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Od kultury do wielokulturowo � ci 
 

Mo� e to zabrzmia
o dziwnie, ale takie sformu
owanie ma swoje uza-
sadnienie przynajmniej w oparciu o pewn�  definicj�  kultury. Jej autorem 
jest Henryk Elzenberg. Wed
ug niego „kultura jest prób�  zmuszenie dzie-
jów, aby s
u� y
y warto� ciom” (Piotr Wojciechowski, Znowu próbujemy 
zda�  ten egzamin. W: Przegl� d Katolicki, 15.IX.1985, nr 37 (65), str. 3). 

Zmuszanie za�  dziejów - mo� e mie�  ró� ny przebieg i ró� ne skutki, 
mo� e te�  dokonywa�  si�  nie zawsze w sposób kulturowo w
a� ciwy. I dlate-
go ju�  w tej definicji kultury jest miejsce na wielo��  i ró� norodno��  kultur. 
Jest zawarta zapowied�  swego rodzaju wy� cigu pomi� dzy ró� nymi skutka-
mi „zmuszania dziejów, aby s
u� y
y warto� ciom”. 

Wychowanie natomiast cz
owieka winno tak przebiega� , aby nie 
musia
 on ucieka�  si�  do niew
a� ciwych metod i � eby nad jakimikolwiek 
warto� ciami nie ci�� y
o przekle� stwu przymusu. Wedle bowiem Jana Paw
a 
II: „Cz
owiek � yje prawdziwie ludzkim � yciem dzi� ki kulturze. Jego � ycie 
jest kultur�  i nie mo� e obej��  si�  bez kultury. On jest sprawc�  i twórc�  kul-
tury, w niej si�  wyra� a i w niej si�  potwierdza. � wiat warto� ci i sensu 
wp
ywa na natur�  ogólnoludzkich wi� zi, 
� cz� c ró� norodne tradycje w kul-
turalnym dziedzictwie ludzko� ci. To kultura wyra� a kszta
t i wielko��  na-
szego cz
owiecze� stwa”. (Jan Pawe
 II, Przemówienie w UNESCO, 
2.VI.1980). 

Do dwóch wcze� niej wskazanych przez Elzenberga czynników, 
wp
ywaj� cych na powstawanie kultury, Papie�  dodaje obecno��  sensu, czyli 
motywacji o charakterze przysz
o� ciowym. Wszystko to razem prowadzi 
nas do wizji, albo definicji osoby ludzkiej. Przecie�  to „zmuszanie dziejów” 
mo� e si�  dokonywa�  tylko dzi� ki cz
owiekowi. On równie�  jest w stanie 
dokonywa�  wyboru w� ród warto� ci. I wreszcie jedynie cz
owiek mo� e po-
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strzega�  i rozumie�  sens tego, co czyni. Z tego to wzgl� du i w tym wypadku 
widzimy, � e kluczem do kultury jest zawsze osobowa formacja cz
owieka. 

A � e s�  ró� ne szko
y tej� e formacji, nic dziwnego, � e mo� emy spo-
tka�  si�  z ró� nymi zjawiskami kulturowymi, z wieloma typami kulturowych 
osi� gni��  i w ko� cu, albo raczej na pocz� tku, odkrywamy, � e we wszystkim 
tym chodzi o podstawy duchowe, czyli o religijne oblicze cz
owieka. 

Nie powinni� my si�  l� ka�  jakiejkolwiek z kultur. Nie powinni� my 
si�  martwi�  ich ró� norodno� ci� . Ale nie mo� na akceptowa�  tych przejawów  
i zjawisk kulturowych bez odwo
ania si�  do fundamentów, bez postawienia 
pytania o duchow�  formacj�  cz
owieka. Je� eli wynika ona z ewangelicz-
nych przes
anek, to wiemy dobrze, � e to zmuszanie dziejów b� dzie efektem 
g
osu mi
o� ci, chyba, � e kto�  si�  zatrzyma
 wy
� cznie na nazwie, a z ducha 
chrze� cijaninem nie jest. Or� dzie ewangeliczne gwarantuje nam najwy� sz�  
warto��  warto� ci, bo takim ono jest, a inne by�  nie mo� e. W Chrystusie te�  
odkrywamy sens wszystkiego, co jest dobre, motywowane � yciem i rozwo-
jem. 

Dlatego wyra� am rado��  z faktu, � e to naukowe spotkanie, po� wi� -
cone wielokulturowo� ci mo� e da�  okazj�  do pog
� bionej refleksji nad kultu-
row�  tematyk� , zw
aszcza, � e naszym jakby przewodnikiem w tej w� drówce 
po ró� nych, czy te�  w� ród ró� nych kultur jest, Jan Pawe
 II. Przywo
uj� c 
Jego Osob�  i Jego wk
ad w oczyszczenie wizerunku kultury, chcemy te�  
uczci�  dziesi� ciolecie Jego pobytu w Drohiczynie. On to swoje nauczanie  
w roku 1999, równie�  w Drohiczynie, po� wi� ci
 przypominaniu prawdy  
o tym, � e Bóg jest Mi
o� ci� ; Mi
o� ci� , która si�  ofiaruje, która si�  daje 
cz
owiekowi. 

Cz
owiek otwieraj� c si�  na t�  Mi
o�� , pozwala si�  ni�  ogarn��  i wte-
dy nie b� dzie miejsca w jego � yciu na takie zmuszanie dziejów, które mo-
g
oby szkodzi�  kiedykolwiek i jakiemukolwiek cz
owiekowi. B� dzie tak� e 
w stanie przyswoi�  sobie warto� ci bez pozorów i zrozumie�  sens ludzkiego 
� ycia, pracy i wysi
ków. Taki cz
owiek staje si�  twórc�  kultury i jej u� yt-
kownikiem, otwartym na innych. A jego kultura stanie si�  podobna do go-
� cinnego domu podlaskiego, otwarta dla innych, pod warunkiem jednak, � e 
zechc�  respektowa�  rzeczywi� cie ewangeliczne, czyli ludzkie kryteria, gdy�  
z barbarzy� cami trudno jest by�  po drodze. 

Ko� cz� c chcia
bym jeszcze przywo
a�  poezj�  Cypriana Kamila Nor-
wida, w której jest zawarte wa� kie pytanie i wi��� ca odpowied� : „Có�  
wiesz o pi� knem...? Kszta
tem jest Mi
o� ci”. Norwid przypomina pocz� tki  
i przeznaczenie ka� dego zjawiska kulturowego. Do tego nawi� za
 Jan Pawe
 
II, przemawiaj� c do polskich twórców w roku 1987 w ko� ciele � w. Krzy� a, 
zach� caj� c: „aby Wasze dzie
a s
u� y
y ludziom. S
u� y
y spo
ecze� stwu. 
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Aby znajdowa
y odbiór. Aby budzi
y autentyczne g
ody ducha ludzkiego, 
zaspakajaj� c je. Aby� cie znajdowali poszanowanie i wdzi� czno��  ze strony 
tych, którym pragniecie s
u� y� ”. 

I takie jest moje � yczenie dla nas tu zebranych i dla owoców naszej 
pracy. Ufam wreszcie, � e powstaj� cy Drohiczy� ski Przegl� d Naukowy sta-
nie si�  na kolejne wieki zwiastunem i promotorem najpi� kniejszych owo-
ców ze � wiata kultury, wyrastaj� cych na ewangelicznym pod
o� u, odkrytym 
w naszych czasach kolejny raz dzi� ki obecno� ci i nauczaniu Jana Paw
a II. 

 
 
 
 

 + Antoni P. Dydycz 
Biskup drohiczy� ski  
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Pojemne poj� cie kultury i cywilizacji 
 

Aby zgodnie wspó
� y�  z lud� mi maj� cymi inne jak my pochodzenie 
kulturowe nale� y dysponowa�  interkulturowymi (lub mi� dzykulturowymi) 
kompetencjami. Bez tych kompetencji trudno o porozumienie i skuteczn�  
komunikacj�  w spo
ecze� stwie wielokulturowym. Poniewa�  najistotniej-
szym sk
adnikiem przymiotnika charakteryzuj� cego te stosowne kompeten-
cje jest s
owo kultura, konieczne jest wyja� nienie jego rozumienia. Jest to 
jednak przedsi� wzi� cie skomplikowane i niewdzi� czne, gdy�  co do tre� ci 
tego poj� cia nie ma w nauce oczekiwanej jedno� ci. Wiele przedstawicieli 
nauki odrzuca jak� kolwiek prób�  ostatecznego okre� lenia zakresu kultury  
i ustalenia jednolitego brzmienia jej definicji. Z tego powodu mo� na jedynie 
przytoczy�  informacje o genezie kultury, jej obszarach znaczeniowych  
i powtarzalnych strukturach z pozycji antropologii kultury, socjologii i nauk 
pedagogicznych oraz najcz�� ciej spotykane definicje maj� ce powi� zanie  
z przedmiotowymi kompetencjami. Interesuj� ce wyobra� enie o kulturze ob-
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razuje przyk
adowo jej metafora w postaci góry lodowej (patrz diagram  
nr 1). 
 
Diagram 1. Metafora kultury w postaci góry lodowej 
 

 
 
	 ród
o: opr. w
asne (B. Bartz) na podst.: Interkulturelle Zusammenarbeit, Berlin 2000, s. 21. 

 
Zakres kultury mo� na podzieli�  na obszary znacze�  i sta
e elementy 

strukturalne. Bez ich cho� by powierzchownej znajomo� ci trudno jest mówi�  
o kompetencjach jedno- lub wielokulturowych. Zrozumia
e, i�  niemo� liwe 
jest dok
adne, z wszystkimi niuansami, okre� lenie granic znaczeniowych 
poszczególnych obszarów i terminów, które u� ywane s�  w bogatej literatu-
rze dyscyplin zajmuj� cych si�  kultur� . Trzeba przyzna� , i�  istniej�  równie�  
inne typologie i klasyfikacje kultury. Przedstawiony dalej podzia
 tak z
o� o-
nego zjawiska, jakim jest bez w� tpienia kultura, ma u
atwi�  czytelnikom 
rozpoznanie istotnych dla tysi� cy kultur podobie� stw i ró� nic oraz u
atwi�  
osi� ganie porozumienia mi� dzykulturowego. 
 
Kultura jako przeciwie � stwo natury 
 

Ju�  historia 
aci� skiego s
owa cultura dowodzi, i�  w staro� ytno� ci 
rozumiano je jako proces i rezultat wszystkich wp
ywów ludzkich na natur� . 
Oczywi� cie przed tysi� cem lat 
atwo by
o wyodr� bni�  miejsca ze � ladami 
ludzkich dzia
a�  i miejsca nienaruszonej natury. Przyk
adowo uprawa zbo-
� a, domostwa, pierwsze narz� dzia i budowle kultu religijnego odznacza
y 
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si�  od przewa� aj� cej dooko
a natury. Dzisiaj musimy si�  d
ugo nachodzi�   
i daleko naje� dzi� , by znale��  jakiekolwiek miejsce bez kszta
tuj� cego od-
dzia
ywania cz
owieka. W pierwszym � wiecie podobno enklaw czystej na-
tury ju�  nie ma. Nawet parki narodowe i krajobrazowe, skanseny pierwot-
nego � ycia, zagubione wysepki oceaniczne i najodleglejsze zak� tki d� ungli 
nosz�  � lady ludzkiej aktywno� ci. Dlatego te�  wszystko, co jest na naszym 
globie, nale� y do kultury, jako sposobu � ycia ludzi. Jest to najogólniejsza 
zreszt�  i zarazem najprostsza definicja kultury. Innymi s
owy kultura to spo-
sób w jaki ludzie � yj�  i co czyni�  z siebie i � wiata. Na pytanie, kim jeste-
� my? Ludzie odpowiadaj�  przez powo
ywanie si�  na rzeczy, które s�  dla 
nich cenne, np. pochodzenie, religia, j� zyk, historia, warto� ci, zwyczaje, in-
stytucje, s
awni rodacy. � wiadomi swej kultury podobno twierdz� : my wie-
my kim jeste� my, kiedy wiemy kim nie jeste� my i przeciw komu jeste� my. 

Najwy� szym stopniem rozwoju kultury charakteryzuj�  si�  dzie
a 
kreatywnej i artystycznej pracy w ró� nych dziedzinach np. literatury, mu-
zyki, teatru, filmu, malarstwa i rze� by, ale tak� e wybrane produkty w ar-
chitekturze, budownictwie, przemy� le i rzemio� le. Wykonawców dzie
  
w tych sferach nazywa si�  twórcami, my� licielami, mi
o� nikami, konesera-
mi, znawcami. St� d wywodzi si�  jedna z antropologicznych definicji, i�  
„kultura jest systemem koncepcji, przekona� , nastawie�  i warto� ci, które s�  
widoczne zarówno w zachowaniu i dzia
aniu ludzi, jak równie�  w ich pro-
duktach duchowych i materialnych”1.  
 
Cz
owiek jako istota i twórca kultury  
 

Jedynie istota ludzka, w odró� nieniu od ro� lin i zwierz� t, dysponuje 
kultur� . Tak ustali
a filozofia i empiryczna antropologia kultury. W
a�ciwo�ci� , 
której nie posiada � adne inne stworzenie poza cz
owiekiem, jest umiej� tno��  
symbolizacji. Tylko bowiem ludzie pos
uguj�  si�  symbolami, które co�  ozna-
czaj�  i s�  przydatne innym ludziom, mo� na si�  za ich pomoc�  porozumiewa� , 
radowa�  lub smuci� , rozwija�  i szuka�  szcz�� cia. W tym sensie mo� na kultur�  
rozumie�  jako sum�  wszystkich symboli i ich materialnej prezentacji. Obej-
muje ona twórczo��  ludzkiego umys
u, w tym j� zyk, �wiatopogl� dy, tre� ci reli-
gijne i ró� norodne formy sztuki. Osoby maj� ce problemy z przyswajaniem so-
bie i wykorzystaniem najwa� niejszych symboli (np. znaków danego j� zyka), 
których liczba wykazuje wspó
cze�nie niespotykany przyrost, nara� aj�  si�  na 
perturbacje komunikacyjne i maj�  mniejsze szanse socjalizacji i samorealizacji, 

                                                 
1 G. Maletzke, Interkulturelle Kommunikation, Opladen 1996, s. 16. 
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gdy�  inne obszary kultury staj�  si�  dla nich ma
o dost� pne. Specjali� ci od ko-
munikacji popularyzuj�  przekonanie, i�  kultura wspó
czesna to w gruncie rze-
czy repertuar artykulacji cz
owieka i im jest on bardziej adekwatny do repertu-
aru i potrzeb odbiorcy informacji, tym skuteczniejszy. 

Poprzez internalizacj�  (przyj� cie za swoje) pewnej niezb� dnej liczby 
symboli, warto� ci i wzorów zachowania nast� pne pokolenia wprowadzane 
s�  do systemu danej kultury lub subkultury. W procesie przyswajania sobie 
poszczególnych elementów kultury, przechodz�  one do � wiadomo� ci ucz� -
cych si�  tylko cz�� ciowo. Elementy te przejmowane s�  przez m
odsze gene-
racje od doros
ych, cz� sto bez mo� liwo� ci ich wypróbowania, czyli z „dru-
giej r� ki”. Jest to oczywi� cie nieuniknione, gdy�  w wysoko rozwini� tych 
kulturach, gdzie skumulowane zosta
y bardzo kompleksowe do� wiadczenia, 
nie wystarczy
oby pojedynczego � ycia, aby te do� wiadczenia powtórzy� . 
Podejmowanie powtarzania do� wiadcze�  naszych przodków by
oby niejed-
nokrotnie ryzykowne i mog
oby doprowadzi�  do niewyobra� alnych szkód 
jednostkowych i zbiorowych. Ponadto rozwini� te wysoko kultury przeobra-
� aj�  si�  w takim tempie, � e trzeba coraz wi� cej czasu przeznacza�  na nowe 
do� wiadczenia, jako � e takowych przedtem nie by
o. Na takim pod
o� u po-
wstaj�  te�  kultury jako zidentyfikowane grupy spo
eczne lub zawodowe (np. 
migranci z okre� lonej kultury lub kraju, kombatanci, lekarze, naukowcy).  
W tym sensie kultura to pewna zbiorowo��  ludzi o wspólnych przekona-
niach i do� wiadczeniach, z poczuciem warto� ci, które wi���  si�  z tym do-
� wiadczeniem oraz wspólnym interesem i histori� .  

Poniewa�  w ka� dym okresie wyst� puj�  inne czynniki wewn� trzne  
i zewn� trzne, proces przejmowania kultury z pokolenia na pokolenie ma 
zawsze inny przebieg i prowadzi do odmiennych, ni�  dawniej i jak zak
a-
dano efektów. To, co z pozoru wygl� da jak zak
ócenie w procesie reproduk-
cji kultury, stanowi w rzeczywisto� ci sta
y mechanizm twórczego i dyna-
micznego przystosowywania si�  cz
onków danej kultury do przezwyci�� e-
nia nowych problemów i wyzwa� . Kontakty z przedstawicielami innych 
kultur mog�  (i tak jest najcz�� ciej), ale nie musz�  prowadzi�  do weryfikacji 
indywidualnego przebiegu internalizacji i przyczyni�  si�  do przy� pieszenia 
ewolucji konkretnych grup spo
ecznych (np. migrantów) i ca
ego spo
ecze� -
stwa. 
 
Kultura spo
eczna i o� wiata 
 

Spektrum kultury spo
ecznej to inaczej ca
y repertuar regu
 wspó
-
� ycia mi� dzyludzkiego. S�  to m.in. tradycje, zwyczaje, prawo, normy i war-
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to� ci. Powszechne przestrzeganie ustalonych regu
 jest dla spo
ecze� stwa  
i pa� stwa tylko wtedy korzystne, je� eli nie s�  one ze sob�  sprzeczne i zde-
cydowana wi� kszo��  cz
onków danej zbiorowo� ci bra
a udzia
 w ich two-
rzeniu oraz identyfikuje si�  z nimi. Regu
y narzucane ludziom przez dykta-
torów, autorytarne w
adze i prze
o� onych s�  sprzeczne z godno� ci�  cz
o-
wieka i dzia
aj�  skutecznie w warunkach przymusu, czyli braku wolno� ci. 
Niestety, na naszej kuli ziemskiej, regu
y bezwzgl� dnego podporz� dkowa-
nia si�  cz
owieka innemu cz
owiekowi lub niesprawiedliwemu systemowi 
spo
ecznemu jeszcze przewa� aj� .  

Kultura i o� wiata wzajemnie siebie warunkuj� . Jedna bez drugiej 
straci
yby na warto� ci. O� wiata umo� liwia przyswajanie kultury i jest dla 
indywiduum tym, czym kultura dla spo
ecze� stwa. Zdobycie orientacji  
w skomplikowanym � wiecie i twórczego post� powania w nim mo� e zapew-
ni�  tylko dobrze zorganizowana o� wiata. Harmut von Hentig (1986) zapro-
ponowa
 ukszta
towanie o� wiaty w taki sposób, aby pokrywa
y si�  obsza-
rami kultury. Mog
yby to by�  nast� puj� ce dzia
y o� wiaty: obchodzenie si�   
z lud� mi, obchodzenie si�  z rzeczami, obchodzenie si�  z tym, co by
o powie-
dziane, napisane i pomy� lane. Ponadto podda
 rozwadze wyró� nienie dzia
u 
obchodzenia si�  z w
asnym cia
em i z samym sob� . Lekcewa� enie jednego  
z tych dzia
ów prowadzi do zak
óce�  w procesie wychowawczym 
i edukacyjnym i szkodzi danej kulturze, a w konsekwencji po�� danym 
przemianom spo
ecze� stwa.  
 
Ludy (grupy etniczne), kultury, cywilizacje 
 

Pewn�  tradycjonaln�  zbiorowo��  ludzi, której cz
onkowie pochodz�  
od wspólnych przodków nazywa si�  szczepem, je� eli ten� e rozwinie si�  do 
wi� kszej spo
eczno� ci i charakteryzuje si�  wieloma podobie� stwami w za-
chowaniu, okre� lany jest przez etnologów jako lud lub grupa etniczna. Eth-
nos z greckiego oznacza w
a� nie lud. Ameryka� ski antropolog Davis May-
bury-Lewis2 uwa� a, � e „etniczno��  to swego rodzaju poczucie przynale� no-
� ci, wi��� ce ludzi ze sob�  i daj� ce im odczucie, i�  ró� ni�  si�  od innych. 
Mimo tego trudno jest dok
adnie sprecyzowa� , co to za uczucie oraz dla-
czego i kiedy na ludzi tak silnie oddzia
uje”. Grupy etniczne w sprzyjaj� -
cych warunkach mog�  si�  przekszta
ci�  w narody. Na naszej kuli ziemskiej 
mamy ponad 10 000 grup etnicznych i j� zykowych3, z których oko
o 700 
chcia
oby uchodzi�  za narody, a prawie 300 utworzy�  w
asne pa� stwa lub 
                                                 
2 D. Maybury-Lewis, Atlas der Voelker, Hamburg 2002, s. 6. 
3 H Theisen, Weltordnung der Kulturen, Mut 2009, nr 497, s. 8. 
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cho� by wyodr� bnione z organizmów pa� stwowych autonomie. Grupy et-
niczne ró� ni�  si�  od siebie g
ównie j� zykiem, ras� , religi� , kultur� , histori�  
lub legend�  pochodzenia oraz przestrzeni�  zasiedlenia. Kryteria wyró� ni-
ków grup etnicznych, jak j� zyk, ras�  i przestrze�  � ycia mo� na ustali�  sto-
sunkowo 
atwo. O wiele trudniej rozgraniczy�  w
a� ciwo� ci kulturowe i reli-
gijne, gdy�  si� gaj�  one zazwyczaj ponad granice administracyjne czy poli-
tyczne.  

Z faktu istnienia ponad 10 000 grup etnicznych czyli ludów na � wie-
cie – z których ka� dy ma swoj�  specyficzna kultur�  - i tylko 194 pa� stw, 
wynika, � e ca
y � wiat i wszystkie pa� stwa s�  wielokulturowe. Tym bardziej 
wielokulturowe s�  cywilizacje rozumiane jako kr� gi wielu podobnych, ale 
nie jednakowych, kultur. Do tych� e nale�� : afryka� ska, chi� ska, japo� ska, 
hinduska, muzu
ma� ska (islam), po
udniowo-ameryka� ska (
aci� ska), ro-
syjska (ortodoksyjna) i zachodnia 

Je� eli przyjmiemy umownie najogólniejsz�  definicj�  kultury, � e jest 
to sposób � ycia danego ludu, narodu i spo
ecze� stwa, to poj� cie cywilizacji 
mo� na rozumie� , wed
ug wyk
adni my� licieli anglosaskich, jako równo-
znaczne, ale w wi� kszym wymiarze. W zwi� zku z tym mamy tysi� ce kultur  
i zaledwie 8 cywilizacji. Cywilizacje s�  zatem zbiorami kultur o zbli� onych, 
w ich wi� kszo� ci (ale nie identycznych), warto� ciach i normach wspó
� ycia 
i pracy. 

