechnia go na Potudniu, gdzie sens
religijny i ludzkie wartoscel, jeszeze obecne, zagrozone
sg przez falg konsumizmu™ [RMI 59].

Zaznaczy¢ od razu nalezy, ze tak jak w przypadku
pozostatych tematow, mowiac o transcendentnej per-
spektywie czlowieka oraz o tym, jak zmienia ona spo-
sob widzenia swiata i cztowieka przez samego cziowie-
ka, Jan Pawel Il odnosi sie do kwestii wolnosci.
Przywolujac wypowiedzi Soboru Watykanskiego Il na
temat wolnosci sumienia, jako fundament dla wszelkich
dzialan w sferze religijnej, Papiez komentowal: ,.Glo-
szenie i dawanie $wiadectwa o Chrystusie, gdy dokonu-
ja sie z poszanowaniem dla sumiefi, nie naruszajg wol-
nosci. Wiara jest propozycjg pozostawiong wolnemu
wyborowi czlowieka™ [RMI 8; por. RH 12]. Réwnocze-
énie przypominat, ze formulowanie owej propozycji jest
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dla cztowicka niezwykle wazne, poniewaz otwarcie sie
na Chrystusa jest prawdziwym wyzwoleniem od aliena-
¢ji 1 zagubienia, gdyz nadaje rados¢ i sens ludzkiemu
zyciu [por. RMI 1171 Analizujac te stowa, warto zwro-
ci¢ uwagg, ze czlowick zawsze stawia siebie w jakims
kontekscie, kiory tworzy perspektywe w zyciu. Brak
perspektywy transcendentnej, sprawia, ze swoje cele
zyciowe konkretna osoba sytuuje w wylacznie horyzon-
talnym wymiarze. Brak alternatywy jest wigc niewat-
pliwie ograniczeniem wolnosci.

Podsumowujge mozna powicdziec. ze nauczanic Jana
Pawta Il tworzylo alternatywy w rozumieniu s$wiata
i cztowieka dla tych interpretacji, ktore sa budowane
w ramach wspolezesnej kultury. Owe alternatywy uka-
zywane byly przede wszysitkim w poglebionych teore-
tycznie encyklikach 1 adhortacjach. Papiez powtarzat
P wyjasnial je jednak duzo prostszym jezykiem w li-
stach apostolskich. homiliach i katechezach. W tej for-
mie docieraly do znacznie wigkszej liczby odbiorcow,
zmuszajge ich do refleksji nad sobg i nad wlasnym
zyciem,

W tym momencie nalezy postawi¢ niezwykle istotne
dla naszych rozwazan pytanie o faktyczne oddziatywa-
nie Jana Pawta II; o oddziatywanie, ktére mozna by
nazwa¢ wychowawczym. Czyms$ innym jest bowiem
nauczanie, ukazywanie w zyciu pewnych alternatyw,
a czyms innym wychowanie. Nauczanie zatrzymuje sie
bardzo czgsto na poziomie rozumienia, na poziomie
teorii, pozostaje niejako obce zyciu. Cztowiek, ktory
jest wprowadzany w teorig, nie potrafi przeniesc jej na
wiasne zycie. Czy zatem pontyfikat Jana Pawla 1l moz-
na nazwac¢ czasem wychowania do wolnosei?

Pontyfikat Jana Pawla 11 czasem
wprowadzania w do$wiadczenie dobra

Pytanie o wychowawczy wymiar pontyfikatu Jana
Pawla 11 jawi si¢ w Swietle analiz prowadzonych
w pierwszym punkcie jako pytanie o to, czy Jan Pawel
Il wprowadzat w przezycie i do$wiadczenie wartosci,
czy spotkanie z nim mobilizowalo do czynu, w perspek-
tywie ktorego konkretny czlowiek zaczynal inaczej
postrzega¢ §wiat, a jego uczucia — sublimowane — inte-
growaly sie z wladzami umystowymi na poziomie oso-
by? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, wystarczy odwo-
tac sig do przyktadow z dziedzin, ktére wymienilismy
w poprzednim punkcie, a ktorych dotyczylo nauczanie
Jana Pawta II.

Rozpoczynajgc od pracy, mozna przyznac, ze Papiez
wyzwalal u ludzi ch¢é dziatan wspolnotowych, skiero-
wanych na dobro wspolne; wyzwalal pragnienie zaan-
gazowania si¢ w zycie wspolnotowe, nawet jezeli nie
przynosito ono wymiernych korzysci materialnych. To
owe dzialania pozwalaly konkretnej osubie zrozumieé,
na czym polega urzeczywistnianie wlasnego czlowie-
czenstwa, «stawanie si¢ bardziej cztowiekiem» [LE 9].
Owe dziafania, skierowane na dobro wspdine, wywo-
tywaty u uczestniczacych w nich oséb rezonans emo-

cjonalny, prowadzily do przezycia wartosei przedmio-
towych i moralnych, tkwigcych w tych dziataniach.
Owe przezycia pozwalaly z kolei na wintegrowanie
emocji, pojawiajacych sie w wymiarze psychoemotyw-
nym, w sprawczosc¢ osoby, co jest przeciez kluczem do
wolnosci.