S
owo cywilizacja w sensie historycznym wyst� powa
o pocz� tkowo 
w liczbie pojedynczej. Ide�  poj� cia cywilizacji rozwin� li my� liciele francu-
scy w XVIII w. przeciwie� stwie do poj� cia barbarzy� stwo. Odró� niano  
w ten sposób spo
ecze� stwa cywilizowane od „prymitywnych”. Te pierwsze 
by
y zalfabetyzowane, zasiedzia
e i mieszcza� skie. Cz
owiek cywilizowany 
by
 dobry, a niecywilizowany z
y. W stosunkach mi� dzynarodowych elita 
europejska stara
a si�  w XIX w. wypracowa�  kryteria, na podstawie których 
mo� na by by
o ustali�  stopie�  dochodzenia poszczególnych pa� stw do ide-
a
u cywilizacji i te najbardziej dojrza
e w
� czy�  do internacjonalnej koope-
racji. Okaza
o si�  to jednak niemo� liwe, gdy�  w pewnym momencie zo-
rientowano si� , � e istnieje wiele modeli cywilizacji z w
asnymi idea
ami  
i miarami, które cywilizuj�  si�  samoistnie, na swój sposób, zupe
nie od-
mienny od europejskiego. Od tego okresu zacz� to operowa�  tym poj� ciem 
w liczbie mnogiej.  

Zupe
nie co innego oznacza poj� cie cywilizacja dla Niemców. 
Uczeni tego kraju doszli do wniosku pod koniec XIX w., � e cywilizacja to 
wszystkie formy obchodzenia si�  z natur� , aby � ycie cz
owieka ukszta
to-
wa�  mo� liwie zno� nie i przyjemnie, w
� cznie z materialn�  manifestacj�  tego 
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obchodzenia si� , czyli narz� dziami i technologi� . Kultura natomiast to ich 
zdaniem warto� ci, idea
y oraz wy� sze duchowo wytwory spo
ecze� stwa,  
w tym dzie
a sztuki, tradycje i zwyczaje. Rozumienie to ma parafrazowa�  
obiegowe powiedzenie: „cywilizacja to widelec, a kultura to sposób, jakim 
si�  nim pos
ugujemy”. 
 
Ewolucja kultur 
 

Kultury, tak jak ludzie, rodz�  si� , prze� ywaj�  faz�  dojrzewania, 
osi� gaj�  szczyt swoich mo� liwo� ci i stopniowo wymieraj� , pozostawiaj� c 
po sobie lepsze lub gorsze � lady. O ile w przypadku istot ludzkich mo� na 
przewidzie�  ich przeci� tna � ywotno�� , o tyle prognozowanie horyzontu cza-
sowego kultury lub cywilizacji by
oby obci�� one zbyt du� ym b
� dem praw-
dopodobie� stwa. Nie znaczy to, � e korzystaj� c z faktów historycznych co 
do przebiegu rozwoju wymar
ych kultur nie mo� na wysnuwa�  wniosków 
przydatnych do ostro� nej oceny stanu wspó
czesnych kultur.  

Jak tylko kultura wejdzie w faz�  globaln� , jej cz
onkowie ulegaj�  
z
udzeniu, które Toynbee4 nazwa
 „Fata Morgana nie� miertelno� ci”. Tak 
by
o w okresie rozkwitu imperium rzymskiego i osma� skiego. Jak pisze ten 
badacz, obywatele takiego � wiatowego mocarstwa sk
aniaj�  si�  do tego by, 
mimo nieprzewidywalnej przysz
o� ci, widzie�  w nim „kraj swoich marze�   
i ko� cowy cel ludzkich d�� e� ”. Podobne zreszt�  pogl� dy reprezentowa
a 
elita zarz� dzaj� ca Pax Britannica, to jest opiniotwórcza warstwa imperium 
brytyjskiego w roku 1897. Dla nich panowanie prawie na ca
ym globie by
o 
interpretowane jako „koniec ludzkiej historii i stan trwa
ej szcz�� liwo� ci, 
który podarowa
a im historia.” Szkopu
 w tym, � e po takiej euforii mniema-
nia o tych� e imperialnych kulturach nast� powa
 pocz� tek ich rozk
adu,  
a w wielu przypadkach dochodzi
o do zupe
nego zaniku.  

Na tle tego rodzaju prawid
owo� ci historycznych, warto sformu
o-
wa�  pytania dotycz� ce stanu i kierunku rozwoju cywilizacji zachodniej, ja-
ko � e na jej obszarze � yjemy. Pierwsze pytanie: czy jest to rzeczywi� cie 
cywilizacja tak wyj� tkowa i uniwersalna, by mog
a by�  wzorem dla innych? 
Drugie pytanie: czy jej upowszechnienie mo� e doprowadzi�  do zag
ady po-
zosta
ych cywilizacji?  

Istnieje du� e prawdopodobie� stwo, � e podczas ankietyzacji, wi� kszo��  
przedstawicieli naszej cywilizacji odpowiedzia
aby na te dwa pytania potwier-
dzaj� co. Jak twierdz�  antropolodzy i etnografowie, ludzie wielu wymar
ych 

                                                 
4 A.J. Toynbee, A Study of History, London 1961, s. 17.  
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kultur, w okresie ich wzgl� dnej prosperity, my� leli podobnie, a jednak sromot-
nie si�  mylili.  

Kultury Zachodu maj�  niew� tpliwie cechy, których nie mia
y inne 
znane nam z przesz
o� ci. To ludzie nale�� cy do kultur cywilizacji zachod-
niej wymy� lili i wdro � yli procesy industrializacji i modernizacji, a dzi�  
utrzymuj�  sta
�  akceleracj�  technologii komunikacyjnych i chemiczno-bio-
logicznych. Nigdy przedtem nie by
o takiej cywilizacji, której dorobek 
techniczno-organizacyjny by
by tak szybko akceptowany i transferowany do 
pozosta
ych cywilizacji, obejmuj� cych ca
�  kul�  ziemsk�  wraz z najodle-
glejszymi zak� tkami. Równie�  dobrobyt zachodnich spo
ecze� stw znajdo-
wa
 i znajduje mnóstwo na� ladowców. Na tym jednak ko� czy si�  wyj� tko-
wo��  Zachodu. Analiza porównawcza historii kultur dostarcza dowodów na 
to, � e dynamika i rozwój Zachodu nie s�  nadzwyczajne i nie odbiegaj�  od 
wzorów wspólnych dla znanych w historii kultur. Wspó
czesnymi przyk
a-
dami mog�  by�  cho� by dynamiczne kultury azjatyckie i islamskie oraz bar-
dzo powolny, ale niestety rozk
ad kultur cywilizacji zachodniej, datuj� cy si�  
od pocz� tku XX wieku. 

Carrol Quigley5, d
ugoletni badacz historii rozwoju kultur, wysun� 
 
tez� , i�  cywilizacja zachodnia ukszta
towa
a si�  mi� dzy latami 370 i 750 
nowej ery ludzko� ci poprzez wymieszanie si�  elementów kultury klasycz-
nej, semickiej, sarace� skiej i barbarzy� skiej. Jej dojrzewanie trwa
o od wie-
ku VIII do X. Potem nast� pi
a wielowiekowa faza ekspansji i konfliktów. 
Wed
ug Quigleya i innych historyków kultury, dzisiaj Zachód wydosta
 si�  
z tej fazy i sta
 si�  obszarem relatywnego bezpiecze� stwa, chocia�  nie ca
-
kowicie, gdy�  zdarzaj�  si�  jeszcze nieliczne konflikty zbrojne, etniczne roz-
ruchy i terrorystyczne ekscesy. Zachód jest rodzajem � wiatowego mocar-
stwa w formie kompleksowego systemu zwi� zków i federacji pa� stwowych, 
i innych instytucji o integracyjnym i kooperuj� cym charakterze, które ucie-
le� niaj�  demokratyczno-pluralistyczn�  polityk� . Jednym zdaniem, Zachód 
jest dojrza
ym spo
ecze� stwem na granicy tego, co nast� pne pokolenia na-
zywa�  b� d�  okresem pokoju i dobrobytu. Wcze� niejsze kultury ko� czy
y te 
tzw. „z
ote czasy” wraz z ich wizjami nie� miertelno� ci albo tragicznie  
i szybko z powodu pokonania przez silniejsze spo
ecze� stwo albo powoli, 
ale przez to nie mniej bole� nie, poprzez wewn� trzny rozpad.  
 
 
 

                                                 
5 C. Quigley, The Evolution of Civilizations, New York 1961, s. 146. 
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Kategorie strukturalne kultur 
 

Do nadzwyczaj przydatnych w poznawaniu i przyswajaniu ró� nych 
kultur nale��  ich kategorie strukturalne, które przejawiaj�  si�  w specyficz-
nym dla ka� dej z nich wydaniu. Tre��  i formy strukturalnych kategorii na-
daj�  danej kulturze profil, a ten stanowi o ich zró� nicowaniu w stosunku do 
pozosta
ych. Do najcz�� ciej wymienianych kategorii strukturalnych zjawi-
ska kultury nale�� : bazowa osobowo��  (zwana wcze� niej typowym charakte-
rem narodowym), postrzeganie, poczucie czasu, poczucie przestrzeni, my-
� lenie, j� zyk, niewerbalna komunikacja, hierarchia warto� ci, wzory zacho-
wa� , grupy spo
eczne i ich wzajemne stosunki, religia. Kategorie te (nie ko-
niecznie w komplecie i w podanej kolejno� ci) pe
ni�  rol�  funkcjonalnie ze 
sob�  powi� zanych komponentów cz
onków spo
ecze� stwa, osobowo� ci  
i ich mentalno� ci, tworz� c pewn�  konstelacj�  niepowtarzalnej ca
o� ci. Dla 
zobrazowania wp
ywu tych kategorii na post� powanie ludzi i znacz� cego 
wymiaru kulturowego kszta
towania rzeczywisto� ci, przedstawiono dalej 
zwi� z
�  interpretacj�  tych kategorii, które zdaniem autora wydaj�  si�  by�  
ogólnie znane, cho�  mog�  powodowa�  najwi� cej niespodzianek w mi� dzy-
kulturowym porozumiewaniu si� . 
 
Bazowa osobowo��  (typowy charakter narodowy) 
 

Uwa� a si�  w naszym kraju, � e Polacy maj�  inny charakter, ani� eli 
Anglicy, Francuzi, Niemcy lub Rosjanie. K
opot powstaje jednak� e przy py-
taniu, czym szczegó
owo ró� ni�  si�  oni od siebie. Wówczas zaczyna si�  wy-
licza�  „typowe” cechy, które kr���  w obiegu publicznym od dawna i s�  w
a-
� ciwie przestarza
ymi uprzedzeniami lub pojedynczymi obserwacjami, bez 
jakichkolwiek podstaw do naukowej reprezentatywno� ci lub uogólnie� . 
Amerykanie chcieli wykorzysta�  mniemanie o odr� bno� ci charakterów na-
rodowych w newralgicznym punkcie swej historii, mianowicie w czasie  
II wojny � wiatowej, kiedy chcieli si�  dowiedzie� , jakimi cechami bazowej 
osobowo� ci charakteryzuj�  si�  ich wrogowie, czyli Japo� czycy i Niemcy  
i sprzymierze� cy, czyli Rosjanie. Zacz� li od Japo� czyków. Zlecili s
ynnej 
antropolog Ruth Benedict (w 1944 r.), by ta wraz z ogromnym zespo
em 
badawczym przeanalizowa
a ca
a literatur�  japo� sk�  i przepyta
a imigran-
tów japo� skich � yj� cych wtedy w USA, aby ustali
a zestaw ich typowych 
cech narodowych. Rezultatem bada�  by
y ma
o przydatne wnioski, i�  „Ja-
po� czycy s�  zarówno agresywni, jaki i nieagresywni, zarówno military-
styczni, jak i estetyczni, bezczelni, jak i grzeczni, oporni, jak i zdolni do ad-
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aptacji, lojalni, jak i nielojalni, odwa� ni, jak i boja� liwi. Przy czym odsetek 
osób z tymi cechami nie odbiega
 istotnie od ustalonych w� ród badanych 
porównawczo populacji ameryka� skich, rosyjskich i niemieckich”6. Bada-
nia te nara� one by
y sk� din� d na powa� ne koncepcyjne i metodyczne trud-
no� ci, z którymi borykaj�  si�  specjali� ci do dzisiaj. Za spontaniczn�  konklu-
zj�  mo� e pos
u� y�  do� wiadczenie wielu obie� y� wiatów, i�  nie jest niczym 
osobliwym, kiedy spotyka si�  Francuza, który jest bardziej niemiecki, ani-
� eli Niemiec, Niemca, który jest bardziej polski, ani� eli Polak i Polaka, któ-
ry jest bardziej w
oski, ani� eli W
och. W ogóle hipoteza o narodowym cha-
rakterze bazuje na za
o� eniu, � e ludzie danego narodu w procesie socja-
lizacji i wychowania upodabniaj�  si�  do siebie poprzez wzory prze� y� , za-
chowa�  i spotykane osobowo� ci i w ten sposób odró� niaj�  si�  od ludzi in-
nych narodów i kultur. Globalizacja i � wiatowe oddzia
ywanie mass me-
diów na pewno zmienia aktualno��  i znaczenie tej hipotezy, ale do jakiego 
stopnia, bez nowych bada� , nie mo� na stwierdzi� . Dzieci, m
odzie�  i doro� li 
wystawieni s�  wspó
cze� nie na multum ekspansywnych instytucji i struktur, 
kszta
tuj� cych osobowo� ci w niezwykle zró� nicowany sposób tote�  przypi-
sywanie jednakowych w
a� ciwo� ci du� ym zbiorowo� ciom ludzkim jest naj-
cz�� ciej chybione, obci�� one przedawnionymi stereotypami i jako takie, po-
zbawione naukowego uzasadnienia.  
 
Postrzeganie 
 

Na pierwszy rzut oka postrzeganie wydaje si�  by�  prost�  czynno� ci�  
ludzkiego organizmu. Nasze zmys
y odzwierciedlaj�  nam � wiat, takim jak 
on jest. Niestety, jest to tylko nasze z
udzenie. Psycholodzy udowodnili, � e 
de facto to co spostrze� one jest produktem kompleksowego procesu. Po 
pierwsze, zaznaczaj�  oni, i�  postrzeganie nie jest odizolowanym obszarem 
psychicznym, lecz wi�� e si�  zawsze z innymi obszarami psychiki, m.in.  
z uwag� , my� leniem, j� zykiem, uczeniem si� , czy te�  wspomnieniami. Po-
strzeganie nie jest dlatego pasywn�  recepcj�  zastanego, lecz jego aktywnym 
kszta
towaniem. Przy akcie postrzegania liczy si�  dotychczasowe bogactwo 
do� wiadcze�  oraz selekcja postrzeganego na wa� ne i niewa� ne, znacz� ce  
i nieznacz� ce. Do postrzegania w
� czone zostaje wszystko to, w co � rodowi-
sko kulturowe i materialne wyposa� y
o cz
owieka w okresie dorastania  
i dojrza
o� ci. Wobec tego postrzeganie � wiata przez cz
owieka nie mo� e by�  
ani obiektywne, ani pasywne. Przy ka� dym postrzeganiu ludzie s�  aktywni 

                                                 
6 G. Maletzke, op cit. s. 40. 
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i kreuj� cy. Oznacza to w konsekwencji, i�  ludzie z ró� nych kultur widz�  
� wiat na swój w
asny sposób.  
 
Poczucie czasu 
 

Dla filozofów czas jest kategoria formaln� , która dotyczy w równym 
stopniu wszystkich ludzi. W � yciu i dzia
aniu cz
owieka czas znaczy jednak 
o wiele wi� cej. Mo� na go zreszt�  ró� nie rozumie�  i odmiennie si�  z nim ob-
chodzi� . Warianty koncepcji czasu i obchodzenie si�  z nim ró� ni�  si�  w� ród 
kultur. 

Ludzie s�  z czasem nieod
� cznie powi� zani i dlatego nie mog�  mie�  
na niego � adnego wp
ywu. Je� eli czas opu� ci cz
owieka, przestaje on ist-
nie� . St� d trudno si�  dziwi� , � e o czasie my� lano wsz� dzie i zawsze. Na-
st� pstwem by
o powstanie ró� nych czasowych koncepcji. Zajmowali si�  
tym zjawiskiem tacy antropolodzy jak Alexander i Levi-Strauss. Odkryli 
oni, � e istniej�  kultury, w których czas ma ma
e znaczenie i takie, gdzie jest 
wysoko ceniony. Podzia
 ten by
 jednak zbyt ogólny i skrajny, gdy�  jak si�  
pó� niej okaza
o, wyst� puj�  tak� e kultury „bezczasowe”, w których zegary 
zast� pione s�  przez wschód i zachód s
o� ca. Dla Europejczyków i Amery-
kanów przyk
adowo czas trwa mi� dzy dwoma punktami. Tera� niejszo��  jest 
równocze� nie stacj�  w ci� gu biograficznej podró� y, punktem, który dzieli 
przesz
o��  od przysz
o� ci; przy czym dla wi� kszo� ci zachodnich kultur 
przysz
o��  jest wa� niejsza od przesz
o� ci. Przysz
o��  planowana jest do 
pewnego ko� cowego terminu. Czas rozumiany jest jako kontynuacja, a t�  
dzieli si�  na równe jednostki o tej samej warto� ci. Taki czas mo� na metafo-
rycznie kroi�  na równe plasterki, jak kie
bas� , a te z kolei sprzedawa� , po-
niewa�  czas to pieni� dz. Zachodnia koncepcja czasu prowadzi cz� sto do za-
pominania, i�  czas sam w sobie ma niepowtarzaln�  warto��  i z subiektyw-
nego punktu widzenia danej osoby nigdy nie przebiega jednostajnie i rów-
nomiernie. Dobrze jest wiedzie� , � e ludno��  Afryki, Po
udniowej Ameryki  
i basenu morza � ródziemnomorskiego zorientowana jest na tera� niejszo�� , 
natomiast Azjaci, a w szczególno� ci Chi� czycy skierowani s�  na przesz
o��  
i z pieczo
owito� ci�  piel� gnuj�  kult przodków. Mieszka� cy Azji i Afryki 
prze� ywaj�  czas bardziej konkretnie i ca
o� ciowo. Nie przebiega on, tak jak 
u nas, równomiernie, lecz cyklicznie. Sk
ada si�  raczej z momentów sprzy-
jaj� cych i niesprzyjaj� cych, które nale� y wykorzystywa�  lub ich unika� . 
Funkcj�  czasu nie jest abstrakcyjne odmierzanie jego up
ywu, lecz organi-
zowanie przebiegu procesu podzielonego na prac�  i okoliczno� ciowe wyda-
rzenia. Niektóre koncepcje czasu s�  tak osobliwe, � e trudno je sobie wy-
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obrazi� . Dla szczepu afryka� skiego Tiv, czas stanowi rodzaj kapsla. Prze-
znacza si�  go np. na odwiedziny, na gotowanie obiadu, czy prac� , Je� eli 
kto�  przychodzi lub znajduje si�  w tym samym miejscu, powinien wykony-
wa�  podobne czynno� ci. Obchodzenie si�  z czasem koreluje ze stopniem 
procesu technicyzacji i industrializacji danej kultury. Im dalej s�  te procesy 
zaawansowane, tym � wiadomiej, racjonalniej i oszcz� dniej my� l�  i dzia
aj�  
ludzie w dysponowanym czasie. Najlepiej obchodzenie si�  z czasem od-
zwierciedla traktowanie w ró� nych kulturach punktualno� ci. Na obszarze 
cywilizacji zachodniej, od okresu uprzemys
owienia, punktualno��  jest za-
lecan�  ogólnie cnot� . W warunkach europejskich by�  punktualnym, znaczy 
by�  obecnym w umówionym miejscu „co do minuty” przy wszystkich ofi-
cjalnych i s
u� bowych okazjach, nie koniecznie jednak przy prywatnych. 
Je� eli kto�  zjawi si�  w granicach 5-15 min. pó� niej, czuje si�  zobowi� zany 
do przeprosin u usprawiedliwienia opó� nienia. Inna regu
y panuj�  np. w Po-

udniowej Ameryce, gdzie za punktualn�  uznawana jest równie�  osoba, któ-
ra spó� ni
a si�  o 45 min. W Brazylii publiczne zegary nie wskazuj�  cz� sto 
dok
adnego czasu. L� ejsze traktowanie czasu okazuje si�  tak� e mo� liwe. 
 
Poczucie przestrzeni 
 

Przy traktowaniu przestrzeni rozró� niamy tak� e odmienne koncep-
cje i obchodzenie si�  z ni� . Wyobra� enie o przestrzeni wydaje si�  nam dane 
przez przyrod� , ale s�  kultury, w których nie honoruj�  tej zasady. Po
o� enie 
geograficzne, wg kierunków � wiata (wschód, zachód, pó
noc, po
udnie), ni-
� ej lub wy� ej, w� sko lub szeroko dla jednych kultur i ludzi maj�  ogromne 
znaczenie, dla innych s�  to ró� nice oboj� tne. Ludzie Zachodu zwracaj�  
uwag�  g
ównie na obiekty, mniej natomiast na przestrze�  mi� dzy nimi.  
W Japonii przyk
adowo w
a� nie przestrze�  mi� dzy obiektami jest szczegól-
nie wa� na, specjalnie nazwana i starannie zadbana. 

Indianie Hopi w ogóle nie znaj�  takich abstrakcyjnych poj��  jak; 
niebo lub piek
o. Podobnie traktowane s�  trójwymiarowe pomieszczenia. 
Puste przestrzenie typu: izba, pokój lub korytarz nie maj�  nazw, lecz okre-
� lane s�  przez pozycj�  znajduj� cych si�  tam przedmiotów.  
 Obchodzenie si�  z przestrzeni�  uzale� nione jest od tego, czy jest ona 
prywatna lub publiczna, a tak� e od orientacji, interpersonalnego dystansu  
i ukszta
towania. Ka� dy cz
owiek potrzebuje – przynajmniej przez pewien 
czas – prywatno� ci w prywatnym, wyj� tkowo w publicznym obszarze, czyli 
pewnej przestrzeni, do której inni nie powinni mie�  dost� pu. Je� eli kto�  nie-
proszony przekroczy ten rejon, odbieramy go jako intruza, nietaktowna in-
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gerencj� , brutalno��  lub agresj� . W � wiecie fauny, zwierz� ta maja tak� e 
swoje zastrze� one rejony, okre� lane „terytoriami”, specyficzne dla danego 
gatunku. U ludzi natomiast przynale� ne terytorium ró� ni si�  w zale� no� ci od 
norm kulturowych. Dla Anglika od wieków dom jest jego twierdz� . Nikt, 
nawet przedstawiciele w
adzy, nie maj�  przyzwolenia przekroczy�  progu 
domostwa. Amerykanie wykorzystuj�  drzwi jako sygna
 do prywatno� ci lub 
ogólnej dost� pno� ci; je� eli drzwi s�  w domu lub biurze otwarte, mo� na 
wej��  i rozmawia� . Zamkni� te drzwi sygnalizuj�  „ zamkni� te towarzystwo”, 
czyli brak woli podj� cia kontaktu. 

Specjalny stosunek do prywatno� ci maj�  rodowici mieszka� cy Nie-
miec. Jak donosi Hall „Niemcy traktuj�  swoja przestrze�  jak przed
u� enie 
ich ego. Ego Niemców jest niezwykle wra� liwe i polega na obronie ich te-
rytorium wszystkimi sposobami. Nawet jako lokatorzy obozów dla je� ców 
wojennych, próbowali odgradza�  si�  od siebie w przydzielonych przecie�  
czasowo pomieszczeniach, przy pomocy okazjonalnie znalezionych mate-
ria
ów budowlanych. Balkony i ogrody buduj�  i urz� dzaj�  w taki sposób, by 
najbli� si s� siedzi nie mogli ich widzie� . W niemieckich biurach drzwi s�  
zazwyczaj zamkni� te, przez co chce si�  da�  do zrozumienia, � e nie powinno 
si�  urz� dnikom przeszkadza�  w pracy. Otwarte na o� cie�  drzwi uznaje si�  za 
oznak�  niedbalstwa i lekcewa� enia ustalonego porz� dku”7. 

Interesuj� ce jest kulturowo ró� nicowane rozumienie dystansu dla in-
terakcji. W Ameryce 	aci� skiej ludzie rozmawiaj�  swobodnie tylko wtedy, 
gdy, kiedy znajduj�  si�  bardzo blisko siebie. W� ród Pó
nocnych Ameryka-
nów wywo
uje to wrogie lub seksualne emocje. W Azji nauczyciele utrzy-
muj�  wobec uczniów znacznie wi� kszy dystans, ani� eli ma to miejsce w 
USA. Podobnie jest z dystansem prze
o� onych wobec podw
adnych, prezy-
denta czy króla wobec ludu i religijnego hierarchy wobec wiernych. W Ja-
ponii, przy oficjalnych i formalnych okazjach, respektuje si�  od wieków 
ustalony porz� dek siedzenia przy stole. Ogród w Japonii to nie tylko miej-
sce estetycznych dozna�  z powodu doboru pi� knych ro� lin, ale tak� e prze-
strze�  o przeznaczeniu kinestetycznym, stymuluj� ca wysi
ek dla zdrowia 
ka� dego odwiedzaj� cego.  
 
My� lenie 
 

To, i�  ludzie z ró� nymi � wiatopogl� dami, modelami post� powania  
i hierarchiami warto� ci równie�  ró� nie my� l� , czyli pos
uguj�  si�  odmien-

                                                 
7 G. Maletzke, op cit, s. 59. 
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nymi tre� ciami my� lenia uznajemy za naturalne. Mnie znana jest teza, � e nie 
tylko to, co si�  my� li, ale tak� e to jak si�  my� li podlega kulturowej dywersy-
fikacji. Oznacza to, � e zarówno substancja (zawarto��  i zakres) my� lenia, 
jaki i forma my� lenia s�  specyficzne dla konkretnej kultury. Mo� na dlatego 
skonstatowa� , i�  trudno� ci w komunikacji, z jakimi boryka
a si�  w historii 
ludzko��  i niejednokrotnie doskwieraj� cymi do dzisiaj, mo� na przypisa�   
w du� ym stopniu zró� nicowanym formom my� lenia. 

Najwa� niejsze formy my� lenia mo� na w uproszczeniu przedstawi�  
w postaci przeciwstawnych par poj� ciowych, maj� c oczywi� cie � wiadomo��  
funkcjonowania form po� rednich. S�  to formy: 
·  logiczne lub prelogiczne, 
·  indukcyjne lub dedukcyjne, 
·  abstrakcyjne lub konkretne, 
·  alfabetyczne lub analfabetyczne. 

Co do form logicznych i prelogicznych. Ju�  ze staro� ytnej filozofii 
wywodzi si�  �� danie skierowane do obywateli, by starali si�  my� le�  logicz-
nie, co oznacza
o wezwanie, aby poddawa�  si�  regu
om logiki w � yciu  
i dzia
aniu. Wymóg ten pozosta
 w
a� ciwie do dzisiaj niespe
nionym w rze-
czywisto� ci oczekiwaniem. W codziennej krz� taninie ludzie nie zawsze po-
st� puj�  logicznie, chocia�  w wi� kszo� ci sytuacji daj�  sobie rad� . Trzeba 
przyzna� , � e w cywilizacji zachodniej d�� y si�  z relatywnie powszechnym 
zdecydowaniem, by � ycie gospodarcze i spo
eczne przebiega
o wg za
o� e�  
logiki. My� lenie logiczne i rozwi� zywanie problemów przyj� 
o si�  uto� sa-
mia�  z podej� ciem analitycznym, linearnym i racjonalnym, my� lenie prelo-
giczne natomiast wi�� e si�  raczej z rozwa� aniami afektywnymi, asocjacyj-
nymi i ca
o� ciowymi. 

Co do form indukcyjnych i dedukcyjnych. My� lenie indukcyjne ma 
pojedynczy, specjalny i konkretny punkt wyj� cia oraz zmierza do koncepcji 
abstrakcyjnej, ogólnej i teoretycznej. Ludzie z obszaru cywilizacji zachod-
niej rozpoczynaj�  najcz�� ciej (mówi�  lub dzia
a� ) od czego�  specjalnego, 
szczegó
owego, opartego na faktach, co zaobserwowali w praktyce i kon-
struuj�  z tego ogólny wzór czy prawid
owo�� . Ludzie innych kultur wybrali 
inn�  form�  czy sposób my� lenia. Zaczynaj�  od generalnych i uniwersalnych 
idei i usi
uj�  dostosowywa�  rzeczywisto��  do wybranych ram ogólnych. 
Niekiedy zmieniaj�  te ramy, by dopasowa�  si�  do nowych odkry� , ale punk-
tem wyj� cia pozostaje zawsze pierwotna idea. Mieszka� cy Ameryki 	aci� -
skiej my� l�  w wi� kszo� ci dedukcyjnie, podobnie zreszt�  jak Rosjanie.  
W pertraktacjach politycznych Rosjanie wymagaj�  najpierw uznania ogól-
nych pryncypiów i dopiero po ich akceptacji przyst� puj�  do rozpatrywania 
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punktów praktycznych. Dedukcyjnie my� l�  tak� e Arabowie, chocia�  ich 
tendencje koncentruj�  si�  na projektowaniu nowoczesnych planów, które s�  
tak perfekcyjne, jak sztuka kaligrafii, zawsze z zaakcentowaniem wspania-

ego wizerunku na zewn� trz, bez uwzgl� dniania okoliczno� ci, czy takie pla-
ny mo� na zrealizowa� . Liczy si�  przede wszystkim posiadanie estetycznego 
i nie maj� cego równych, efektownego projektu, nie bacz� c tak bardzo na 
szanse jego spe
nienia  

Co do form abstrakcyjnych i konkretnych. Zachodowi przypisuje si�  
bardziej dominacj�  my� lenia abstrakcyjnego, a pozosta
ym my� lenia kon-
kretnego. Afryka� czycy u� wiadamiaj�  sobie ich � rodowisko raczej obra-
zowo, ani� eli abstrakcyjnie, emocjonalnie, ani� eli oboj� tnie, raczej poprzez 
osoby, ani� eli rzeczy. Ta forma my� lenia sprawia, i�  z � ycia i opowiada�  
innych zapami� tuj�  wi� cej szczegó
ów, ni�  przedstawiciele cywilizacji za-
chodniej. D
u� szy czas dyskutowano w gronie kulturoznawców pytanie, czy 
ludno��  w mniej rozwini� tych kulturach jest w ogóle w stanie my� le�  abs-
trakcyjnie. Po serii wspó
czesnych bada�  wi� kszo��  antropologów repre-
zentuje opini� , i�  równie�  w spo
ecze� stwach o mniejszej strukturyzacji 
wykorzystuje si�  spo
eczne formy abstrakcji. Wg bada�  Williamsa, w kon-
kretnym i abstrakcyjnym my� leniu mi� dzy ludno� ci�  szczepu Tiv w Afryce  
i mieszka� cami francuskoj� zycznych kantonów Szwajcarii nie ustalono � ad-
nych istotnych ró� nic.  

Co do form alfabetycznych i analfabetycznych. Sposób my� lenia zle� y 
widocznie tak� e od tego, czy ludzie potrafi�  czyta�  i pisa� . Potocznie uwa� a 
si� , � e czytanie i pisanie to jedynie wyuczone umiej� tno�ci, ale wg antropolo-
gów i psychologów to o wiele wi� cej. Umiej� tno�ci te przynosz�  zarazem 
elementy �wiatopogl� du, zmiany w sposobie przezywania zdarze�  i zacho-
wania. Nowa wiedza, umiej� tno� ci i wyrobiony charakter maj�  niebagatelny 
wp
yw na formy my� lenia. Oznacza to tyle, � e alfabeci i analfabeci prze� y-
waj�  i odbieraj�  � wiat inaczej, ka� dy na swój w
asny sposób. Spo
ecze� stwa 
analfabetyczne s�  „zamkni� te” w tym sensie, � e � ci� lej zwi� zani s�  ze specy-
ficznymi sytuacjami � rodowiska, ulegaj�  trwalszym zale� no� ciom mi� dzy 
osobami, rzeczami, czasem i przestrzeni� , co sprzyja w konsekwencji kon-
kretnym formom my� lenia. I odwrotnie, w spo
ecze� stwie, gdzie czytanie  
i pisanie jest wymogiem standardowym, ludzie usamodzielniaj�  si�  i s�  bar-
dziej krytyczni. Umo� liwia to lepsz�  artykulacj�  potrzeb i prowadzenie dys-
kursu opartego o trwa
e sceptyczne, racjonalne i logiczne my� lenie. 
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J� zyk  
 

„J� zyk” jest poj� ciem wieloznacznym, definiowanym ró� nie w wie-
lu dyscyplinach, � eby wymieni�  najbardziej nim zainteresowane, jak: antro-
pologia, filozofia, informatyka lingwistyka, logika psychologia, socjologia. 
Symboliczno-abstrakcyjny j� zyk jest nieod
� czn�  cech�  cz
owieka jako isto-
ty kulturalnej. Bez j� zyka nie ma kultury. Liczba j� zyków zale� y od tego, 
jak je zdefiniujemy. Znacz� c�  ró� nic�  powoduje to, czy we� miemy pod 
uwag�  tylko wielkie j� zyki tego � wiat, czy uwzgl� dnimy tak� e lokalne i re-
gionalne konglomeraty s
ów, zwane dialektami. Ró� norodno��  j� zyków  
i tym samym liczba jest trudna do adekwatnego ustalenia. Anglicy wyli-
czyli, jeszcze w czasach kolonialnych, � e w Indiach nie by
o mniej ni�  179 
j� zyków i 544 dialekty. Fenomenalnym ewenementem historyczno-spo
ecz-
nym okaza
o si�  wydarzenie, i�  akurat w g� szczu tylu licznych j� zyków, fi-
lologiczn�  wst� g� , która po
� czy
a wszystkich hindusów i innych mieszka� -
ców tego wielokulturowego subkontynentu sta
 si�  narzucony przez kolo-
nialistów j� zyk angielski, a nie � aden z j� zyków rodzimych. 

Symboliczny j� zyk ludzki jest zwykle zbiorem dziesi� tek tysi� cy 
uporz� dkowanych gramatycznie s
ów, podzielonych na ró� ne kategorie, 
klasy i gatunki, by uczyni�  � wiat bardziej przejrzystym i dost� pnym. Nie-
którzy badacze id�  jeszcze dalej twierdz� c, � e dopiero poprzez j� zyk cz
o-
wiek zdoby
 mo� liwo��  konstruowania � wiata. Nie oznacza to, � e � wiat jest 
przez cz
owieka odtwarzany, lecz w
a� ciwie od nowa budowany i to w po-
staci „realnej rzeczywisto� ci”. Proces ten, podobnie jak inne fenomeny jest 
tak� e specyficzny kulturowo.  

Dany j� zyk jest bowiem nie tylko instrumentem dla komunikacji  
i wywo
ywania emocji. Ka� dy j� zyk jest tak� e � rodkiem do klasyfikacji bo-
gactwa naszych do� wiadcze� . Badania z lingwistyki porównawczej wyka-
za
y, � e ka� da mowa lub tekst pisany wymaga od mówi� cego czy pisz� cego 
podj� cia selekcji materia
u. Jest to niezwykle odpowiedzialne wyzwanie, 
bowiem j� zyk danej grupy ludzkiej zale� y od przewa� aj� cego � wiatopo-
gl� du. W syntetycznym uj� ciu mo� na uzna� , � e – wg teorii Sapiro-Whorta  
– ka� dy j� zyk dysponuje w
asnym sposobem reprezentowania tej samej spo-

ecznej realno� ci i tworzy swój w
asny � wiat prze� y� . J� zyk determinuje 
tym samym nasze postrzeganie i my� lenie. Wg tej teorii, indywiduum mo� e 
tylko o tym my� le� , na co pozwala mu j� zyk. 

Do nietypowych prawid
owo� ci w opanowaniu j� zyka i problemów 
w jego u� ywaniu zaliczy�  trzeba zró� nicowanie w znaczeniu poj��  (s
ów) 
lub obszarów tych poj�� . Jak wiemy, jedne poj� cia mo� na opisa�  poprzez 
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bardzo ma
y dobór s
ów, inne z kolei bardziej szczegó
owo poprzez ogrom-
n�  liczb�  s
ów. Zale� y to od znaczenia danego poj� cia w wybranej kulturze. 
Na przyk
ad w krajach nizinnych rozró� nia si�  w j� zyku potocznym tylko 
� nieg i lód, ale narciarz b� dzie zna
 wi� cej rodzajów � niegu, a 
y� wiarz wi� -
cej nazw dla odmian i stanów lodu. Eskimos jednak� e, jako � e mieszka 
przez ca
e � ycie obok � niegu lub przy wykorzystaniu � niegu do ró� nych ce-
lów ma w zanadrzu ponad 100 s
ów na okre� lenie wszystkich stanów i od-
cieni � niegu. W klasycznym j� zyku arabskim, jeszcze 30 lat temu, mo� na 
by
o zaznajomi�  si�  z ponad 6 tys. s
ów, które mia
y bezpo� redni zwi� zek  
z poj� ciem „wielb
� d”. W mi� dzyczasie wi� kszo��  z tych s
ów znikn� 
a, 
poniewa�  wielb
� d straci
 swoje znaczenie. Przyk
adem zupe
nie wyj� tko-
wym jest s
ownictwo j� zyka japo� skiego, w którym brakuje s
owa „nie”,  
a to jedynie z tego wzgl� du, � e w tej cywilizacji postanowiono z premedyta-
cj�  w ogóle tego s
owa nie u� ywa� . Powód jest niezwykle wznios
y i prze-
zorny. Uznano, i�  s
owo to zak
óca
oby d�� enie do harmonijnego wspó
� y-
cia mi� dzy lud� mi. Japo� czycy nie s�  jednak� e utopijni lub naiwni, kiedy 
wydarzy si�  sytuacja, w której trzeba czego�  koniecznie odmówi� , czyni�  to 
za pomoc�  wielu innych, grzecznych s
ów, aby unikn��  tego jedynego, fa-
talnego s
owa „nie”, którym pos
uguj�  si�  nieopatrznie miliardy innych lu-
dzi, nie tak „przezornych” jak Japo� ska, cywilizacji.  
 
Summary 
 
 The author aims at explaining notion of culture, civilization and mul-
ticulturalism. In the past representatives of different cultures lived in isola-
tion. But simultaneously with development of humankind and armament, 
gradually era of expansion and conquest of other cultures emerged along 
with domination and mutual confluence of cultures, either in peaceful or 
military way. Contemporary consciousness of multiculturalism has its roots 
in progress and continuous information and communication technology 
revolution. Number of interactions, i.e. contacts with representatives of 
other cultures grows, in tribe of geometrical progress. On the basis of un-
paralleled migration scale, multicultural states, societies, regions and me-
tropolises emerged. Finally, the author discusses variants of multicultural-
ism and specifications of those. 
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Zbli� aj� cy si�  I Zjazd Kulturoznawczy (Katowice, pa� dziernik 2009) 
sk
ania do paru refleksji – z pozycji filozofa kultury – nad stanem dzisiej-
szych nauk b� d�  wiedzy o kulturze1. Po pierwsze – chcia
abym przypo-
mnie�  zas
ug�  filozofii w ukszta
towaniu si�  nauk o kulturze, rol�  i znacze-
nie prze
omu antypozytywistycznego (w literaturoznawstwie i krytyce lite-
rackiej mo� na znale��  okre� lenie „prze
omu modernistycznego”). Po drugie 
– odpowiedzie�  na pytanie, co dzisiejsza � wiadomo��  filozoficzna mo� e 
wnie��  do kulturoznawstwa. Na naszym gruncie ogromne zainteresowanie 
kulturoznawstwem, uzyskanie przeze�  statusu dyscypliny akademickiej (po 
30 latach (!) funkcjonowania kulturoznawstwa pozna� skiego opartego na 
fundamentach filozoficznych), wprowadza wr� cz w zdumienie – w sytuacji 
naporu pr� dów, g
osz� cych anty- czy kontrkulturowe idee. Od ponad wieku 
g
oszone s�  te�  tezy o kryzysie i upadku kultury b� d�  cywilizacji zachod-

                                                 
1 Problem nauka czy wiedza stanowi przedmiot wielu teoretycznych dyskusji. Por. studia,  
J. Rokicki, Kulturoznawstwo jako wiedza: przedmiot, metody, instytucje oraz Tadeusz Pa-
leczny, O nowy paradygmat nauk o kulturze: wokó
 sporów teoretyczno- metodologicznych, 
W: To� samo��  kulturoznawstwa, red. A. Pankiewicz, I. Rokicki, P. Plichta, Kraków 2008. 
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niej. Nie mia
y one tak silnego wp
ywu w Polsce I po
owy XX wieku, jakby 
si�  to mog
o wydawa�  na podstawie rozleg
ej literatury kryzysologicznej. 
Warunki historyczne stawia
y nas bowiem w innej sytuacji ni�  np. Austri�  
czy Niemcy po ich wielkiej przegranej. Odzyskanie niepodleg
o� ci po 123 
latach niewoli – to by
 fakt wyzwalaj� cy, mimo traumy wojenno-
rewolucyjnej cz�� ci obywateli, energi�  twórcz� , ukierunkowan�  na tworze-
nie w
asnej pa� stwowo� ci, o� wiaty i kultury. Ta za� , podj� 
a si�  roli narz� -
dzia integruj� cego rozbite przez rozbiory cz�� ci Kraju. Przypomn� , � e to 
w
a� nie kultura w czasie zaborów pe
ni
a funkcj�  kompensacyjn� ; brak pa� -
stwowo� ci i elit rz� dz� cych zast� pili twórcy – poeci, arty� ci, filozofowie, 
sprawuj� cy „rz� d dusz” nad obywatelami i kszta
tuj� cy obywatelskie po-
winno� ci. To ludzie kultury brak uniwersytetów czy akademii zast� pili to-
warzystwami naukowymi i artystycznymi, udost� pniali swe domy na salony 
literackie czy tajne wyk
ady; tworzyli Lataj� ce Uniwersytety i Biblioteki. 
Ocalili – poprzez kultur�  – to� samo��  narodow� , a w sprzyjaj� cych okolicz-
no� ciach – podj� li si�  decyduj� cego czynu2 (notabene poj� cia „twórczo�� ”, 
„czyn”, „praca” – to, od czasów romantyzmu, centralne kategorie filozofii 
polskiej). W dwudziestoleciu za�  nauka polska, w tym filozofia (w tym 
okresie edukacja filozoficzna stanowi
a podstaw�  wy� szego wykszta
cenia  
– humanistycznego, prawniczego, medycznego) znalaz
a si�  w orbicie od-
dzia
ywania dwu tendencji: z jednej strony – scjentystyczno-
pozytywistycznego paradygmatu nauk i naukowo� ci, z drugiej za�  – antypo-
zytywistycznych idei. � wiadomo��  tego jest tu nieodzowna, albowiem do 
dzisiaj (albo – ponownie dzisiaj) trwa w naukach o kulturze � cieranie si�  
tych dwu opcji epistemologiczno-metodologicznych, a do tego dochodzi 
trzecie stanowisko – kwestionuj� ce obydwa – mianowicie postmodernizm3. 

                                                 
2 W � wietle bada�  w sk
ad Legionów Pi
sudskiego, wchodzi
a przede wszystkim inteligen-
cja humanistyczna, nauczyciele, arty� ci, literaci. Por. R.W. Horoszkiewicz, Szabl�  i piórem, 
Pion 1934, nr 45 oraz ten� e, Artystyczne zagadnienia w Legionach, Pion 1935, nr 12.  
J. Pi
sudski w 1923 r. wypowiedzia
 te�  znamienne s
owa b� d� ce dewiz�  tego kulturo-
twórczego ruchu: „Zadaniem duszy ludzkiej w ogóle jest tworzenie” (Dowodzenie podczas 
wojny, W: Pisma zbiorowe, Warszawa 1937-1938). 
3 W latach 20 i 30 XX w. mo� na by
o spotka�  ten termin; oznacza
 epigonów modernizmu, 
czyli kierunku w literaturze, sztuce, filozofii ko� ca wieku XIX i pocz� tku XX w. Obecnie 
mamy zamieszanie terminologiczno- semantyczne; zderzy
y si�  bowiem europejska klasy-
fikacja nurtów i kierunków z ameryka� sk� , w której „modernizm” – to paradygmat intelek-
tualno – kulturowy zwi� zany z nowoczesno� ci� , ide�  post� pu i racjonalizmem. Ameryka� -
skie rozumienie postmodernizmu eksponuje opozycje przeciw tak pojmowanemu moderni-
zmowi. 
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Czym wi� c jest prze
om antypozytywistyczny? Wieloznaczno��  j� -
zyka humanistyki sk
ania w pierwszym rz� dzie do u� ci� lenia terminu „prze-

om”. U� ywam go na okre� lenie prze
omu teoretycznego, a wi� c pewnej 
zmiany w modelu nauk, zmiany, wnosz� cej co�  istotnego i zarazem pozy-
tywnego (b� d�  negatywnego) do rozwoju ludzkiej my� li. „Prze
om antypo-
zytywistyczny” jest to wi� c zespó
 idei i zagadnie�  teoretycznych ko� ca 
XIX i pocz� tku XX wieku, dokonuj� cy ogromu przeobra� e�  w my� li i hu-
manistyce zachodnioeuropejskiej i polskiej. Studium Bogdana Suchodol-
skiego sprzed kilkudziesi� ciu lat pt. Przebudowa podstaw nauk humani-
stycznych (1928) znakomicie ilustruje mozolny trud filozofów i humanistów 
europejskich w
o� ony w budow�  swoisto� ci i odr� bno� ci przedmiotowo- 
metodologicznej nauk humanistycznych, czyli nauk o kulturze („nauk o du-
chu”, jak je równie�  okre� lano). Ów ferment intelektualny, b� d� cy wyni-
kiem zderzenia pozytywizmu z idealizmem, uwidoczni
 si�  w pierwszym 
rz� dzie w literaturoznawstwie, o czym pisa
 te�  Suchodolski w pracy pt. Po-
zytywizm i idealizm w badaniach literackich. Na gruncie polskim w tej w
a-
� nie dyscyplinie uzyskano najlepsze rezultaty – od rzeczników antypozyty-
wizmu Juliusza Kleinera i Zygmunta 	empickiego poczynaj� c na Romanie 
Ingardenie i jego teorii i filozofii dzie
a literackiego ko� cz� c. Fenomenolo-
gia równie�  stanowi efekt nastawie�  antypozytywistycznych, ale te�  jest 
opozycj�  przeciwko psychologizmowi i irracjonalizmowi (jeden z od
amów 
antypozytywizmu). Polonista – Suchodolski porzuci
 jednak badania litera-
tury na rzecz teorii i filozofii kultury, tworz� c tak� e w Polsce pedagogik�  
kultury – pod wp
ywem koncepcji Eduarda Sprangera, u którego przebywa
 
na studiach. 