Wyjatkowa byla lekcja Jana Pawla Il o cierpieniu.
Jest ono czgscia zycia kazdego czlowicka, jednym
z aspektow ludzkiej egrystencji. Réwnoczesnie jest
trudnym doswiadczeniem, wywolujacym lek 1 zacho-
wania ucieczkowe. Szczegolng trudnosé zmierzenie sie
z cierpieniem sprawla wspotczesnemu czlowiekowi,
ktory funkcjonuje w kulturze konsumpcji, czyli kulturze
promujacej wartosci zmystowe. Jan Pawel Il nie bal sig
i nie wstydzit wlasnego cierpienia. Pozwolil uczestni-
czy¢ w swoim cierpieniu. Dzigki niemu wiele oséb
spojrzalo inaczej na wlasne cierpienie i podjelo probe
potraktowania go jako potencjalu rozwojowego, otwo-
rzenia sig na innego cztowieka, na Boga 1 ofiarowania
owego cierpienia w intencji innych osdb. Proba ta byla
z pewnoscig dla ptaszczyzny psychoemotywnej dziata-
niem wychowawczym, lekcja odwagi w sytuacji cier-
pienia, Ickeja zaufania Bogu i innemu czfowiekowi.
A przezwyciezenie leku jest przeciez istotne dla ludz-
kiej wolnosci.

Trudno wreszcie nie doceni¢ owocow dziatan Jana
Pawta Il w slerze religijnej. Jan Pawet [1 zdawat sobie
sprawe, ze czyms innym jest wiedza religijna, a czyms
innym wiara, Wiedzial, ze wielu wspotczesnych ludzi,
mimo deklaracji przynaleznosci do konkretnego wy-
znania 1 posiadania podstawowej wiedzy religijnej,
w rzeczywistosci nie odkrylo nigdy Boga i w praktyce
sa to osoby niewierzace. Ukazanie takim osobom reli-
gijne] perspektywy patrzenia na swiat 1 samego czto-
wieka, nawet bardzo atrakcyjnej, nie jest w stanie spra-
wic, ze przekrocza one prog wiary, O wychowawczym
wymiarze pontyfikatu Jana Pawla [ nie swiadczy zatem
to, ze¢ Papiez ukazywal wiarg jako alternatywe. Jego
fenomen polegat na tym, ze Papiez sprawial, iz wielu
ludzi zaczynalo si¢ modli¢, zaczynato zwraca¢ sie bez-
posrednio do Boga 1 wkraczato w doswiadczenie reli-
gijne, w doswiadczenie Boga. Dla czlowieka niewie-
rzacego wiara nie jest alternatywa, poniewaz sam
z siebie nie jest w stanie przekroczy¢ progu wiary. Ta
alternatywa otwiera si¢ dopiero wowczas, gdy cztowiek
posiada doswiadczenie Boga, gdy czlowiek odkrywa
Boga, a Jan Pawel 11 do tego prowadzil,

Zakonczenie

Refleksja nad nauczaniem i dzialalnoscia Jana Pawla
I prowadzi do kilku wnioskdw. Po pierwsze, stwierdzic
nalezy, ze u fundamentow pasterskiej postugi Papieza
znajdowala si¢ konkretna koncepcja wolnosei. Jan Pa-
wel 1l odroznit wolnos¢ od samowoli i zdawal sobie
sprawe, ze wolnosc jest zadaniem i to zadaniem trud-
nym dla czlowieka. Po drugie, Jan Pawetl 11 byl $wia-
domy, ze wspotczesna kultura — relatywizujac prawde —
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moze wprowadza¢ dojrzewajacego w nicj czlowicka
w dzialania bezrefleksyjne, motywowance impulsami
emocjonalnymi, a przy tym degradujgcymi jego wol-
noéé 1 godnos$é. Owe dzialania mogg byC¢ ponadto
wspierane stereotypowymi sposobami myslenia w wie-
lu dziedzinach, uprawomocniajacymi egoizm, kon-
sumpcjonizm, brak odpowiedzialnosci. Po trzecie, Jan
Pawel Il jako wychowawca formowal sumienia, wyry-
wajac je z dobrego samopoczucia, sbudowancgo na
prze$wiadczeniu, ze wszystko jest wrzgledne, a wige
wszystko jest dobre. Wskazywal wyraznic na dobro
i zto, poddajac krytyce subicktywizm i relatywizm. Po
czwarte, Jan Pawel I pomagal dostrzec faktyczna roz-
nice migdzy réoznymi czynami, wprowadzajac w alter-
natywne doswiadczenia. Spotkania z Janem Pawtem 11,
nawet jezeli dokonywaty sig za posrednictwem mie-
diow, sklaniaty bowiem do dziatan na rzecz autentycz-
nego dobra i umozliwialy jego przezycic w wymiarze
podmiotowym. Owe dziatania prowadzily wigc do sub-
limacji uczué, do wintegrowania ich w sprawczosc
osoby. Stanowily tym samym bezposrednig przyczyng
dojrzewania danego czlowieka — przyczyng jego doj-
rzewania do wolnosci, rozumianej jako odpowicdz woli
na prawdg¢ i dobro odkrywane przez rozum, a nic kre-
owanej przez uczucia. To wszystko pozwala stwicrdzic.
z¢ pontyfikat Jana Pawla 11 byt dla wiclu 0sob czasem
wychowania do wolnosci.
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