Antypozytywizm zapisa
 si�  przede wszystkim postawieniem zagad-
nienia swoisto� ci przedmiotu nauk humanistycznych (nauk o kulturze)  
i odr� bno� ci  metod badawczych. Mo� na tu wymieni�  wiele zas
u� onych 
nazwisk4. Najbardziej reprezentatywne to W. Dilthey (jego uczniem by
 
wspomniany E. Spranger), W. Windelband i H. Rickert. 	 � czy ich jedno 
donios
e dokonanie – podwa� enie scjentystyczno-naturalistycznego modelu 
nauki jako modelu uniwersalnego. Dostrze� ono wi� c ró� nic�  mi� dzy na-
ukami przyrodniczymi i ich metodologi�  a naukami o kulturze, o jej po-
szczególnych dziedzinach. Naczeln�  kwesti�  w rozwa� aniach o kulturze sta-

a si�  opozycja „natura” – „kultura”, której konsekwencj�  by
 kulturalizm. 
Antypozytywizm by
 wi� c zarazem antynaturalizmem; w wersji epistemo-
logiczno-metodologicznej odrzuca
 deterministyczne ujmowanie i wyja-
                                                 
4 Zob. B. Truchli� ska, Wprowadzenie: kontekst kulturowy dwudziestolecia, W: Filozofia 
kultury Bogdana Suchodolskiego, Lublin, 2006.  
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� nianie rzeczywisto� ci. „Wyja� nianie” genetyczne, przyczynowo-skutkowe 
zosta
o zast� pione przez inne metody poznawcze takie jak: rozumienie, 
prze� ywanie, intuicj� , empati�  etc. Zmiany te wiod
y do rozkwitu 
psychologii (psychologia rozumiej� ca, psychologia humanistyczna) i psy-
chologizmu, z drugiej za�  – hermeneutyki. Ich „spotkanie”, jak s� dz� , na-
st� pi
o na gruncie biografistyki – ta zainspirowana przez Dilthey’a � wi� ci
a 
swe triumfy niew� tpliwie w postaci zwanej heroiczn�  lub monumentaln� , 
uprawian�  przez Gundolfa, Bertrama, na naszym gruncie – Kleinera, autora 
wielkich monografii o naszych wieszczach narodowych. Biografistyka ro-
zumiana tu by
a jako filozoficzna cz���  historii; w � yciorysach wybitnych 
twórców zarysowuje si�  w sposób najbardziej widoczny „zwi� zek mi� dzy 
indywidualn�  struktur�  psychiczn�  a struktur�  duchow�  epoki”5. Psychicz-
no��  twórcy pojmowa
 Dilthey jako historyczno�� , zanurzon�   
w sfer�  pragnie� , d�� e�  i instynktów. Zarysowywa
a si�  tu te�  mo� liwo��  
zaj��  strukturalno-funkcjonalnych.  

Zadaniem nowej humanistyki by
oby badanie zwi� zków mi� dzy ka-
tegoriami, które wprowadzi
, tj. mi� dzy prze� yciem, ekspresj�  i  rozu-
mieniem. W literaturoznawstwie zaowocowa
o to wyodr� bnieniem si�  
dwóch kierunków i nastawie�  badawczych – wed
ug okre� lenia S. Skwar-
czy� skiej, wybitnego teoretyka literatury II po
owy XX wieku – „poetocen-
trycznych” i „ergocentrycznych”. Z tego ostatniego – ukierunkowanego na 
dzie
o i jego sk
adowe wy
oni
 si�  strukturalizm. 
 Jednym z wa� niejszych, a by�  mo� e najwa� niejszych, dokona�  an-
typozytywizmu jest stworzenie podstaw do ukonstytuowania si�  aksjologii 
jako teorii warto� ci. Wprowadzenie refleksji o warto� ciach i obronie s� dów 
warto� ciuj� cych to w du� ej mierze zas
uga H. Rickerta. Nurt, który repre-
zentowa
 umocni
 my� l o istnieniu odr� bnej duchowej rzeczywisto� ci, wi� -
�� c j�  ze sfer�  warto� ci obiektywnych, o walorze obowi� zywania. Celem 
wi� c by
o tu odkrywanie warto� ci i rozumienia sensu zjawisk kultury. War-
to zauwa� y� , � e w procesie tym upatrywano przejawów cz
owiecze� stwa. 
Nie poznaj� c jakiej�  cz�� ci � wiata natury, jeste� my ubo� si o pewn�  cz� stk�  
wiedzy o nim, natomiast gdyby� my przestali rozumie�  � wiat kultury, prze-
staliby� my by�  lud� mi. Kulturalizm zaproponowa
 wi� c badanie dziejów 
przyrody przez dzieje kultury, za�  dzie
a kulturowe – poprzez pryzmat 
„wspó
czynnika humanistycznego”6. 

                                                 
5 Z. Mitosek, Prze
om antypozytywistyczny w literaturze, W: Teoria bada�  literackich, 
Warszawa 1983, s. 125. 
6 Por. F. Znaniecki, m.in. Wst� p do socjologii, Pozna�  1922. Zob. te�  przedmow�  do Nauki 
o kulturze. Narodziny i rozwój (1952), t
um. J. Szacki, Warszawa 1971, s. 4. 
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Prze
om antypozytywistyczny nie by
 jednolity. Wielo��  ró� nych 
stanowisk da si�  uj��  w dwa opozycyjne, ale i zarazem komplementarne  
– ze wzgl� du na zas
ugi dla humanistyki – nurty: i rracjonalistyczny 
(Dilthey i jego uczniowie, Simmel ze swoj�  filozofi �  � ycia) oraz racjona-
listyczny (m.in. Windelband, Rickert, Cassirer).  

W czym tkwi wi� c zasadnicza rozbie� no��  mi� dzy „obrazami” filo-
zofii i humanistyki pozytywistycznej a antypozytywistycznej? My� l� , � e jest 
to równie�  ró� nica postaw podmiotów filozofuj� cych. Pozytywizm jest mi-
nimalizmem i redukcjonizmem; wyst� pi
 przeciw metafizyce, � wiatopogl� -
dowi i tradycji (historycznie minione do� wiadczenia kulturowe), zaw� zi
 
przedmiot zainteresowa�  badawczych, ograniczy
 mo� liwo��  ich wizyjno-
� ci, co szczególnie w sferze kultury jest bardzo istotne. Antypozytywizm 
jest wi� c reakcj�  przeciwko temu minimalizmowi, redukcjonizmowi i natu-
ralizmowi. Jego donios
o��  a zarazem prze
omowo��  zasadza si�  na wyod-
r� bnieniu przedmiotu nauk o kulturze, wprowadzeniu metody rozumiej� cej  
i rozbudowaniu teorii interpretacji, na idiografizmie oraz pluralizmie.  
W tym ostatnim przypadku odkrycie bogactwa ró� norodno� ci i wielo� ci nie 
oznacza
o „rozproszenia” i chaosu; by
a to ró� norodno��  d��� ca do jedno-
� ci, poszukiwano wspólnych podstaw i czynnika jednocz� cego ró� norodne 
zjawiska i dziedziny kultury. Stanowi
 go pogl� d na � wiat, � ycie i warto� ci. 
W. Dilthey – � wiatopogl� dowo interpretowa
 renesans, Max Weber bada
 
zwi� zki etyki protestanckiej z kapitalizmem, B. Suchodolski – poszukiwa
 
jedno� ci (w postaci humanizmu) w niespójnej, nieustannie ewoluuj� cej my-
� li Stanis
awa Brzozowskiego. „Wielo� ci” towarzyszy
a „hierarchiczno�� ”  
– dostrzegano kultury i cywilizacje „wy� sze” i „ni� sze”; podobnie – warto-
� ci „wy� sze” i „ni� sze” – tym samym ustalaj� c pewne kryteria aksjologicz-
ne. Pozwala
o to kwitn��  krytyce artystycznej, literackiej i naukowej.  
W dobie obecnej – prze
om stuleci – przyniós
 zmian�  oblicza pluralizmu  
– jest to stanowisko eksponuj� ce ró� norodno��  i  równowa� no��  (ró� -
norodno��  równouprawniona), a wi� c znosz� ce hierarchie, a zatem – kryte-
ria oceniaj� ce. 

W tej „poprawno� ci politycznej” na polu kultury wyró� nia si�  nurt 
zwany niefortunnie i nieprecyzyjnie „postmodernizmem” (na gruncie pol-
skim – tak� e „ponowoczesno� ci� ”). Genealogicznie si� gaj� cy kontrkultury 
ko� ca lat 60. Zrodzi
 si�  na gruncie ameryka� skim z intelektualistycznych 
rozczarowa�  upadkiem „wielkich metanarracji” (wed
ug okre� le�  twórców 
postmodernizmu), czyli przoduj� cych ideologii XX wieku; sam – w pew-
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nym sensie – b� d� c ukryt�  ideologi� 7, w Polsce – trafi
 na podatny grunt – 
pró� ni�  filozoficzn�  po upadku marksizmu jako oficjalnej filozofii doby 
przedtransformacyjnej. Na gruncie filozofii wychowania towarzysz�  mu ta-
kie stanowiska jak antypedagogika, antyscholaryzm, pedagogika negatyw-
na, krytyczna etc.8, a wi� c pogl� dy dokonuj� ce podwa� enia celu i sensu wy-
chowania nie tylko tradycyjnego, ale wychowania jako takiego. Mo� na te�  
zauwa� y�  ciekawe zjawisko: postmodernizm optuj� c za pluralizmem i plu-
ralizacj�  wszystkiego ma tendencje do monopolizacji, zaw
aszczania ró� -
nych dziedzin i autorów. Niektórzy arty� ci i pisarze by�  mo� e nawet nie 
wiedz� , � e s�  czy byli postmodernistami. Przyk
ad takiej aneksji stanowi 
próba zaklasyfikowania literatury iberoameryka� skiej jako postmoderni-
stycznej, czy „zaszufladkowania” U. Eco jako pisarza postmodernistyczne-
go. Ten� e – trafnie zauwa� y
, i�  ka� da epoka ma swoje postmodernizmy, 
za�  wspó
czesno��  wytworzy
a taki „poliglotyzm kulturowy”, przy którym 
trac�  sens wszelkie „-izmy”9. Cz� sto za�  w bie�� cej literaturze filozoficznej 
i kulturoznawczej czytamy: „� yjemy w dobie postmodernizmu”, w „kultu-
rze ponowoczesnej”, etc. Przy akceptacji pluralizmu jest to stanowisko nie-
dopuszczalne, tak jak g
oszenie bezza
o� eniowo� ci, czy niech� ci wobec ide-
ologii, a jednocze� nie ich przemycanie. Ekspansywno��  i ci� g
e rozszerza-
nie „mapy wp
ywów” jest niczym innym jak monopolizacj�  kultury, � e nie 
powiem – now�  prób�  totalizacji my� lenia, a wi� c rodzajem opresji, przed 
czym chc�  ustrzec ludzko��  filozofowie i twórcy postmodernistyczni. Jeden 
z badaczy postmodernizmu literackiego s
usznie zauwa� y
: „nie nale� y de-
finiowa�  postmodernizmu na tyle swobodnie, by obejmowa
 wszystkie ro-
dzaje pisarstwa, wówczas bowiem wszelkie rozró� nienia straci
yby jaki-
kolwiek sens”10. Nale� y wi� c dostrzec, � e poza postmodernizmem jest jesz-
cze wiele innych kierunków ludzkiej twórczo� ci, a my� lenie ludzkie cechuje 

                                                 
7 Por. W. Skalmowski, Poststrukturalizm jako nowomowa, Teksty Drugie 1990, nr 2. Spo-
tka
am si�  te�  ze stanowiskiem D. Bella g
osz� cym zmierzch postmodernizmu. Na tym sta-
nowisku stoi te�  S
awomir Marzec w ksi�� ce: Sztuka czyli wszystko. Krajobraz po postmo-
dernizmie, Lublin 2008. 
8 Por. Pedagogika. Podr� cznik akademicki, Red. B. � liwerski. Warszawa 2003. 
9 Nale� y zauwa� y� , � e powie��  Imi�  ró� y U. Eco pos
u� y
a za egzemplifikacj�  dzie
a post-
modernistycznego, 
� cz� cego w swej strukturze elementy kultury „wysokiej” i kultury „ni-
skiej”. Film utrwali
 to przekonanie. Przyk
adem wyrazistego filmu o tej tendencji jest Dom 
gry Davida Mameta, gdzie 
� czy psychoanaliz�  (w
a� ciwie jej kompromitacj� ) z krymina-

em. Uwagi na temat koncepcji dzie
a i odbiorcy zob. B. Truchli� ska, Postmodernistyczny 
„projekt” kultury, Edukacja Filozoficzna 1995, vol. 20, s. 119-126. 
10 B. McHall, Od powie� ci modernistycznej do postmodernistycznej i zmiana dominanty, 
W: Postmodernizm. Antologia przek
adów, red. T. Nycz, Kraków 1998, s. 343. 
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wielokierunkowo�� ; jest tam miejsce na refleksj�  premodernistyczn� , mo-
dernistyczn�  i postmodernistyczn� 11. We wspó
czesno� ci mamy wi� c do 
czynienia co najmniej z kultur�  tradycyjn� , kultur�  nowoczesn�  i ponowo-
czesn� .  

Wielo��  odmian postmodernizmu (w ró� nych dziedzinach twórczo-
� ci) utrudnia jego charakterystyk� ; uchwycenie cech istotnych nie jest jed-
nak niemo� liwe. Za narz� dzie porz� dkuj� ce przyjmijmy najwa� niejsze dzia-

y filozofii. Tak wi� c wyró� niki tego pr� du (nurtu, czy kierunku, jak kto wo-
li) w poszczególnych p
aszczyznach s�  nast� puj� ce: 
·  ontologia – teoria „chaosmosu”, negacja praw i prawid
o� ci; indetermi-

nizm. (nb. – jest to wyra� ne odrzucenie ca
ej tradycji (w tym intelektu-
alnej) kultury europejskiej, opartej na idei kosmosu – logosu, 
adu i po-
rz� dku);  

·  gnozeologia – antyracjonalizm; akceptacja alogiczno� ci, paralogii; od-
rzucenie prawdy jako celu poznania; 

·  aksjologia – skrajny relatywizm; odrzucenie kryteriów aksjologicznych; 
nihilizm, eksponowanie antywarto� ci. 

Te stanowiska w klasycznych dzia
ach filozofii rzutuj�  na rozwi� za-
nia szczegó
owe, dotycz� ce refleksji nad cz
owiekiem, dziejami, kultur� ; na 
stosunek do tradycji i mo� liwo��  uprawiania nauki, czy sztuki12. Podwa� e-
nie wszystkich dotychczasowych zasad czy poj��  w uj� ciu cz
owieka, spo-

ecze� stwa i kultury ukazuje spo
ecze� stwo jako zbiór monad, nie komuni-
kuj� cych si�  ze sob� ; cz
owiek – jednostka przyrównana jest tu do „ameby 
dryfuj� cej w� ród fal” (Z. Bauman). Zastanawia, czy skrajnie poj� ty indywi-
dualizm jest efektem rozczarowania kolektywizmem, czy te�  niemo� no� ci�  
zrealizowania utopii kolektywistycznej? 

Towarzyszy tym koncepcjom wyeksponowanie „inno� ci” i strony 
dementywnej w cz
owieku i kulturze. Za antenatów nieprzypadkowo wzi� to 
tak� e takie jednostki jak markiz de Sade, Hölderlin, czy Nietzsche; po� wi� -
cono wiele uwagi historii szale� stwa w kulturze (M. Foucault). Dostrzegam 
zatem pewn�  ewolucj�  (a raczej dysewolucj� ) w filozoficzno-antropologicz-
nych uj� ciach cz
owieka. Mamy wi� c przej� cie od homo sapiens przez ho-

                                                 
11 Por. B. Truchli� ska, Aksjologia i antropologia kultury. Koncepcje podmiotu i hierarchie 
warto� ci w polskiej my� li filozoficzno spo
ecznej 1918-1939, Lublin 1988, tablica wyró� ni-
ków s.295. 
12 Por. J. Such (red.), Poszukiwanie pewno�ci i jego postmodernistyczna dyskwalifikacja, 
Pozna�  1992; R. Kubicki, J. Sojka, P. Zeidler, Problem destrukcji prawdy, Pozna�  1992;  
H. Kiere� , Czy sztuka jest autonomiczna? (W zwi� zku z tzw. Antysztuk� ), Lublin 1993;  
S. Marzec, Sztuka czyli wszystko, dz. cyt.  
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mo sapiens – demens13 – do (wspó
cze� nie u postmodernistów) homo de-
mens. 

Eksponowanie tendencji destrukcyjnych i zjawisk z kr� gu antywar-
to� ci odbywa si�  w imi�  protestu przeciwko unifikacji, przeciwko totalitary-
zmowi i kapitalizmowi (traktowanie kultury w kategoriach ekonomiczno  
– konsumpcjonistycznych), ale jak ju�  zaznaczy
am – samemu wpada si�   
w te same „sieci” (nb. modna jest koncepcja kultury jako „sieci”). Wbrew 
oporowi wobec konsumpcjonizmu i pozorom wrogo� ci wobec rynku post-
modernizm, zw
aszcza w dziedzinie sztuki, przynosi niez
y zysk, staj� c si�  
towarem, tak� e na rynku idei. 

Porównuj� c obydwa paradygmaty: antypozytywistyczny i postmo-
dernistyczny, zauwa� ymy interesuj� ce zjawisko: 1) antymetafizyczno��  
postmodernizmu, blisk�  pozyt yw izmowi  z jednej strony, z drugiej za�   
– zbli� enie postmodernizmu do nurtu irracjonalistycznego w an t ypozyty-
w izmie  (czyli do modernizmu w jego historycznej i europejskiej wersji 
znaczeniowej; wed
ug ameryka� skiej i postmodernistycznej – „modernizm” 
jest to� samy z racjonalistyczn�  nowoczesno� ci�  i awangardowo� ci�  w przy-
padku sztuki). Po� wiadcza to nie tylko krytyka racjonalizmu, ale i recepcja 
nietzscheanizmu; jego niebywa
a wr� cz � ywotno��  w dobie dzisiejszej.  

Obecny postmodernizm wyci� gn� 
 dalsze wnioski z I prze
omu, 
m.in. w postaci uskrajnienia niektórych poj��  i pogl� dów. Dotyczy to:  
1) poj� cia wielo� ci i ró� norodno� ci, znosz� c mo� liwo��  ich jedno� ci, jak  
i z drugiej strony – hierarchizowania i dominacji, 2) relatywizmu, 3) indy-
widualizmu. Ów radykalizm teoretyczny stawia pod znakiem zapytania do-
tychczasowy dorobek, jak i mo� liwo��  uprawiania na serio jakiejkolwiek 
dyscypliny. Eklektyzm, wynikaj� cy z do��  swobodnego traktowania spu� ci-
zny kulturowej, spotyka si�  w postmodernizmie z panfikcjonalizmem i de-
konstrukcjonizmem; splataj�  si�  w toku tworzenia w tak silny k
� b czy „k
� -
cze” (nb. ulubione s
owo niektórych postmodernistów14), � e trudno tu od-
ró� ni�  co jest pierwotniejsze. Dekonstrukcjonizm ma za zadanie podwa� a�  
„fundamenty” i konstrukcje, na których wznosi
 si�  dorobek kultury euro-
pejskiej, a wi� c to, co by
o w nim trwa
e i sta
e oraz cel poznania – tj. praw-
d�  i wiedz� . Postmodernizm stanowi przejaw antyracjonalizmu i subiekty-
wizmu epistemologicznego; w tym ostatnim stanowisku podmiot jest po-
zornie (te�  ulubione s
owo niektórych postmodernistów) wywy� szany  
– ka� dy ma swoj�  wiedz�  (!). Ale jak zaznaczy
am, to tylko pozór, gdy�  

                                                 
13 E. Morin, Zagubiony paradygmat – natura ludzka, Warszawa 1977. 
14 Por. ich analiz�  w pierwszej polskiej monografii o postmodernizmie autorstwa B. Barana, 
Postmodernizm, Kraków 1992. 



Wie�a Babel, czyli kilka uwag o dzisiejszym stanie nauk o kulturze 
 

41 

opozycja „przedmiot” – „podmiot” winna by�  zniesiona, tak samo odr� b-
no��  przedmiotów badawczych. Wyniki bada� , dane analiz – to wszystko  
w my� l panfikcjonalizmu jest fikcj� . Literacki (a wi� c i fikcyjny) charakter 
bada�  z zakresu antropologii kulturowej wykazywano na przyk
adzie do-
robku Bronis
awa Malinowskiego porównuj� c go z twórczo� ci�  Józefa Con-
rada – Korzeniowskiego15. 

Filozofii przys
ugiwa
oby prawo bytu w postaci krytyki o statusie li-
terackim. Nie jest to nowo�� , albowiem od czasu prze
omu antypozytywi-
stycznego krytyka kultury jest sta
ym elementem i refleksji filozoficznych 
o kulturze, i doktryn artystycznych (F. Nietzsche, S. Brzozowski, F. Zna-
niecki¸ B. Suchodolski, programy artystyczne awangardy). Egzystencjali� ci 
francuscy równie�  preferowali literackie formy przekazu. Krytyce kultury 
zazwyczaj towarzyszy
y dwie procedury poznawcze „diagnoza” i „progno-
za”: jak jest i jak by�  powinno. Nauki o kulturze winny operowa�  tymi 
dwoma narz� dziami poznawczymi. Ponad sto lat utrzymuje si�  teza o kry-
zysie kultury europejskiej, tote�  interesuj� ca tu jest perspektywa przysz
o-
� ciowa. Ze sfer�  powinno� ciow�  
� cz�  si�  procedury aksjologiczne. Czy 
postmodernizm zostawia t�  szans�  kulturoznawstwu, zw
aszcza w jego od-
mianie w postaci filozofii kultury? W � wietle dotychczasowych ustale�  
a-
twiej odpowiedzie�  na pytanie czym nauki o kulturze nie powinny by�   
i czego winny wyzby�  si�  w pierwszym rz� dzie. Przede wszystkim nale� y 
si�  wyzby�  przekona�  o naukowo� ci i uniwersalno� ci, tak� e – o wnoszeniu 
czego�  nowego i trwa
ego do dorobku ludzko� ci; odrzuci�  winny racjona-
lizm, rozumienie i interpretacj� 16. Kulturoznawstwo mo� e natomiast zyska�  
status subiektywistycznej krytyki kultury i tekstów kulturowych; operowa�  
metod�  eklektyczn� , 
� cz� c�  ró� ne tradycje i szko
y; tworzy�  prace o kultu-
rze o charakterze fikcyjnym; podwa� a�  i o� miesza�  tradycj� ; tworzy�  niedo-
rzeczne wyk
adnie (typu – praca o S
owackim, ujmuj� ca go jako „szat  
– anio
a”); ustala�  odmienne, najcz�� ciej alogiczne znaczenia; tworzy�  neo-
logizmy i budowa�  j� zyk adekwatny do opisu wirtualnych rzeczywisto� ci; 
bada�  alternatywne � wiaty wirtualne, stanowi� ce kwintesencj�  rzeczywisto-
� ci fikcyjnej. 

                                                 
15 Zob. Postmodernizm. Antologia przek
adów, dz. cyt. Zob. te�  C. Geertz, Dzie
o i � ycie. 
Antropolog jako autor, Warszawa 2000; M. Kwiek, Dlaczego neopragmatyzm kocha litera-
tur� , czyli o wy� szo� ci m� dro� ci „powie� ci” nad „m� dro� ci� ” filozofii , W: Szkice z filozofii 
kultury, red. A. Pa
ubicka, Pozna�  1992. 
16 Przeciw interpretacji wyst� powa
a S. Sontag. Zob. te�  A. Burzy� ska, Dekonstrukcja jako 
krytyka interpretacji, Ruch Literacki 1985, nr 5-6. 
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 Spotyka si�  cz� sto okre� lenie, � e postmodernizm jest „prze
omem”, 
czy „zwrotem”. Mo� emy z ca
�  pewno� ci�  stwierdzi� , � e w przypadku an-
typozytywizmu jego znaczenie w kulturze europejskiej, zw
aszcza w na-
ukach humanistycznych, jest wyj� tkowe. O prze
omowo� ci � wiadcz�  ukon-
stytuowanie si�  nowych, odr� bnych od przyrodoznawstwa nauk humani-
stycznych, w tym nowych dyscyplin z zakresu wiedzy o kulturze i warto-
� ciach, nowa metodologia, wielo��  metod prowadz� cych do powstania ró� -
nych stanowisk epistemologicznych, � e wspomn�  rozwój hermeneutyki, 
funkcjonalizm, strukturalizm, eidetyk�  itp. Wprowadzono refleksj�  nad war-
to� ciami jako nowy obszar zainteresowa�  oraz teori�  kultury jako nauk�  
scalaj� c�  histori�  (Rickert). W� tpliwo��  budzi natomiast prze
omowo��  
postmodernizmu. Projekty postmodernistyczne nie wiod�  do pozytywnych 
skutków, ale raczej – do samolikwidacji nauk o kulturze, jak i wszelkich 
nauk (wszystko jest fikcj� ). Postmodernizm nie jest wi� c prze
omem, ale 
kontynuacj�  – z tendencj�  do uskrajniania wszelkich stanowisk, ju�  wcze-
� niej – radykalnych. Nurty destrukcyjne w przesz
o� ci ju�  spotykano – naj-
jaskrawsze przyk
ady to cynizm staro� ytno� ci i ruchy kontrkulturowe ko� ca 
lat 60. Pewne podobie� stwa mo� emy znale��  te�  w romantyzmie i neoro-
mantyzmie, czyli modernizmie ko� ca XIX i pocz� tku XX wieku. Subiekty-
wizm, „bezwzgl� dny” indywidualizm, relatywizm, kreatywizm – to s�  
wspólne elementy modernizmu (neoromantyzmu) i postmodernizmu. Tak 
wi� c postmodernizm nie wnosi niczego, czego by ju�  nie by
o w kulturze  
i my� leniu ludzkim. Sk� d przekonanie o projekcie likwidacji, czy samoli-
kwidacji nauk o kulturze? 

Otó�  w � wietle przekona�  postmodernistów dotychczasowa kultura 
jak i wychowanie (edukacja kulturalna) s�  po pierwsze, formami opresji  
i zniewolenia, tote�  i nauki o kulturze w ich „klasycznym” rozumieniu by-

yby dziedzinami podtrzymuj� cymi te procesy; po drugie, kultura jest na-
rz� dziem utrzymywania to� samo� ci (tak jednostki, jak i spo
ecze� stwa). Na-
tomiast w my� l ponowoczesnych tendencji, stanem po�� danym jest dezinte-
gracja we wszystkich mo� liwych aspektach oraz jej wynik – schizofrenicz-
ny obraz � wiata i cz
owieka (i ich samych). Czemu bowiem s
u� y�  mia
aby 
apoteoza szale� stwa i dementywno-dewiacyjnych u
omno� ci natury ludz-
kiej?  

Nauki o kulturze, jak do tej pory, ujmowa
y wytwory i zachowania 
ludzkie w taki sposób, by znale��  w nich pewien 
ad i warto� ci, a niektóre 
g
osz�  wr� cz prymat osoby ludzkiej nad � wiatem rzeczy (wytworów kultu-
rowych) jak pedagogika kultury, czy personalistyczna filozofia kultury, per-
sonalistyczna krytyka literacka i artystyczna (przyk
adowo – Tymon Ter-
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lecki). Oprócz postmodernizmu na wspó
czesn�  wiedz�  o kulturze wp
ywaj�  
inne „ideologie” badawcze, m.in. feminizm, ekologizm, New Age, czy „fi-
lozofia rozpaczy” (E. Cioran). Zadziwiaj� cy jest te�  fakt wyzbywania si�  
samodzielno� ci we wspó
czesnej polskiej my� li o kulturze. Pod wp
ywem 
angloameryka� skich studiów nad kultur�  podejmowane s�  tematy, które 
mo� na by okre� li �  mianem pseudoproblemów, sztucznie konstruowane, bez 
uwzgl� dnienia odr� bno� ci i swoisto� ci polskiej historii i kultury. Ró� nice  
w determinantach intelektualno – kulturowych s�  ogromne. My� l anglosa-
ska od czasów o� wiecenia by
a zorientowana na tzw. filozofi�  zdrowego 
rozs� dku i empiryzm; wyró� nikiem ameryka� skiej za�  jest pragmatyzm. S�  
to stanowiska niezbyt bliskie mentalnie my� li polskiej (nad czym ubolewa
 
ich zwolennik Jan � niadecki, krytyk Kanta i z drugiej strony – romanty-
zmu). U nas zderza si�  raczej irracjonalizm z racjonalizmem i realizm z ide-
alizmem – ze sk
onno� ci�  pod wp
ywem romantyzmu17 – do idealizmu i ir-
racjonalizmu. Z tym ostatnim próbowa
y si�  upora�  z jednej strony filozofia 
chrze� cija� ska (o. J. Woroniecki, S. Swie� awski, tzw. Szko
a Lubelska  
z o. A. Kr� pcem na czele), z drugiej za�  Szko
a Lwowsko – Warszawska 
(studium o irracjonalizmie – I. D� mbska). 

Nietrudno tak� e zauwa� y� , � e cz���  nauk o kulturze tkwi swymi ko-
rzeniami w pozytywistycznym modelu nauki i naukowo� ci. Stadium pozy-
tywistyczne szczególnie widoczne jest w tzw. naukach szczegó
owych,  
w dyscyplinach empirycznych, którym towarzysz�  encyklopedyzm, fakto-
grafia, zbieranie materia
u empirycznego, danych i ich analiza i opis. Infor-
macje i prezentacja (obecnie najcz�� ciej medialna) stanowi�  efekt tego po-
zytywizmu badawczego. Zapomina si�  cz� sto, � e zjawiska kultury s�  uposa-
� one w sens i warto� ci; aspekt aksjologiczny jest najcz�� ciej pomini� ty.  
W takiej sytuacji nie b� dzie wi� c przesady w twierdzeniu, � e mimo bogac-
twa dyscyplin kulturoznawczych w dobie obecnej, stan� 
y one na bezdro� u: 
mi� dzy pozytywizmem a postmodernizmem. Brakuje im „ducha”, czego� , 
co mo� na by uzna�  za czynnik integruj� cy; samo s
owo „kultura” – tak wie-
loznaczne, jak s� dz� , nie wystarczy. Nie � yj� cy ju�  prof. Krzysztof  J. Brozi 

                                                 
17 Badania polskiej filozofii przedromantycznej wskazuj�  na 
� czenie logosu z etosem. Por. 
moje studium Wolno��  czy samowola?, w którym wskazuj�  zmian�  koncepcji wolno� ci  
z racjonalistycznej na irracjonalistyczno – woluntarystyczn�  od czasów romantyzmu,  
W: Filozofia polska. Twórcy - idee - warto� ci, Kielce 2001. M. Janion twierdzi, � e roman-
tyzm jako pewien paradygmat kulturowy sko� czy
 si�  w Polsce wraz z transformacj�  ustro-
jow�  (po 1989 r.) gdy zast� piono s
owa – idee i warto� ci „ojczyzna”, „wolno�� ”, „solidar-
no�� ” – ekonomicznymi: towar, rynek, zysk. W dobie naporu konsumpcjonizmu proponuje 
kultur�  romantyczn�  traktowa�  jako alternatywn� . Zob. M. Janion, Projekt krytyki fanta-
zmatycznej, Warszawa 1991. 
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(1953-1996) za Wolfem, zarysowa
 projekt antropologii integralnej,  
w której ogromna rol�  odgrywaj�  warto� ci. Mo� e warto te�  wróci�  do 
aci� -
skiej tradycji terminu „kultura” (uprawa dusz) i polskiej – w ujmowaniu fi-
lozofii jako „duchodoskonalstwa”? 

Pluralizm doby dzisiejszej – wielo��  niezhierarchizowana – to nie ty-
le bogactwo, co schorzenie – niemoc wyboru, oceny, krytyki, a w konse-
kwencji – chaos i anarchizm intelektualny. Filozoficzno-kulturoznawcza 
wie� a Babel. 
 
Summary 
 

The article performs an analysis of antipositivism and postmodern-
ism and their significance in cultural sciences. It points to breakthroughness 
of first paradigm and secondariness of the second. Postmodernism is a trend 
leading to the elimination of science, including cultural sciences. 
 
 Prof. dr hab. Bogumi
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Wst� p 
 
 Tradycja „krytyki historii” oraz „filozoficznej krytyki historii” si� ga 
bardzo odleg
ych czasów. Do��  przypomnie� , � e ju�  sam Herodot (pierwszy 
historyk i pierwszy etnograf z V w. p. n. e.) mianowany zosta
 nie tylko oj-
cem historii, lecz tak� e ojcem k
amstwa. Nakierowana na niezmienny byt  
i niezmienn�  prawd�  filozofia grecka uznawa
a histori�  jako „badanie” (gr. 
historein) jednostkowych czynów oraz historiografi�  jako jego zapis za za-
biegi ma
o „powa� ne”, ma
o donios
e epistemicznie. Wa� nym eksponentem 
tego my� lenia jest Arystoteles. To on w
a� nie u� y
 okre� lenia „powa� na” 
czy raczej „pilna”, stwierdzaj� c, i�  w porównaniu z poezj�  (nie mówi� c ju�  
o filozofii) badanie historyczne nie konkluduje – i z natury zarówno swego 
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przedmiotu, jak i metody konkludowa�  nie mo� e – wnioskami ogólnymi 
(Arystoteles, Poetyka 1453 b). Interesuje si�  bowiem historyk zdarzeniami 
jednostkowymi, które zasz
y raz jeden, w okre� lonym czasie i miejscu. Za-
s
uguje to raczej na miano zbieractwa ani� eli nauki, która szuka przecie�  te-
go, co ogólne: de individuis nulla scientia. Nawet je� li Stagiryta nie doceni
 
zas
ug historyków w poszukiwaniu dziejowych analogii, to jego argumenta-
cja zachowa
a wag�  do dzi� . W XIX w. nawi� za
 do niej A. Schopenhauer 
protestuj� c przeciwko zaliczaniu historii do korpusu nauk. Od� y
a ona tak� e 
w powojennej analitycznej filozofii historii, skupionej na analizach typów 
wyja� niania w historiografii. 
 W dziejach filozoficznej krytyki historii nie sposób pomin��  F. Nie-
tzschego. Post� puje on o wiele subtelniej od swych poprzedników. Uwa� a, 
� e przed historykiem jako badaczem spraw ludzkich stoi zadanie delikatne, 
wymagaj� ce pracy wyobra� ni oraz postawy afektywnej i � e historii bli� ej 
dlatego do sztuki ani� eli do nauk (podobnie s� dzi
 Burckhardt, a potem  
E. Cassirer i J. Huizinga). Nie pyta jednak Nietzsche jedynie o metodolo-
giczny status historii, lecz o g
� bokie powody, dla których: a) sk
aniamy si�  
ku historii; b) pragniemy uczyni�  z niej „obiektywn�  wiedz� ”. Obiektem 
krytyki Nietzschego jest zarówno historia jako nauka (historiografia), jak 
te�  rozros
a � wiadomo��  historyczna. Oba zagadnienia mo� na wprawdzie 
systematycznie rozdzieli� , jednak niemiecki my� liciel nale� y do autorów,  
u których pozostaj�  one w � cis
ym zwi� zku. 
 Oto w drugiej po
owie XIX wieku, historia zaj� 
a niezwykle pocze-
sne miejsce na europejskich, zw
aszcza niemieckich, uniwersytetach. Cen-
tralnymi postaciami tych uczelni stali si�  w
a� nie historycy1. To od nich 
oczekiwano odpowiedzi na najistotniejsze pytania, to ich (np. Leopolda von 
Ranke), a nie przedstawicieli innych dziedzin wiedzy traktowano jako naj-
wi� ksze intelektualne autorytety. Wsparcia dla tej pozycji dostarcza
a histo-
rykom zarówno tradycja romantyczna, jak te�  nowa, pozytywistyczna me-
todologia, zgodnie z któr�  historyk jest zdolny do ustalenia „faktów” i opo-
wiedzenia, „jak to naprawd�  by
o” (Leopold von Ranke: wie es eigentlich 
gewesen). To za�  sprawia, � e wyniki jego pracy nie ust� puj�  pod wzgl� dem 
� cis
o� ci tym, jakich dostarczaj�  nauki o przyrodzie. 

                                                 
1 B
yskotliw�  interpretacj�  procesu zast� powania fizyki histori�  jako g
ównym � ród
em 
wiedzy o � wiecie i cz
owieku przedstawi
 historyk idei Carl L. Becker w s
ynnej pracy  
z 1932 r. Pa� stwo Bo�e osiemnastowiecznych filozofów, prze
. J. Ruszkowski, Pozna�  
1995. W odniesieniu do pozycji historii w Niemczech w interesuj� cym nas okresie zob.  
H. Schnadelbach, Filozofia w Niemczech 1831-1933, prze
. K. Krzemieniowa, Warszawa 
1992, s. 60-109. 
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 Dla uj� cia zagadnienia historii przez Nietzschego niezwykle wa� ny 
by
 wp
yw dwóch postaci: Artura Schopenhauera i Jakuba Burckhardta. 
 
Schopenhauer 
 
 Stosunek Schopenhauera do roszcze�  historii do naukowo� ci by
 ne-
gatywny. Ambiwalentny natomiast by
 jego stosunek do historycznego wy-
kszta
cenia. Z jednej strony nieustannie podkre� la
 on jego potrzeb� , 
zw
aszcza wykszta
cenia klasycznego (j� zyki i historia staro� ytna). Lekce-
wa� y
 przy tym, podobnie jak Hegel, kultur�  � redniowiecza, widz� c w niej 
zgubny przypadek kultury sklerykalizowanej (antymediewalizm). Antyme-
diewalizm Nietzschego jest równie�  niew� tpliwy, a wynika z przekonania, 
� e upowszechniona w wiekach � rednich moralno��  chrze� cija� ska pozostaje 
zatruta przez ressentiment. Z drugiej jednak strony Schopenhauer przepojo-
ny by
 – podobnie jak pó� niej pod jego wp
ywem sam Nietzsche – roman-
tycznym kultem geniusza. Kult ten sprawia
, � e najwy� ej ceni
 twórczo��  
samorodn�  i � ywio
ow� , a lekcewa� y
 brak umys
owej samodzielno� ci  
i nadmiern�  erudycj� ; zw
aszcza t�  ostatni�  traktowa
 jako obci�� aj� c� . 
Nadawa
o to jego filozoficznej postawie rys je� li nie lekcewa� enia historii, 
to przynajmniej traktowania jej jako dziedziny wiedzy s
u� ebnej wzgl� dem 
filozofii. 
 Dodajmy, � e z tych samych co Schopenhauer pobudek, Nietzsche, 
który nie by
 formalnie wykszta
conym filozofem, lecz filologiem klasycz-
nym, pogardza
 filozofi�  akademick�  za pedantyczno��  (któr�  uznawa
 za 
specjalno��  filozofii niemieckiej), brak rozmachu i odwagi. I cho�  czyta
 
du� o, nie studiowa
 cudzych my� li, raczej je przetwarza
 i wykorzystywa
 
dla rozwijania w
asnych intuicji.  

My� l Schopenhauera – 
� cz� ca w sobie platonizm, kantyzm i natura-
lizm – ujmowana od strony koncepcji historii ods
ania nam tak� e swój ele-
ment transhistoryczny. Jest to szczególnie widoczne, gdy przywo
amy cen-
tralne poj� cie antropologii Schopenhauera, jakim jest charakter. 

Charakter, mówi Schopenhauer, to sposób, w jaki ukszta
towana jest 
wola cz
owieka; jest to obecny w ka� dym cz
owieku trzon duchowy, który 
wyznacza praktyczny stosunek do � wiata warto� ci. To charakter zatem de-
cyduje o tym, czego dany cz
owiek chce w � yciu i do czego d�� y. W� ród 
cech charakteru oprócz indywidualno� ci, empiryczno� ci i z
o� enia z trzech 
pobudek (egoizmu, wspó
czucia i z
o� liwo� ci) filozof wymienia wrodzo-
no��  i sta
o�� . Uznaje zatem, po pierwsze, � e cz
owiek rodzi si�  z pewnym 
charakterem, a � rodowisko i wychowanie nie maj�  tu � adnego znaczenia, co 
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oznacza, � e ten sam charakter, który na ma
�  skal�  wida�  w dziecku, zoba-
czymy potem na du��  skal�  w cz
owieku doros
ym i starcu. Po drugie 
twierdzi, � e cz
owiek si�  nie zmienia w trakcie � ycia (Der Mensch andert 
sich nie). Wynika to st� d, i�  Velle non discitur, chcenia nie mo� na si�  na-
uczy� .  
 Ze wzgl� du na „wieczne” typy charakterologiczne dzieje ludzko� ci 
wydarzaj�  si�  zgodnie z zasad�  semper eadem, sed aliter. Odst� pstwa wyni-
kaj�  z ogromnej ró� norodno� ci wszelkich tworów przyrody, a zatem rów-
nie�  charakterów ludzkich, które – cho�  podpadaj�  pod typy – s�  dalece in-
dywidualne. 
 
Burckhardt 
 
 Pogl� dy historiozoficzne Burckhardta wyra� one explicite w Rozwa-
� aniach o historii powszechnej (Weltgeschichtliche Betrachtungen) ukszta
-
towa
y si�  pod wp
ywem Schopenhauera. Burckhardt by
 profesorem na 
uniwersytecie w Bazylei i to po nim Nietzsche w wieku 24 lat obj� 
 katedr�  
filologii klasycznej. Pod wp
ywem Burckhardta powsta
o Vom Nutzen und 
Nachteil die Geschichte fur das Leben (1874).  
 Odczytanie wzajemnych relacji Nietzschego i Burckhardta pozostaje 
do dzi�  sporne dla badaczy. Powodem jest niejednoznaczno��  i niejasno��  
stanowiska samego Burckhardta. Wed
ug jednych Burckhardt dystansowa
 
si�  wobec Nietzschego i jego kie
kuj� cych idei, wed
ug innych – domy� la
 
je do ko� ca b� d�  przynajmniej dobitniej eksplikowa
 to, co by
o im wspól-
ne. Pewne pozostaje, i�  Burckhardta razi
y u autora Niewczesnych rozwa� a�  
tendencje irracjonalistyczne i biologizuj� ce. Razi
o go eksponowanie biolo-
gicznych � róde
 kultury, a tak� e radykalny krytycyzm, odmawiaj� cy warto-
� ci ca
ej kulturze dotychczasowej. Nie do przyj� cia by
a tak� e dla niego 
Nietzschea� ska jadowita wrogo��  wobec chrze� cija� stwa. Bardzo istotne 
dla okre� lenia wspólnych za
o� e�  obu autorów jest przypomnienie, i�  Burc-
khardt odrzuca
 Heglowski teleologizm w pojmowaniu historii. Jego pogl� -
dy stymulowa
y reakcj�  antyheglowsk�  w Niemczech i nadawa
y jej kieru-
nek. Generalnie bior� c, Nietzsche podziela
 antyheglizm i antyteleologizm 
Burckhardta w pojmowaniu historii. W szczegó
ach nale� y wypunktowa�  
cztery zbie� no� ci.  

Po pierwsze, dzieje tworzone s�  wed
ug niego na mocy dzia
a�  (wy-
bitnych) jednostek, a ich kierunek wyznaczaj�  cele przez te jednostki obie-
rane. To jednostka zatem, zw
aszcza nale�� ca do elity, a nie ponadjednost-
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kowy Rozum, jest auctor historiae2. Tym samym historia nie jest realizacj�  
jakiejkolwiek idei, ani d�� eniem do jakiego�  uniwersalnego celu. Jej istota 
to stawanie si� , przezwyci�� anie tera� niejszo� ci ku temu, co niewiadome; 
stawanie to jest poj� te jako cel sam w sobie (realizacja Woli Mocy, logika 
� ycia).  
 Po drugie, du��  rol�  w ludzkich dzia
aniach (wyborze ich kierunku  
i przebiegu) odgrywa sfera afektywna, zw
aszcza ambicja i inne nami� tno-
� ci. Wyakcentowanie roli tej sfery w interpretacji dzia
a�  ludzkich równie�  
pozostaje u Nietzschego dziedzictwem Burckhardta. Ten ostatni nawet do-
k
adnie okre� li
 nami� tno� ci stanowi� ce g
ówne pobudki ludzkich dzia
a� : 
chciwo�� , ambicja i zmys
owo�� . 
 Po trzecie, procesy historyczne s�  amoralne. Tak Nietzsche, jak 
Burckhardt odrzucali istnienie jednego, nienaruszalnego, odwiecznego ze-
spo
u warto� ci. Ich zdaniem nie istniej�  wieczne idea
y, tak jak nie istnieje 
konieczno��  dziejowa. W zwi� zku z tym Burckhardt rezygnowa
 z prób 
chronologizacji dziejów, z warto� ciowania epok, okre� lenia sensu i celu 
dziejów oraz ich ogólnej tendencji. 
 Po czwarte, obaj my� liciele, cho�  w ró� nym nat�� eniu, � ywili kult 
jednostek genialnych. Kult ten osi� ga apogeum u Nietzschego, dla którego 
cel ludzko� ci le� y nie na ko� cu historycznego rozwoju, lecz w „najwy� -
szych egzemplarzach” ludzko� ci. 	 ród
a tego pogl� du tkwi�  jednak w dziele 
Burckhardta, dla którego wielkie wydarzenia historyczne, wykraczaj� ce po-
za „rumowisko faktów”, s�  dzie
em jednostek wybitnych3. S�  to jednostki, 
które sta�  na to, aby nie kierowa�  si�  w � yciu ogólnie akceptowanymi nor-
mami moralnymi, lecz – dzi� ki nieprzeci� tnej sile wewn� trznej – normy te 
przekracza� , a zarazem tworzy�  nowe normy. 
 Koniecznie nale� y przy tym doda� , � e Burckhardt, mimo kultu, ja-
kim darzy
 wybitne postaci renesansu, nie wi� za
 tak jak Nietzsche postawy 
twórczej z postaw�  w
adcz�  w dziedzinie spo
ecznej. Twórcy kultury nie 
walcz� , jego zdaniem, o w
adz� , pozostawiaj� c to masom i w
adcom. Sfer�  
ich dóbr rz� dz�  inne zasady dystrybucji. My� licieli, uczonych i artystów po-

                                                 
2 Takie uprawianie historii „od góry”, to jest akcent k
adziony na dzia
ania elit przy lekce-
wa� eniu dzia
a�  o podmiocie masowym zarzucali Burckhardtowi, zw
aszcza jego Kulturze 
Odrodzenia we W
oszech (1860), krytycy wielu orientacji, m. in. marksi� ci z ich ide�  histo-
rii „oddolnej”. Zarzucano te�  Burckhardtowi skupienie na sferze kultury symbolicznej, 
zw
aszcza na sztuce, i niedostateczne uwzgl� dnianie czynników i zmian ekonomicznych. 
Wymogi tej krytyki usi
owa
 respektowa�  pod�� aj� cy � ladami Burckhardta P. Burke. 
3 � wiadectwem tego stanowiska jest Kultura Odrodzenia we W
oszech, w której Burckhardt 
zajmuje si�  jedynie wybitnymi jednostkami, elitami i ich kultur�  – nie uznaje natomiast 
spo
ecznego charakteru procesu historycznego. 
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strzega
 Burckhardt jako jednostki pozostaj� ce w pewnym odosobnieniu od 
spo
ecze� stwa. Stoj�  oni obok spo
ecze� stwa, a � ci� lej ponad nim jako lu-
dzie „wspanialsi”, � yj� cy w � wiecie nauki i sztuki i nie dbaj� cy o inne sfery 
rzeczywisto� ci. Inaczej widzia
 to Nietzsche, dla którego jednostki twórcze  
i wybitne powinny by�  zarazem jednostkami przywódczymi wzgl� dem spo-

eczno� ci (przy jednoczesnym uznaniu, � e to „my� li s�  najwi� kszymi czy-
nami”).  
 
Brzemi�  historii 
 
 Nietzsche to filozof silnie polemiczny. Wychodzi on od krytyki 
nadmiaru historii. Kwestii tej po� wi� ci
 s
ynn�  rozpraw�  O po� ytkach  
i szkodliwo� ci historii dla � ycia (1874), która zawiera in nuce wszystkie je-
go dojrza
e pogl� dy. Nie do przyj� cia jest dla niego rozros
a � wiadomo��  
historyczna, któr�  kultywowano na uniwersytetach XIX wieku. Rozrost ten, 
ów kult przesz
o� ci i szczegó
u historycznego zak
óca niezb� dn�  dla � ycia 
równowag�  pomi� dzy teraz i kiedy� . Potrzeba subtelnej równowagi wynika 
z samej logiki � ycia. Logika ta wymaga konieczno� ci zapominania: aby � y� , 
trzeba umie�  zapomina� . Sztuk�  t�  posiadamy w zasadzie instynktownie, 
lecz kultura historyczna wyst� puje przeciwko niej. Tym samym produko-
wana przez instytucje wiedza historyczna staje si�  gniot� cym ci�� arem, 
owym – jak to potem wyrazi
 H. White – „brzemieniem historii”. Nadmiar 
wiedzy historycznej jest „wrodzon�  siwizn�  w
osów”, która parali� uje  
w nas wol�  dzia
ania (dotyczy to zw
aszcza jednostek s
abych: “Histori�  
mog�  znie��  jedynie silne osobowo� ci, s
abe wymazuje ona zupe
nie”4. Hi-
storyzm sugeruje, � e tylko przesz
o��  jest wa� na. To za�  sprawia, � e sytu-
ujemy idea
 w przesz
o� ci zamiast w tera� niejszo� ci i przysz
o� ci (w pu
ap-
k�  t�  wpad
 nawet Burckhardt uznaj� c, � e „Wielko��  to to, czym nie jeste-
� my”). W ten w
a� nie sposób post� puje historyk. Przypomina on raka, który 
najpierw spogl� da wstecz, a w ko� cu tak� e wstecz wierzy. Innymi s
owy, 
historyk bardzo 
atwo wpada w intelektualn�  pu
apk�  znan�  jako laudatio 
temporis acti i tworzy retrospektywne utopie5.  
 W kultywowaniu przesz
o� ci niezb� dny jest zdaniem Nietzschego 
subtelny umiar. Reguluj� ce kryteria s�  tu dwa: a) odniesienie historii do � y-

                                                 
4 F. Nietzsche, Po� yteczno��  i szkodliwo��  historii dla � ycia, [w:] ten� e, Niewczesne rozwa-
�ania, prze
. L. Staff, pos
owie napisa
 D. Misztal, Kraków 2003. Rozpraw�  cytuj�  dalej ja-
ko PiSH. 
5 Jak zauwa� y
 w tym kontek� cie H. Lotze: „Umys
 ludzki ma t�  przedziwn�  w
a� ciwo�� , 
� e z regu
y zazdro� ci pokoleniom przesz
ym, nigdy za�  przysz
ym”. 
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cia, b) wzgl� d na zdrowie kultury. „Niehistoryczno��  i historyczno��  jest  
w jednakiej mierze dla zdrowia jednostki, narodu i kultury potrzebna” 
(PiSH 67). Poniewa�  „zdrowie” pojmowane jest tu witalistycznie, w istocie 
kryterium jest jedno – � ycie. „Chcemy tylko o tyle s
u� y�  historii, o ile ona 
s
u� y � yciu” (PiSH 63). Idzie zatem o to, aby� my umieli uprawia�  histori�   
z coraz wi� kszym po� ytkiem dla � ycia. Poznawanie przesz
o� ci zostaje w
� -
czone w program memento vivere, a wykorzystanie jej polega na pot� gowa-
niu przez wiedz�  historyczn�  woli � ycia; ma ona dodawa�  ludziom odwagi  
i pewno� ci w dzia
aniu.  
 Ca
kowite odrzucenie historiografii i historycznej � wiadomo� ci by-

oby szkodliwe. Historia jest nam potrzebna, mówi Nietzsche. Po pierwsze, 
jest ona cz�� ci�  praktyki badawczej, czyli w
a� ciwego ludziom aktywnego 
odniesienia do przesz
o� ci. Po drugie, stanowi humanum – jej posiadanie 
odró� nia nas od zwierz� t. Zwierz� ta bytuj�  ahistorycznie, punktowo, pozo-
staj�  „przywi� zane (…) do ko
ka chwili” (PiSH 64), gdy tymczasem cz
o-
wiek � yje na wskro�  historycznie dzi� ki pami� ci i aktywnej retrospekcji  
z jednej strony oraz dzi� ki projektowaniu – z drugiej. Po trzecie, spisane 
dzieje (historiografia) stanowi�  rezerwuar exempla pouczaj� cych nas, do 
czego zdolna jest istota ludzka. Po czwarte, exempla te mog�  i powinny od-
dzia
ywa�  na nas nie tylko pouczaj� co, lecz przede wszystkim budzi�  i po-
t� gowa�  w nas wol�  dzia
ania (wzrost woli mocy). 
 Obrane przez Nietzschego kryterium oceny tego, co istotne w prze-
sz
o� ci (� ycie) decyduje o odrzuceniu przez niego pozytywistycznego idea
u 
„obiektywno� ci” w badaniu historycznym. Idea
 ów to niekiedy nieporozu-
mienie, a czasami mistyfikacja. „Obiektywne” poznanie przesz
o� ci jest nie 
tylko niemo� liwe, ale i nikomu w istocie niepotrzebne. Poznanie przesz
o� ci 
– jak i wszelkie zabiegi naukowe - podlega niezliczonym naciskom. Nale� y 
to zaakceptowa�  i umy� lnie otworzy�  je na nasze � yciowe potrzeby. To one 
w � wiadomy sposób winny nim sterowa� . Nie ma innego poznania ani� eli 
poznanie zaanga� owane. 
 Nietzsche rozró� nia trzy rodzaje historii: histori�  monumentaln� , hi-
stori�  antykwaryczn�  i histori�  krytyczn� . Wszystkie one wyrastaj�  z nieco 
innych, cho�  ostatecznie komplementarnych potrzeb odnosz� cego si�  do 
przesz
o� ci cz
owieka. Wszystkie s�  strategiami, które pomagaj�  nam zro-
zumie�  dzieje.  
 Monumentalne odniesienie do przesz
o� ci w
a� ciwe jest jednostkom 
pragn� cym tworzy� . Jej � ród
em jest wola dzia
ania. Strategia monumental-
na polega na szukaniu w przesz
o� ci wzorów, pot�� nej pociechy i wielko� ci. 
Nie pragnie si�  tu dziejów „wyja� nia� ”. Istota tego podej� cia to pot� gowa-
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nie historycznego effectus kosztem wszelkich causae. Protagonista historii 
monumentalnej „wnosi (…) z tego, � e wielko�� , która istnia
a niegdy� ,  
w ka� dym razie mo� l iwa  niegdy�  by
a i dlatego te�  znów kiedy�  mo� liwa 
b� dzie” (PiSH 72). Pot�� ne znaczenie mo� e na przyk
ad wywiera� , mówi 
Nietzsche, kultura Odrodzenia stworzona przez kilkadziesi� t wielkich po-
staci („mocarzy”). 

Antykwaryczna odmiana historii uprawiana jest przez tych, którzy 
chc�  trwa�  w obr� bie tego, co zwyczajne i czczone od pokole� . Wyrasta ona 
zatem z potrzeby zadomowienia. O ile typ monumentalny opanowywa
 
przesz
o�� , to typ antykwaryczny odnosi si�  do niej z zachowawczym piety-
zmem, czci j�  i piel� gnuje. Antykwarysta chce ocala� , oswaja�  i zagospoda-
rowywa�  � lady przesz
o� ci. 
 Historia krytyczna za�  to krytyczne i os� dzaj� ce odniesienie do prze-
sz
o� ci. Jej � ród
ow�  potrzeb�  jest potrzeba wyzwolenia. 
 Jakkolwiek u Nietzschego wyst� puje wyra� na predylekcja do historii 
monumentalnej, to przyznaje on, i�  niezb� dne s�  wszystkie trzy rodzaje hi-
storycznego podej� cia. Niezb� dna jest te�  równowaga mi� dzy nimi. Prze-
waga jednego rodzaju odniesienia do przesz
o� ci nad innymi jest szkodliwa. 
We� my na przyk
ad przerost rodzaju monumentalnego nad antykwarskim  
i krytycznym. Jego skutkiem jest nie tylko zafa
szowanie obrazu przesz
o� ci 
przez podsuwanie b
� dnych analogii (by
by to mo� e problem akademicki), 
lecz truj� ce – bo wzniecaj� ce np. fanatyzm – oddzia
ywanie takiego znie-
kszta
caj� cego wizerunku. 
 Rozwi� zanie, jakie proponuje Nietzsche, polega na poj� ciu histo-
ryczno� ci nie jako biernego zanurzenia w dziejach, lecz jako vis creativa, 
zdolno� ci do tworzenia sensu w oparciu o zachowane � wiadectwa przesz
o-
� ci. Innymi s
owy, historyczno��  cz
owieka to zdolno��  przekszta
cania sa-
mego siebie na drodze przetwarzania i wch
aniania rzeczy przesz
ych i ob-
cych. Nie ma jednej dla wszystkich miary historyczno� ci. Im wi� ksza oso-
bowo��  („mocniejszy cz
owiek”) – powtórzmy – tym wi� cej tego, co prze-
sz
e potrafi przetwarzaj� co wykorzysta�  dla realizacji w
asnych celów � y-
ciowych. Wed
ug Nietzschego silne jednostki tworz�  histori� , s
abe d���  do 
jej „wyja� niania”. Pojawia si�  tu jedna z przewodnich idei Nietzschego, jak�  
jest sprowadzanie wszystkich zagadnie�  do psychologii, podejrzenie, � e za 
wieloma ludzkimi czynno� ciami stoi co innego ani� eli to, co deklarowane; 
cz� sto jest to resentyment.  
 Idzie zatem ostatecznie o to, � e „potrzebujemy historii, ale inaczej 
ni�  potrzebuje jej rozpieszczony pró� niak w ogrodzie wiedzy”. � wiat 
wspó
czesny zbyt zach
annie i bez
adnie zwróci
 si�  ku wiedzy historycznej. 
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Ale ju�  samo pozytywistyczne pojmowanie historii jako wiedzy jest b
� dne 
i destrukcyjne dla ludzkich osobowo� ci. Historyczna totalno�� , na jak�  na-
kierowuje si�  historia uj� ta jako wiedza okazuje si�  dla ludzkiego jestestwa 
przyt
aczaj� ca. Równie�  pod tym wzgl� dem ludzie nowocze� ni nie potrafi�  
znale��  w
a� ciwej miary: „my nowocze� ni nie mamy z siebie nic zgo
a; tyl-
ko przez to, � e nape
niamy i przepe
niamy si�  obcymi czasami, obyczajami, 
sztukami, filozofiami, religiami, odkryciami, stajemy si�  czym�  godnym 
uwagi, to jest chodz� cymi encyklopediami, jakby nas mo� e tytu
owa
 zab
� -
kany w nasze czasy starohelle� czyk” (PiSH 81). Osobowo��  nowoczesna, 
mówi Nietzsche, jest „s
aba”, jako � e jej wykszta
cenie jest czysto ze-
wn� trzne, skierowane na zewn� trzne bod� ce („rzeczy godne widzenia”). 
Takie wykszta
cenie – czysto ilo� ciowe, encyklopedyczne, nieformatywne  
– prowadzi do przeci�� enia i przyt
umienia instynktów jednostkowych i na-
rodowych6. Nowocze� ni ludzie s�  barbarzy� cami, a ich ciekawo��  jest  
w istocie nieukierunkowan�  
apczywo� ci� . Kultywacja wykszta
cenia histo-
rycznego 
� czy si�  przy tym z rezygnacj�  z wychowania. 

Nietzschea� ska koncepcji historii sk
ania do sformu
owania powa� -
nych obiekcji. W koncepcji tej brak wyra� nie okre� lonych kryteriów wiel-
ko� ci w odniesieniu do auctores historiae. Dochodzi w niej do g
osu amora-
lizm Nietzschego prowadz� cy filozofa a�  do apologii okrucie� stwa. Podczas 
gdy Schopenhauer uznawa
 okrucie� stwo za pod
o��  maj� c�  swe � ród
o  
w z
o� liwo� ci (Bosheit), o tyle Nietzsche traktuje je jako immanentne � yciu, 
jako „naturalne”. Dlatego niekiedy opisuje je niczym przyrodnik-fizjolog: 
„Przypatrywanie si�  cierpieniu sprawia przyjemno�� , zadawanie cierpienia 
jeszcze wi� ksz�  (...)”7. W Zmierzchu bo� yszcz dokonuje niemal apoteozy 
okrucie� stwa � pod warunkiem wszak� e, � e skutkuje ono twórczo� ci� : „Ist-
nienie sztuki, istnienie wszelkiego odczuwania i tworzenia estetycznego za-
le� y bezwarunkowo od pewnego uprzedniego stanu fizjologicznego: od 
upo jen ia . Trzeba, by upojenie wzmog
o najpierw pobudliwo��  ca
ej ma-
chiny: inaczej o sztuce nie mo� e by�  mowy. Wszystkie, acz tak rozmaicie 
uwarunkowane rodzaje upojenia maj�  t�  moc: przede wszystkim upojenie 
pop� du p
ciowego, ta najdawniejsza i najpierwotniejsza forma upojenia. Da-
lej upojenie towarzysz� ce wszystkim wielkim �� dzom, wszystkim silnym 

                                                 
6 „Cz
owiek nowoczesny wlecze ostatecznie z sob�  ogromne mnóstwo niestrawnych ka-
mieni wiedzy (…)” – (PiSH 80). 
7 F. Nietzsche, Z genealogii moralno� ci, prze
. L. Staff, Warszawa 1904, s. 69. 



Witold M. Nowak 
 

54 

afektom (...) upojenie okrucie� stwem; upojenie zniszczeniem (...) wreszcie 
upojenie woli, upojenie nagromadzonej i wezbranej woli” 8. 

Tymczasem, jak trafnie stwierdzi
 M. Zdziechowski, nie istnieje 
wielko��  pozbawiona pierwiastka moralnego. Innymi s
owy, w wypadku 
braku wielko� ci moralnej przy wyst� pieniu innych rodzajów wielko� ci, np. 
wp
ywowo� ci dzia
a�  danej jednostki, nie nale� y w ogóle mówi�  o wielko-
� ci9. Nietzsche ze swym – romantyzuj� cym co prawda – biologizmem jest 
daleki od takiego humanistycznego stanowiska.  

 
Po Nietzschem 

 
 To mi� dzy innymi na skutek Nietzschea� skiej krytyki wiedza histo-
ryczna uleg
a daleko id� cej dekonstrukcji. Podwa� ony zosta
 nie tylko idea
 
poszukiwania obiektywnego obrazu przesz
o� ci, lecz podejrzane sta
y si�  
same motywy uprawiania tej dyscypliny. W
a� ciwe wielkim narracjom ka-
tegorie ludzko� ci, cywilizacji czy narodu okaza
y si�  obci�� one ideologicz-
nie i nazbyt konstrukcyjne, aby chwyta�  historyczny konkret. R. G. Collin-
gwood stwierdzi
, � e historycy zajmuj�  si�  nie tym, co ludzie robi� , ale co 
mówi� . M. Foucault analizowa
 wplatanie historii w mechanizmy w
adzy;  
w podobnym kierunku zmierza
 feminizm i postkolonializm. W reakcji na t�  
krytyk�  i aby ocali�  konkret zwrócono si�  ku mikrohistorii, badaniu epizo-
dów i drobnych fragmentów przesz
o� ci, niekiedy w nadziei, � e rzuci to 
� wiat
o na wi� ksz�  ca
o�� : C. Ginzburg (Ser i robaki, 1976), E. Le Roy-
Ladurie (Montaillou, 1978), N. Zemon-Davis (The Return of Martin Guer-
re,1983) i R. Darnton (The Great Cat Massacre, 1984). Tak si�  jednak nie 
sta
o. Mikrohistorie – 
� cz� ce podej� cie antropologii kulturowej i historio-
grafii – same okaza
y si�  epizodem i zjawiskiem nap� dzanym przez kultu-
raln�  mod�  na rodzaj pisarstwa o szczególnej „estetyce”. 

Genealogiczne podej� cie do historii, które znajdujemy u Nietzschego 
kontynuowali pó� niej narratywi� ci. Jedno z ich g
ównych pyta�  dotyczy
o 
elementów „steruj� cych” – w sposób u� wiadamiany przez historyka b� d�  
milcz� cy – konstruowaniem historycznej narracji. Hayden White dowodzi
 
w Metahistory, � e u podstaw konstrukcji stoi tu nieu� wiadamiany najcz� -
� ciej przez badacza wybór jednej spo� ród czterech strategii retorycznych: 

                                                 
8 F. Nietzsche, Zmierzch bo� yszcz czyli jak filozofuje si�  m
otem, prze
. S. Wyrzykowski, 
Warszawa 1906, s. 72. 
9 M. Zdziechowski, O okrucie� stwie, Kraków 1993. 
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metafory, metonimi, synekdochy i ironii. Decyduj�  one o prefiguracji prze-
sz
o� ci jako tragedii lub romansu10. 
 
Historia dzi� : utrata i kompensacja 

 
 Ostatnia kwestia to kszta
t wspó
czesnej � wiadomo� ci historycznej. 
Je� li za najbardziej widoczne i statystycznie mierzalne signa nowoczesno� ci 
uzna�  przyspieszenie i pr� dko��  (P. Virilio), staje si�  jasne, � e zanikanie te-
go, co aktualne i przesz
e nabra
o tempa. Sytuacja ta zrodzi
a kilka postaw 
reaktywnych. Niektórzy wybieraj�  � ycie bez historii, mniej lub bardziej 
utopijne, oparte na emancypacyjnym przekonaniu, � e jest ona rezerwuarem 
b
� dów i zbrodni i � e odrzucaj� c j�  niewiele tracimy (R. Rorty). Kilka dekad 
temu Marc Bloch przestrzega
, � e cywilizacje mog�  ulega�  zmianom i nie 
jest wykluczone, � e i nasza odwróci si�  kiedy�  od przesz
o� ci. Inni, w tym 
cz���  postmodernistów, pogr�� aj�  si�  w kultywacji melancholii, poczucia 
nieod� a
owanej utraty, zw
aszcza w odniesieniu do wielkich dzie
 kulturo-
wych (G. Vattimo). Cz���  my� licieli wybiera szlachetn�  nostalgi�  za tym, 
co dawne jako utraconym czasem zadomowienia (mediocentry� ci, M. Sche-
ler, komunitarianie, zw
aszcza A. MacIntyre). Nieliczni s�  zdania, � e prze-
sz
o��  mo� e wci��  o� ywa�  w tera� niejszo� ci, byle tylko zdoby�  si�  na wysi-

ek artykulacji tego, co w niej najlepsze. Tego zdania jest Ch. Taylor, gdy 
we wspó
czesnym oderwaniu si�  od historii upatruje powodu zasadniczej 
kulturowej dezorientacji Zachodu (nale� y wróci�  do � róde
, czyli do tych 
idea
ów, jak idea
 autentyczno� ci, które nolens volens, tyle � e w strywiali-
zowanej postaci, wci��  na nas oddzia
ywuj� )11. 
 Nadzieja na to, � e odrywaj� ce nas od przesz
o� ci, nihilistyczne przy-
spieszenie nie sterroryzuje umys
ów ma tak� e dzi�  dwie mocne podstawy. 
Oto wraz z narastaj� cym przyspieszeniem nowoczesnym obserwujemy zja-
wisko wzmo� onej, wielodziedzinowej muzealizacji (H. Lubbe). Muzealiza-
cja ta jest rodzajem instynktownej samoobrony przed utrat�  orientacji � y-
ciowej wskutek zerwania z tradycj� . G. Agamben jest nawet zdania, � e po-
wstaj� ce muzea z rozbudzonym przez nie kultem przedmiotów i dozna�  s�  
wspó
czesnym odpowiednikiem ko� cio
ów, dawnych miejsc kultu.  
 Drugim punktem oparcia dla � wiadomo� ci nowoczesnej jest zwrot 
ku humanistyce jako zespo
owi nauk kompensuj� cych negatywne skutki 

                                                 
10 Zob. H. White, Metahistory. The Historical Imagination In Nineteenth-Century Europe, 
Baltimore 1973. 
11 Pisa
em o tym szerzej w pracy Spór o nowoczesno��  w pogl� dach Charlesa Taylora 
 i Alasdaira MacIntyre’a, Rzeszów 2008, s. 36. 
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przyspieszenia. Nauki humanistyczne (w tym filozofia), mówi Odo Marqu-
ard, sceptyk wywodz� cy si�  ze szko
y J. Rittera, z ich nieuchronnie histo-
ryczn�  orientacj� , odmienn�  od nauk przyrodniczych s�  rodzajem mi� kkiej 
otuliny12. To one osadzaj�  nas w przesz
o� ci. Dostarczaj�  poczucia bezpie-
cze� stwa i zwi� zku z tym, co dawne jako tradycj� . Zapewniaj�  zniszczone 
lub znacznie nadw� tlone poczucie to� samo� ci.  
 
Summary 
 

Philosophical critique of history (historiography) has a long tradi-
tion. Main figures in this tradition are A. Schopenhauer, J. Burckhardt and 
F. Nietzsche. Nietzsche accused 19th century academic historiography of be-
ing blind on contemporary problems and of taking attitude which is called 
laudatio temporis acti. After Nietzsche philosophy of history was domi-
nated by attitude which tried to discover what is a parte subiecti of histori-
cal knowledge. 
 
 Dr hab. Witold Nowak, Instytut Socjologii, Wydzia
 Socjologiczno-
Historyczny, Uniwersytet Rzeszowski. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
12 Zob. O. Marquard, Szcz�� cie w nieszcz�� ciu. Rozwa�ania filozoficzne, prze
. K. Krzemie-
niowa, Warszawa 2001, s. 108-115. 
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Jan Pawe
 II, zapytany na pocz� tku pontyfikatu, jaki jest najwi� kszy 
problem naszych czasów, odpowiedzia
 bez wahania: kryzys kultury. Wska-
za
 tak� e jego najg
� bsze � ród
o – „b
� d antropologiczny”, czyli zafa
szo-
wanie prawdy o cz
owieku. Wskaza
 równie�  nurty filozoficzne, które do 
tego zafa
szowania doprowadzi
y. By
y to: 
·  racjonalizm nowo� ytny, który rozwin� 
 si�  po filozofii Descartesa z jego 

subiektywizmem: „cogito ergo sum”, który zabsolutyzowa
 ludzk�  � wia-
domo�� , 

·  racjonalizm o� wieceniowy, który podwa� y
 warto��  objawienia chrze-
� cija� skiego, d�� y
 do wyeliminowania chrze� cija� stwa z kultury, prze-
ciwstawi
 wiar�  rozumowi. Ostatecznie prowadzi
o to do deizmu, ate-
izmu, sekularyzacji i laicyzacji � ycia, 

·  racjonalizm scjentystyczny, zaw�� aj� cy rozum ludzki do w� sko poj� tej 
nauki (licz�  si�  jedynie nauki empiryczne, przyrodnicze), ukierunkowa-
nie nauki na rozwój techniki, doskonalenie narz� dzi, produkcj�  rzeczy, 
� rodków komunikacji. Wielkie sukcesy nauki w tej dziedzinie cz� sto 
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prowadzi
y do zacie� nienia � ycia ludzkiego do spraw doczesnych (ter-
ryzm), konsumizmu. 

·  Pojawi
y si�  materialistyczne koncepcje cz
owieka, o wielkim zasi� gu, 
np. marksistowska koncepcja cz
owieka, a tak� e skrajnie liberalistyczne, 
ateistyczne. 

Kryzys wspó
czesnej kultury dotyczy wi� c samych fundamentów  
i polega na przyj� ciu niew
a� ciwej wizji cz
owieka, czyli na nieprawid
owej 
odpowiedzi na pytanie: kim cz
owiek jest, jaki sens i cel ma jego � ycie, kim 
ma si�  sta�  poprzez dzia
ania kulturowe. We wspó
czesnej kulturze wyra� -
nie narasta brak zaufania do w
asnego cz
owiecze� stwa, do minimalizowa-
nia sensu i celu bycia cz
owiekiem. W najnowszych nurtach my� lowych, jak 
np. w postmodernizmie, problem celu i sensu � ycia ludzkiego cz� sto jest 
pomijany na korzy��  � ycia „chwil�  obecn� ”, traktowania go lekko jako ro-
dzaj „zabawy”. Co wi� cej, nie docenia si�  warto� ci prawdy i nie uznaje jej 
prymatu w � yciu ludzkim. Rezygnuje si�  z prawdy jako adekwatno� ci mi� -
dzy poznaniem a rzeczywisto� ci�  na korzy��  „faktów medialnych”, które 
maj�  zapewni�  koniunktur�  i dora� ny sukces. Do rangi priorytetów urastaj�  
kategorie „post� p”, „nowo�� ”, narzucaj� ce szereg pozornych nakazów, któ-
re nale� y pe
ni� , by by�  cz
owiekiem sukcesu, cz
owiekiem nowoczesnym. 
Podwa� a si�  najistotniejsze warto� ci – samo � ycie ludzkie, zniekszta
ca si�   
i pozbawia odpowiedzialno� ci wa� ne dziedziny � ycia – przede wszystkim 
mi
o�� , czyni� c z niej sum�  dozna� , zw
aszcza seksualnych. 

W tej sytuacji Jan Pawe
 II jeszcze w okresie przedpapieskim swoje 
dociekania filozoficzne skupi
 na cz
owieku i wypracowa
 antropologi�  filo-
zoficzn�  – metafizyk�  osoby, w której ukaza
 istotny zwi� zek cz
owieka  
z kultur� . 

 
1. Cz
owiek jest osob�  
 

Owocem wieloletniej pracy filozoficznej by
o wyeksponowanie za-
równo od strony metafizycznej jak i fenomenologicznej prawdy o osobo-
wym sposobie istnienia i dzia
ania cz
owieka1. 
Cz
owiek jest osob� , to znaczy: 
·  istnieje w sobie jako samodzielny podmiot; 
·  jest rozumny i wolny i jako taki jest sprawc�  czynów, przez które two-

rzy siebie i tworzy kultur�  („ratione et arte vivit”); 

                                                 
1 Najwa� niejsze pozycje zawieraj� ce antropologi�  filozoficzn�  Ks. K. Wojty
y: Mi
o��  
 i odpowiedzialno�� , Lublin 1960 oraz Osoba i czyn, Kraków 1969. 
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·  ontycznie z
o� ony jest z czynnika materialnego i duchowego, przy czym 
czynnik duchowy jest fundamentalny; 

·  jest bytem dynamicznym, rozwija si�  realizuj� c ukierunkowania swojej 
natury na prawd� , dobro, pi� kno, � wi� to��  w niesko� czonym wymiarze. 
Ma wi� c wymiar transcendentny – jest otwarty na Pe
ni�  – Boga. 

Cz
owiek od pocz� tku swego zaistnienia jest osob� , rodzi si�  jako 
osoba i staje si�  coraz pe
niej osob� , rozwijaj� c dane w naturze mo� liwo� ci. 
Staje si�  coraz bardziej „kim� ” poprzez poznanie prawdy, realizacj�  dobra, 
dzia
anie twórcze i religijne. 

Cz
owiek jako � wiadoma i wolna osoba, dynamiczna, � yj� ca „rozu-
mem” i „twórczo� ci� ”, jest wi� c istotnie zwi� zana z kultur� . 
 yje w kulturze 
i tworzy kultur� . Kultura jest sposobem istnienia cz
owieka. 

„Cz
owiek � yje prawdziwie ludzkim � yciem dzi� ki kulturze. Nie ma 
cz
owieka, który nie tworzy kultury i jej nie przyswaja. Nie ma cz
owieka, 
który � y
by poza kultur� , bez kultury. Cz
owiek bytuje zawsze na sposób 
jakiej�  kultury sobie w
a� ciwej, która z kolei stwarza pomi� dzy lud� mi w
a-
� ciw�  dla nich wi�� , stanowi� c o mi� dzyludzkim i spo
ecznym charakterze 
ludzkiego bytowania”2. 

 
2. Cz
owiek – podmiotem i przedmiotem kultury 

 
Cz� sto traktuje si�  kultur�  jako co�  od cz
owieka niezale� nego, która 

dzia
a na cz
owieka, lub zaw�� a si�  termin „kultura” do dzie
 wybitnych, 
mówi si�  o „ludziach kultury” maj� c na uwadze pisarzy, aktorów, muzy-
ków. Jan Pawe
 II przypomina podstawow�  prawd� , � e ka� dy cz
owiek jest 
twórc�  kultury, jej podmiotem sprawczym. On tak� e jest pierwszym przed-
miotem i celem, a tak� e „materi� ”. Wszystko w kulturze jest dzi� ki cz
o-
wiekowi, przez cz
owieka i ostatecznie dla niego, dla jego doskonalenia, 
pe
nego rozwoju. 

Ukazuj� c cz
owieka jako podmiot kultury, Jan Pawe
 II podkre� la in-
tegralno��  podmiotu jako sprawcy kultury. Cz
owiek jest jeden, ca
y, niepo-
dzielny. Cho�  ontycznie z
o� ony z wielu elementów, przede wszystkim  
z czynnika materialnego i duchowego, to w dzia
aniu jako podmiot spraw-
czy jest jedno� ci� , ca
o� ci�  (istnienie jego jest istnieniem osoby – jedno��  
istnienia). Wymiar materialno-duchowy (cielesno-duchowy) cz
owieka 
sprawia, � e cz
owiek tworzy zarówno kultur�  materialn� , jak i duchow� . 
Dzie
a materialnej kultury � wiadcz�  o jakim�  „uduchowieniu” materii, na-

                                                 
2 Jan Pawe
 II, Przemówienie wyg
oszone w siedzibie UNESCO, Pary�  2 czerwca 1980, §6. 



Zofia J. Zdybicka 
 

62 

tomiast dzie
a kultury duchowej � wiadcz�  o swoistej „materialno� ci” ducha 
i tego, co duchowe. Dzie
a duchowe zapo� redniczone s�  zwykle w jakim�  
materiale. 

Wskazuj� c na integralno��  cz
owieka jako podmiotu duchowo-
materialnego, który jest syntez�  materii i ducha, Jan Pawe
 II odcina si�  
zdecydowanie zarówno od koncepcji materialistycznych jak i idealistycz-
nych. 

„Zarówno jakakolwiek absolutyzacja materii w strukturze ludzkiego 
podmiotu, jak te�  idealistyczna absolutyzacja cz
owieka nie oddaje ca
ej 
rzeczywisto� ci prawdy o cz
owieku i nie s
u��  kulturze”3. 

Osoba ludzka posiada wymiar transcendentny. Jej otwarcie na praw-
d� , dobro, pi� kno nigdy si�  nie ko� czy, co wskazuje na niesko� czon�  „po-
jemno�� ” cz
owieka. Cz
owiek „dotyka” Transcendencji – Boga. Wi�� e si�  
to z organicznym i konstytutywnym zwi� zkiem religii, w szczególno� ci re-
ligii chrze� cija� skiej z kultur� 4. 

„Ten bowiem zwi� zek jest kulturotwórczy od samych podstaw. A� e-
by tworzy�  kultur� , trzeba do ko� ca i integralnie widzie�  cz
owieka jako 
szczególn� , samoistn�  warto�� , jako podmiot zwi� zany z Osobow�  Trans-
cendencj� . Trzeba tego cz
owieka afirmowa�  dla niego samego, nie dla ja-
kichkolwiek racji czy wzgl� dów – jedynie dla niego samego! Trzeba tego 
cz
owieka po prostu mi
owa�  dlatego, � e jest cz
owiekiem – trzeba wyma-
ga�  dla niego mi
o� ci ze wzgl� du na szczególn�  godno�� , jak�  posiada. Otó�  
ten zespó
 tre� ci nale� y do samej istoty ewangelicznego or� dzia Chrystusa  
i pos
annictwa Ko� cio
a, bez wzgl� du na wszystko, co w tej sprawie wypo-
wiedzia
y krytyczne umys
y oraz czego dokona
y ró� ne pr� dy niech� tne re-
ligii w ogóle, a chrze� cija� stwu w szczególno� ci” 5. 

„Osi�  ka� dej kultury jest postawa cz
owieka wobec najwy� szej ta-
jemnicy – tajemnicy Boga”6. 

Transcendentny wymiar cz
owieka – otwarcie na Boga wskazuje na 
wielk�  godno��  cz
owieka. Osoba ludzka pochodzi od Boga i mo� e d�� y�  
do Niego „poznaj� c i mi
uj� c”, czyli w sposób � wiadomy i wolny kszta
to-
wa�  siebie na „wzór Boga”. 

Cz
owiek jest nie tylko podmiotem-sprawc�  kultury, jest tak� e za-
sadniczym celem i przedmiotem. Zadaniem kultury jest rozwój cz
owieka, 
jego spe
nienie zgodne z prawd�  o cz
owieku, któr�  powinien poznawa� , 

                                                 
3 Tam� e, §8. 
4 Tam� e, §8. 
5 Tam� e, §8. 
6 Jan Pawe
 II, Encyklika Centesimus annus, 24. 
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zaakceptowa�  i kierowa�  wed
ug niej swoim rozwojem. „Rozwój mierzy si�  
i ukierunkowuje wed
ug tej rzeczywisto� ci i powo
ania widzianego ca
o-
� ciowo, czyli wed
ug jego «parametru wewn� trznego»”7. 

Cz
owiek do swego rozwoju potrzebuje dóbr materialnych i jak naj-
lepszych narz� dzi. S�  one konieczne do � ycia, dzi� ki nim dokonuje si�  roz-
wój, post� p, otwieraj�  si�  przed cz
owiekiem nowe horyzonty. Cz
owiek 
powo
any jest do kierowania nimi, panowania nad nimi, transcenduje je, 
gdy�  powo
any jest do rozwoju swego wymiaru duchowego. 

Wszystko to sprawia, � e „pierwszym i podstawowym faktem kultu-
ralnym jest sam cz
owiek duchowo dojrza
y, czyli cz
owiek w pe
ni wy-
chowany, zdolny wychowywa�  sam siebie i drugich”8. 

Zwi� zek cz
owieka z kultur�  – wed
ug Jana Paw
a II – jest tak � cis
y, 
i�  uwa� a on, � e „pierwszym i zasadniczym zadaniem kultury (...) jest wy-
chowanie. W wychowaniu bowiem chodzi w
a� nie o to, a� eby cz
owiek 
stawa
 si�  coraz bardziej cz
owiekiem – o to, a� eby bardziej «by
» a nie tyl-
ko wi� cej «mia
», aby wi� c poprzez wszystko, co ma umia
 bardziej «by� » 
nie tylko «z drugimi», ale tak� e «dla drugiego». Wychowanie posiada pod-
stawowe znaczenie dla kszta
towania stosunków mi� dzyludzkich i spo
ecz-
nych”9. 

Kultura w pierwszym rz� dzie ma wi� c kszta
towa� , tworzy�  cz
o-
wieka, by coraz lepiej poznawa
 rzeczywisto��  � wiata i siebie, coraz dosko-
nalej i pi� kniej kocha
 drugich ludzi i Boga. Wymaga to ze strony dzia
a�  
kulturowych skoncentrowania wysi
ków na cz
owieku, jego „uprawie”. 
Wynikaj�  z tego pewne wymagania i priorytety: 
·  pierwszym i podstawowym wymiarem kultury jest zdrowa moralno�� : 

kultura moralna (w
a� ciwie kultura mi
o� ci). Podejmowanie s
usznych, 
zgodnych z sumieniem decyzji i realizowanie poznanego dobra dosko-
nali cz
owieka w samej g
� bi jego bytowania i kszta
tuje w
a� ciwe rela-
cje z innymi – buduje spo
eczno��  – kultur�  mi
o� ci; 

·  rodzina stanowi pierwsze i najwa� niejsze � rodowisko kulturotwórcze  
– wychowawcze. Jan Pawe
 II podkre� la „prymat rodziny” w dziele wy-
chowania do prawdziwego cz
owiecze� stwa. W rodzinie cz
owiek 
otrzymuje pierwsze i decyduj� ce wyobra� enia zwi� zane z prawd�  i do-
brem – „uczy si� , co znaczy kocha�  i by�  kochanym, a wi� c co konkret-
nie znaczy by�  osob�  (...) Rodzina stanowi o� rodek kultury � ycia”10; 

                                                 
7 Jan Pawe
 II, Encyklika Solliciduto res socialis, 29. 
8 UNESCO, §12. 
9 Tam� e, §11. 
10 Encyklika Centesimus annus, 39. 
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·  niezbywalnym � rodowiskiem kulturotwórczym jest – wed
ug Jana Paw
a 
II – tak� e naród jako rodzina rodzin, b� d� cy wspólnot�  ludzi, których 

� czy przede wszystkim kultura. Naród istnieje „z kultury” i „dla kultu-
ry”. 

Osobowa godno��  cz
owieka domaga si�  suwerenno� ci rodziny i na-
rodu oraz kszta
towania innych spo
eczno� ci np. pa� stwa na wzór rodziny  
i nie narzucania struktur i schematów, które nie uwzgl� dniaj�  pe
nej prawdy 
o osobie ludzkiej i nie gwarantuj�  jej prawid
owego rozwoju. 

 
3. Cz
owiek w centrum wszystkich dziedzin kultury 
 

Cz
owiek, który jest osob� , od pocz� tku swego � ycia staje si�  coraz 
bardziej osob� , coraz bardziej „kim� ” w
a� nie przez kultur� . Jest ona reali-
zacj�  mo� no� ci poznania prawdy, realizacj�  poznanego, uznanego i wybra-
nego dobra oraz tworzeniem pi� kna oraz � wi� to� ci. Cz
owiek do swego 
rozwoju potrzebuje dóbr materialnych i narz� dzi, które u
atwiaj�  � ycie. 
Warto� ci duchowe s�  jednak podstawowe i odnosz�  si�  wprost do cz
owie-
ka, doskonal�  samego cz
owieka i relacje mi� dzyludzkie (spo
eczno� ci). 

Prawda o cz
owieku jako osobie dynamicznej oraz rozumienie kultu-
ry jako drogi rozwoju przede wszystkim cz
owieka wyznaczaj�  dziedziny 
kultury i ich kolejno�� , cho�  trudno rozdzieli�  te warto� ci: prawd� , dobro, 
pi� kno i � wi� to�� . One wzajemnie si�  przenikaj� , cho�  tworz�  odr� bne 
dziedziny kultury: prawda – nauk� , dobro – moralno�� , pi� kno – sztuk� ,  
a � wi� to��  – religi� . 

Nauka – Jan Pawe
 II akcentuje konstytutywny zwi� zek cz
owieka 
z prawd�  rozumian�  klasycznie jako zgodno��  ludzkiego poznania z rze-
czywisto� ci� . Prawda jest warto� ci�  podstawow�  dla � ycia ludzkiego i ludz-
kiej kultury. Stanowi fundament dla pozosta
ych warto� ci i dziedzin kultury: 
„Cz
owiek jest sob�  przez prawd�  i staje si�  bardziej sob�  przez coraz pe
-
niejsze poznanie prawdy”11. 

Cz
owiek jako byt rozumny jest zdolny do poznania prawdy. Prawda 
jest � wiat
em, dzi� ki któremu cz
owiek zdobywa orientacj�  w ca
ej rzeczy-
wisto� ci i mo� e pokierowa�  swoim � yciem. 

Jan Pawe
 II przypisuje wielkie znaczenie prawdzie i uprawianiu na-
uki. Docenia ogromn�  warto��  nauki i jej osi� gni� cia. Nie zacie� nia poj� cia 
nauki do nauk szczegó
owych. Wskazuje na potrzeb�  filozofii jako nauki 
samodzielnej i teologii. Wszystkie typy nauk powinny mie�  na wzgl� dzie 

                                                 
11 UNESCO, §17. 
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dobro cz
owieka. Ono jest kryterium prawid
owo� ci i skuteczno� ci. Niestety 
– jak pokazuj�  najnowsze dzieje kultury i nauki, istnieje mo� liwo��  zasto-
sowania wyników nauk do celów sprzecznych z dobrem cz
owieka, jak to 
si�  dzieje w przypadku manipulacji genetycznych, produkcji broni chemicz-
nej, bakteriologicznej czy nuklearnej, nie mówi� c ju�  o aborcji czy eutana-
zji. 

Moralno��  stanowi dzia
anie cz
owieka i dziedzin�  ludzkiej kultu-
ry, której warto� ci�  jest dobro. Moralno��  i jej podstawowy dynamizm – mi-

o��  – stanowi w pewnym sensie najwa� niejsz�  dziedzin�  � ycia osobowego 
i kultury, przez któr�  bezpo� rednio tworzy si�  cz
owiek, tworzy si�  od we-
wn� trz. Cz
owiek z natury posiada struktur�  moraln�  – ukierunkowany jest 
na dobro, pragnie dobra. Cz
owiek w swojej naturze ma ukierunkowanie na 
dobro: „Czy�  dobro” (syndereza). Dzi� ki rozumowi w jego funkcji prak-
tycznej cz
owiek poznaje ró� ne dobra, spo� ród których sam wybiera s� d 
praktyczny, budz� cy powinno�� , b� d� c�  podstaw�  decyzji czyli wyboru po-
znanego i uznanego za „s
uszne” dobra. Wybór konkretnego dobra zale� y 
ostatecznie od woli cz
owieka i dlatego cz
owiek jest odpowiedzialny za 
dokonane wybory. 

Moralno�� , zarówno w � yciu indywidualnym jak i spo
ecznym, sta-
nowi dzia
anie najistotniejsze. Dla wszelkich spo
eczno� ci cz
owiek stanowi 
dobro, które nale� y afirmowa�  i odnosi�  si�  do�  z mi
o� ci� , czyli chcie�  do-
bra. Jan Pawe
 II sformu
owa
 w swojej filozofii cz
owieka tzw. warto��  an-
tropologiczn� : „mi
o��  jest w
a� ciwym odniesieniem do osoby”12. 

Cz
owiek w dziedzinie dzia
ania moralnego domaga si�  szczególnej 
uprawy – wychowania, nabycia sprawno� ci (cnót). Chodzi przede wszyst-
kim o s
uszne wybory. Przed nimi staje ka� dy cz
owiek i staj�  spo
eczno� ci, 
staje ludzko�� . Stanowi�  one istot�  ludzkiej wolno� ci. Obecnie ca
a ludz-
ko��  stoi przed wielkimi wyborami moralnymi: ingerowa�  czy nie w samo 
j� dro � ycia cz
owieka (klonowanie, zap
odnienie in vitro), szanowa�  � ycie 
czy je zabija�  na �� danie (aborcja, eutanazja), liczy�  si�  z ludzk�  natur�  czy 
nie (sprawa zwi� zków homoseksualnych, zmiana p
ci). 

Sztuka jest realizacj�  pi� kna. Ludzkie powo
anie jest powo
aniem 
twórczym. Od nas samych przecie�  w du� ej mierze zale� y forma i kszta
t 
� ycia, naszych czynów. W sposób � wiadomy i wolny „kszta
tujemy materi�  
w
asnego cz
owiecze� stwa”. Cz
owiek jest „twórc�  w
asnego � ycia: ma 
uczyni�  z niego arcydzie
o sztuki”13. 

                                                 
12 Mi
o��  i odpowiedzialno�� , Lublin 1986, s. 42. 
13 Jan Pawe
 II, List do artystów, Watykan 1999, p.1. 
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Poj� cie sztuki ma szeroki zakres. W pewnym sensie odnosi si�  do 
wszystkich dziedzin kultury, mówi si�  przecie�  o sztuce wychowania. 
Wszystkie dzia
ania ludzkie domagaj�  si�  uprawy i inwencji twórczej i s�  
jak��  sztuk�  i powinny by�  pi� kne. Niemniej – jak przy pozosta
ych warto-
� ciach – tak w przypadku warto� ci pi� kna – wyodr� bnia si�  oddzieln�  dzie-
dzin�  kultury – sztuk� , w której „odnajduje si�  nowy wymiar i niezwyk
y 
� rodek wyra� ania swojego rozwoju duchowego”14. 

Jan Pawe
 II zwraca uwag�  na „g
� boki wymiar sztuki, duchowy  
i religijny”. Jest to „wnikni� cie twórcz�  intuicj�  w najwi� ksze tajemnice � y-
cia, szczególnie tajemnic�  cz
owieka i Boga”15. 

„W sztuce, podobnie jak w innych dziedzinach kultury, chodzi  
o cz
owieka, o pokazanie i pomoc w realizowaniu jego powo
ania nowymi 
� rodkami: przez s
owo, obraz, d� wi� k. Przez pi� kno form sztuka przywo
uje 
tajemnic�  tego, co niewyra� alne, szczególnie ludzkiej mi
o� ci. Wyra� a 
prawd� , dobro (mi
o�� ) w swoistej, twórczej, pi� knej formie. A pi� kno jest 
kluczem tajemnicy i wezwaniem do transcendencji”16. Sztuka posiada moc 
wspomagaj� c�  – pociesza, uczy bycia bezinteresownym (kontemplacja 
pi� kna uwznio� la). 

Wspó
cze� nie w sztuce, podobnie jak w pozosta
ych dziedzinach 
kultury, wyst� puj�  pewne zak
ócenia. Sztuka wspó
czesna pokazuje cz
o-
wieka przewa� nie w jego negatywno� ci, jakby rezygnuj� c z kategorii pi� kna 
i dobra. Mówi si�  nawet o antysztuce. Odnosi si�  wra� enie, � e sztuka zrezy-
gnowa
a z funkcji wspomagania cz
owieka. � wiadczy to o wewn� trznym 
rozbiciu twórców i ma negatywny wp
yw na rozwój zw
aszcza m
odego 
cz
owieka.  

Religia – wyrasta ze sposobu istnienia osoby ludzkiej. Cz
owiek 
jako osoba posiada struktur�  religijn�  podobnie jak posiada struktur�  moral-
n� . Cz
owiek jest z natury religijny, otwarty na Boga (w dziejach kultury  
– ró� nie rozumianego). 

Religia jako dziedzina kultury obejmuje to wszystko, co odnosi si�  
do relacji (wi� zi) cz
owieka z Bogiem Wyró� nion�  i realizowan�  warto� ci�  
dzia
ania religijnego jest � wi� to�� . Cz
owiek jako otwarty na prawd� , dobro 
i pi� kno w niesko� czonym zakresie, ma wymiar transcendentny. Jako taki 
jest „capax Dei”, czyli jest zdolny, cho�  w sposób niedoskona
y, pozna�   
i pokocha�  Pe
ni�  Prawdy, Dobra, Pi� kna i � wi� to� ci, czyli Boga i zwi� za�  
si�  z Nim w sposób � wiadomy i wolny. Cz
owiek, nie maj� c pe
nego po-

                                                 
14 Tam� e, p.1. 
15 Tam� e, p.14. 
16 Tam� e, p.16. 
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znania Boga, mo� e nieustannie szuka�  Go i w sposób dost� pny „poznawa�   
i mi
owa� ”. Osoba ludzka przez swój zwi� zek z Bogiem osi� ga szczyt swo-
ich mo� liwo� ci rozwojowych. � wi� to��  jako warto��  czynów religijnych nie 
jest w stosunku do prawdy, dobra i pi� kna now� , odr� bn�  warto� ci� . Pe
ni 
jednak funkcj�  ogromnie wa� n� , wszystkie je przenika i wszystkim nadaje 
ostateczny sens i spe
nienie. Dlatego religia w kulturze zajmuje miejsce 
szczególne. Jest okre� lon�  dziedzin�  kultury i równocze� nie wszystkie je 
przekracza. Jest „osi�  kultury”, jej zwornikiem, jej „ogniskow� ”. Religia 
usensawnia � ycie cz
owieka, wskazuje na ostateczny jego cel i przez to 
usensawnia wszystkie dzia
ania kulturowe. 

Religia wnosi do kultury pe
n�  prawd�  o cz
owieku i sensie i osta-
tecznym celu jego � ycia, wskazuje na drogi jego spe
nienia. Najpe
niej re-
alizuje si�  to w religii chrze� cija� skiej. Chrze� cija� stwo wnios
o do kultury 
prawdy dotycz� ce cz
owieka i Boga oraz ich wzajemnych relacji z objawie-
nia, czyli ze � róde
 boskich (nie eliminuj� c tego, co powiedzie�  mo� e w tej 
dziedzinie rozum ludzki – czyli filozofia). 

Chrystus – Bóg-Cz
owiek jest szczytem objawienia. Objawia zatem 
pe
n�  prawd�  o Bogu i o cz
owieku, jest doskona
ym modelem � ycia ludz-
kiego oraz � ród
em daru nowego � ycia i mocy jego realizacji. 

„Bóg sta
 si�  cz
owiekiem w Jezusie Chrystusie, który jest centraln�  
tajemnic� , do której nale� y si�  odwo
a� , by zrozumie�  tajemnic�  istnienia 
cz
owieka, � wiata stworzonego i samego Boga”17. Chrystus jest „adekwatn�  
egzystencjalnie odpowiedzi�  na pragnienie dobra, prawdy i � ycia, obecne  
w sercu ka� dego cz
owieka”18. „Syn Bo� y wniós
 bowiem w dzieje ludzko-
� ci ca
e ewangeliczne bogactwo prawdy i dobra, a wraz z nim objawi
 tak� e 
nowy wymiar pi� kna: or� dzie ewangeliczne jest nim nape
nione po brze-
gi” 19. 

Jan Pawe
 II po� wi� ca wiele uwagi i miejsca w swoich dokumentach 
i wypowiedziach relacji mi� dzy cz
owiekiem, religi�  i kultur� . Jest tym, któ-
ry swoj�  my� l�  i swoimi dzia
aniami otworzy
 Ko� ció
 naszych czasów na 
wszystkie dziedziny kultury i ukaza
, jak religia chrze� cija� ska stara si�  
uczyni�  kulturowe wysi
ki drog�  spe
niania si�  cz
owieka – drog�  do � wi� -
to� ci. Docenia
 kultur� , nawi� zywa
 � ywy kontakt z wszystkimi dziedzinami 
kultury, inspirowa
 Ko� ció
, Europ� , � wiat do budowania kultury prawdy  
i mi
o� ci cz
owieka. Sam by
 w sposób szczególny „cz
owiekiem kultury”  
– uczestniczy
 twórczo we wszystkich jej dziedzinach – w nauce (filozofii  

                                                 
17 Tam� e, p.5. 
18 Encyklika Centesimus annus, 5. 
19 List, p.5. 
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i teologii), moralno� ci (mówi
 o mi
o� ci i realizowa
 j�  w odniesieniu do 
Boga i ludzi), w sztuce – by
 poet�  i aktorem. A w dziedzinie � wi� to� ci  
– osi� gn� 
 - jak ufamy stwierdzi to oficjalnie Ko� ció
 – jej szczyt – „� wi� -
to��  heroiczn� ”. 
 
Summary 
 

Karol Wojtyla even before he became the Pope John Paul II he has 
focused his philosophical interests on a human being. He created the phi-
losophical anthropology showing a human as the conscious and free person, 
who lives in culture and who creates culture. According to John Paul II the 
main source of the contemporary culture’s crisis is “the anthropological er-
ror” – the incorrect answer on questions such as: who is a human being and 
what sense and aim the human’s life has. The Pope emphasized that culture 
is the way of every person’s existence and showed relations between hu-
man, religion and culture. He claimed that religion has it exceptional place 
in culture – bringing these undivided truth about human, it points to the 
definite aim of human’s life and that way gives sense to every cultural ac-
tions. That task is fully executed by Christianity. 
 

Siostra prof. zwycz. dr hab. Zofia J. Zdybicka, emerytowana profesor 
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Paw
a II, jeden z g
ównych 
przedstawicieli Filozoficznej Szko
y Lubelskiej, twórca i wieloletni kierow-
nik Katedry Filozofii Religii KUL. Wspó
pracowa
a z Karolem Wojty
� , któ-
ry w latach 1956-1978 by
 tak� e profesorem KUL. 
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Wst� p 
 

Praca w uj� ciu wspó
czesnej my� li chrze� cija� skiej jawi si�  jako 
zjawisko pozytywnie wp
ywaj� ce na cz
owieka i jego relacj�  do Boga. Jest 
rozumiana jako przyporz� dkowanie sobie � wiata przez cz
owieka, jako wy-
zwalanie si�  od konieczno� ci natury, uzyskiwanie wolno� ci i w
adzy nad 
� wiatem. Z jednej strony praca jest konieczno� ci� , z drugiej jednak stanowi 
wewn� trzn�  potrzeb�  cz
owieka, jego przywilej i szans� .  

Szczególne miejsce w nauczaniu spo
ecznym Jana Paw
a II zajmuje 
cz
owiek w kontek� cie pracy, jako dzia
aj� ca osoba, która poprzez czyn re-
alizuje swoje powo
anie do � ycia i � wi� to� ci. Rdze�  nauczania papie� a sta-
nowi fundamentalne stwierdzenie, � e „cz
owiek jest drog�  Ko� cio
a”1. Pa-
pie�  próbuje da�  odpowied�  na pytanie, jakie miejsce w � yciu cz
owieka 
powinna zajmowa�  praca, jak wp
ywa ona na rozwój i odkrycie osoby ludz-
kiej?  

Antropologia Ojca � wi� tego Jana Paw
a II wynika z jego personali-
stycznych i fenomenologicznych pogl� dów, z uwzgl� dnieniem klasycznych 

                                                 
1 M. Jaworski, Koncepcja antropologii filozoficznej w uj� ciu Kard. Karola Wojty
y, Ana-
lecta Cracoviensia 1973-1974, nr 5 – 6, s. 91-106. 
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koncepcji na ten temat. Praca jest aktualizacj�  naszej rozumno� ci, aktyw-
nym stosunkiem do otaczaj� cej nas rzeczywisto� ci, prób�  jej doskonalenia 
na miar�  naszej doskona
o� ci, a tak� e wspó
dzia
aniem ze Stwórc� . 

Ca
e bowiem bogactwo pracy jest podporz� dkowane cz
owiekowi, 
jako jej podmiotowi. W nauczaniu Ojca � wi� tego Jana Paw
a II podmioto-
wo��  pracy ludzkiej stanowi przewodni�  warto��  procesu pracy i j�  niejako 
konstytuuje. Przedmiot pracy jest natomiast miejscem i sposobem samore-
alizacji osoby poprzez rozumne wykorzystanie i ochron�  poddanego jej 
� wiata. 

 
1. Podmiotowy aspekt pracy 

 
Cz
owiek jest podmiotowo kim�  – i to go wyodr� bnia w� ród reszty 

widzialnego � wiata, które przedmiotowo s�  zawsze czym� ” 2. Ten pogl� d  
o godno� ci osoby ludzkiej jako dzia
aj� cym podmiocie jest wyznacznikiem 
pogl� dów Jana Paw
a II dotycz� cych pracy. 

Celem prowadzenia teoretycznej analizy nad prac�  ludzk�  jest nie 
tylko przygotowanie pewnej spójnej i zgodnej z Bo� ym Objawieniem kon-
cepcji, ale przede wszystkim jest nim ukazywanie ci� gle na nowo ludziom 
wszystkich epok stwórczego i zbawczego wymiaru pracy, jako daru Boga 
dla cz
owieka. „Z pewno� ci�  praca jest „rzecz�  star� ” – tak star�  jak cz
o-
wiek i jego � ycie na ziemi. Równocze� nie za�  ogólna sytuacja cz
owieka  
w � wiecie wspó
czesnym, rozpoznawana i analizowana w ró� nych aspek-
tach geograficznych, kulturalnych i cywilizacyjnych domaga si�  tego, aby 
ods
ania�  nowe znaczenia pracy ludzkiej – a tak� e, aby formu
owa�  nowe 
zadania, jakie w tej dziedzinie stoj�  przed ka� dym cz
owiekiem, przed ro-
dzin� , przed poszczególnymi narodami i ca
�  ludzko� ci� , wreszcie równie�  
przed samym Ko� cio
em”3. 
 Powszechno��  zjawiska pracy ludzkiej, któr�  okre� la si�  ka� d�  nie-
mal czynno��  cz
owieka, prowadzi do prób uj� cia jej w definicji. Chrze� ci-
ja� ska antropologia mówi� c o pracy wskazuje na zasadnicz�  prawd� , i�  jest 
ona darem Boga dla cz
owieka. Praca przynale� y zatem jedynie osobie 
ludzkiej, b� d� c jej dobrem, elementem wpisanym w natur�  ka� dej istoty 
ludzkiej.  

                                                 
2 K. Wojty
a, Mi
o��  i odpowiedzialno�� , Lublin 1960, s. 9. 
3 Jan Pawe
 II, Encyklika Laborem exercens, Watykan 1981, (dalej LE 2). 
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Definiuj� c prac�  w tym kontek� cie mo� na by powiedzie� , i�  jest ona 
powo
aniem cz
owieka i jego obowi� zkiem4, wyp
ywaj� cym z woli Bo� ej. 
„B� d� cie p
odni i rozmna� ajcie si� , aby� cie zaludnili ziemi�  i uczynili j�  
sobie poddan� ” (Rdz 1, 28). Z religijnego punktu widzenia prac�  mo� na po-
traktowa�  jako aktywn�  form�  � ycia, która powinna wype
ni�  powo
anie 
cz
owieka i dzi� ki temu sama sta�  si�  powo
aniem, poprzez prac�  bowiem 
cz
owiek odpowiada swoim � yciem na wezwanie Boga5.  

Praca ludzka stanowi wi� c swego rodzaju obowi� zek, który wyp
y-
wa z przyrodzonej i nadprzyrodzonej godno� ci cz
owieka. „Praca jest war-
to� ci� , jest dobrem godziwym (bonum honestum), czyli odpowiadaj� cym 
godno� ci cz
owieka oraz wyra� aj� cym t�  godno��  i pomna� aj� cym j� , jest 
dobrem cz
owieka (bonum hominis)” 6. Praca w uj� ciu chrze� cija� skim jest 
zatem przede wszystkim oceniana i warto� ciowana ze wzgl� du na jej pod-
miotowo zbawczy i stwórczy wymiar. Takie podstawy teologiczne prowa-
dz�  do definiowania pracy na p
aszczy� nie w
a� ciwie rozumianego persona-
lizmu. Personalistyczny wymiar pracy urzeczywistnia si�  w dwóch aspek-
tach. Po pierwsze wyra� a si�  on w tym, i�  to osoba ludzka jest w
a� ciwym 
podmiotem pracy, przez to praca partycypuje w godno� ci osobowej cz
o-
wieka. Po drugie przez prac�  osoba realizuje si�  w � wiecie, doskonali si�   
i dope
nia. Cz
owiek urzeczywistniaj� c si�  przez prac�  poniek� d bardziej 
staje si�  cz
owiekiem7. 
 Praca definiowana w uj� ciu personalistycznym jawi si�  jako zjawi-
sko organicznie zwi� zane z osob�  ludzk� . „praca nosi na sobie szczególne 
znami�  cz
owieka i cz
owiecze� stwa, znami�  osoby dzia
aj� cej we wspól-
nocie osób a znami�  to stanowi jej wewn� trzn�  kwalifikacj� , konstytuuje 
niejako sam�  jej natur� ” 8. Okre� laj� c prac�  jako zjawisko nie mo� na zatem 
pomin��  jej koniecznej relacji do osoby ludzkiej9. Bez cz
owieka bowiem 
praca nie istnieje.  

Jan Pawe
 II w encyklice Laborem exercens zauwa� a, i�  „praca 
oznacza ka� d�  dzia
alno��  jak�  cz
owiek spe
nia bez wzgl� du na jej charak-
ter i okoliczno� ci, to znaczy ka� d�  dzia
alno��  cz
owieka, która za prac�  
uzna�  mo� na i uzna�  nale� y po� ród ca
ego bogactwa czynno� ci, do jakich 
                                                 
4 E. Jarmoch, Nauczanie spo
eczne Jana Paw
a II. W: E. Jarmoch, J. Jaro� , H. Pilu� , Cz
o-
wiek darem i tajemnic�  w nauczaniu Jana Paw
a II, Siedlce 1999, s. 250. 
5 J. Wratny, Obowi� zek i prawo do pracy. Chrze� cijanin a wspó
czesno��  1984 (126),  
nr 24, s. 26. 
6 LE 9. 
7 J. Majka, Katolicka Nauka Spo
eczna, Warszawa 1988, s. 420. 
8 LE 0. 
9 E. Jarmoch, Nauczanie spo
eczne Jana Paw
a II..., s. 259. 
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jest zdolny i dysponowany poprzez sam�  swoj�  natur� , poprzez samo swoje 
cz
owiecze� stwo”10. Zatem obowi� zek pracy i wynikaj� ce z niego prawo do 
pracy znajduje swoje g
� bokie uzasadnienie w naturze i osobowej godno� ci 
ka� dej istoty ludzkiej. W wypadku obowi� zku moralnego powstaje zatem 
zapotrzebowanie na szerokie rozumienie pracy wykraczaj� ce poza prac�  
zawodow� , a obejmuj� ce równie�  zaanga� owanie rodzinne i spo
eczne. 

Praca, jako czyn przynale� ny ka� dej osobie ludzkiej, mo� e by�  roz-
patrywana tak� e w aspekcie spo
ecznym. Jan Pawe
 II rzuca nowe � wiat
o 
na ten aspekt ludzkiej pracy. Papie�  uwa� a, � e prac�  w jej wymiarze spo-

ecznym nale� y odnie��  wprost do jednej z zasadniczych cech samego 
cz
owieka, któr�  jest w
a� nie dzia
anie we wspó
dzia
aniu i � ycie we wspól-
nocie. Dlatego te�  ka� de dzia
anie, przez które osoba ludzka wyra� a i do-
skonali sw�  natur� , jest naznaczone wspó
dzia
aniem, czyli dokonuje si�   
w 
� czno� ci z innymi, w dzia
aniu dla innych, w uczestnictwie w bytowaniu 
innych.  

Praca stanowi twórczy, celowy i � wiadomy wysi
ek psychofizyczny 
osoby ludzkiej w d�� eniu do dobra posiadaj� cy znamiona spo
eczne11. Pra-
ca, je� eli chodzi o jej jako��  dla wi� kszej skuteczno� ci powinna by�  reali-
zowana w sposób spo
eczny. Bez tej spo
ecznej wspó
pracy ka� da praca 
stanowi
aby niejako wynalazek, by
aby powtarzaniem jakby od pocz� tku 
ca
ego historycznego procesu rozwoju cywilizacyjnego. Zatem w wymiarze 
spo
ecznym praca ludzka jest dzia
aniem, poprzez które jednostka korzysta-
j� c z pracy innych, mo� e stosunkowo szybko osi� gn��  w
a� ciwy, dla czasu, 
w którym � yje, poziom cywilizacyjny. Jednocze� nie w tym uj� ciu praca 
ludzka wprowadza si
�  rzeczy jednostk�  w relacj�  zale� no� ci i d
ugu w sto-
sunku do spo
ecze� stwa. Jak z tego wida� , praca zak
ada relacje mi� dzy 
ludzkie, zatem jest form�  realizacji zewn� trznych powi� za�  wyp
ywaj� cych 
z wewn� trznego, podmiotowego otwarcia si�  na innych, które powinno by�  
wspólne dla wszystkich ludzi. „W ró� norodno� ci i uniwersalno� ci swych 
form praca ludzka 
� czy ludzi, gdy�  ka� dy cz
owiek szuka w pracy urze-
czywistnienia si�  jego cz
owiecze� stwa, spe
nienia osobowego powo
ania, 
które jest mu w
a� ciwe z racji samego cz
owiecze� stwa”12. 

My� l Jana Paw
a II w tej dziedzinie rozwija si�  pod k� tem wyros
ego 
na gruncie fenomenologii personalizmu. Praca ma zatem wymiar podmio-

                                                 
10 LE 27. 
11 W. Jachner, Koncepcja pracy ludzkiej w uj� ciu � w. Tomasza z Akwinu, � l� skie studia 
historyczno- teologiczne 1970, nr 3, s. 76. 
12 Jan Pawe
 II, Przemówienie na 68 Sesji Mi� dzynarodowej Organizacji Pracy, Genewa 
15.06.1982. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko� cio
a, cz. II, Lublin- Rzym 1987, s. 203. 
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towy. Swoje � ród
o odnajduje w cz
owieku i w ró� norodno� ci swych form 
oddzia
ywania ku niemu powraca.  

Podmiotowo��  pracy stanowi o godno� ci cz
owieka staj� c si�  go-
dziwym dobrem nie tylko jednostki, ale i ca
ego spo
ecze� stwa. Podmioto-
wy wymiar pracy ukazuje si�  w kontek� cie spo
ecznym przede wszystkim 
jako osobowa sk
onno��  do wspó
istnienia i wspó
dzia
ania z innymi. Do-
bro, które wynika z tego spo
ecznego wymiaru istnienia i dzia
ania cz
owie-
ka ma charakter ogólnoludzki, staj� c si�  form�  samorealizacji ka� dego 
cz
owieka, który wobec swojej niewystarczalno� ci pragnie spe
nia�  siebie, 
wspó
istniej� c i wspó
dzia
aj� c z innymi. Zatem podmiotowo��  pracy ludz-
kiej stanowi w istocie o otwarto� ci cz
owieka w procesie pracy, na drug�  
osob� . 

Jan Pawe
 II uwa� a, � e podmiotowo��  pracy znajduje swoje najg
� b-
sze uzasadnienie we Wcieleniu i ziemskiej misji Jezusa Chrystusa. Papie�  
t
umaczy, � e poprzez akt Wcielenia S
owo Boga, S
owo Odwieczne sta
o 
si�  jednym z nas, wykonywa
o prac� , odczuwa
o i my� la
o jak „ka� dy  
z nas”. Z tego faktu Jan Pawe
 II wyprowadza swoj�  „ewangeli�  pracy”,  
z której wynika fakt, � e podstaw�  okre� lania warto� ci pracy ludzkiej nie jest 
przede wszystkim rodzaj wykonywanej czynno� ci, ale fakt, � e ten, kto j�  
wykonuje, jest osob� . St� d „� róde
 godno� ci pracy ludzkiej nale� y szuka�  
zatem nade wszystko nie w jej przedmiotowym wymiarze, ale w jej wymia-
rze podmiotowym”13. 

 
2. Praca w znaczeniu przedmiotowym 
 

Z kolei przedmiot pracy stanowi nieod
� czny i konieczny element 
rzeczywisto� ci pracy, a jego miejsce i zadanie w tej� e rzeczywisto� ci okre-
� li
 Bóg ju�  w akcie stworzenia. „Pan Bóg wzi� 
 zatem cz
owieka i umie� ci
 
go w ogrodzie Eden, aby uprawia
 go i dogl� da
” (Rdz 2, 15).  

Przedmiot pracy jest wed
ug ksi� gi Rodzaju drogocennym depozy-
tem, z
o� onym niejako przez Boga w r� ce cz
owieka, poprzez którego wy-
korzystanie i ochron�  mo� e si�  realizowa�  powo
anie istoty ludzkiej do pra-
cy. Ta zale� no��  podmiotu pracy (cz
owieka) do przedmiotu (powierzonego 
mu � wiata), jawi si�  jako wielowymiarowe i wzajemne przenikanie si�  
zmierzaj� ce ku doskona
o� ci osoby i przetwarzanego przez ni�  � wiata.  
Z jednej strony bowiem cz
owiek wyciska na ziemi pi� tno swej pracy, prze-
obra� aj� c poddany mu � wiat i ujarzmiaj� c natur� , z drugiej strony za�  rów-

                                                 
13 LE 6.  
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nie�  cz
owiek, sam podlega przeobra� eniom, natura ta bowiem nie tylko go 
karmi, ale te�  go kszta
tuje i ubogaca nowym sensem14. W ca
ym jednak 
procesie pracy, pomimo istotnej roli przedmiotu pracy, warto� ci�  nadrz� dn�  
pozostaje zawsze podmiot pracy – cz
owiek. 

Przedmiot pracy, okre� lany w biblijnych opisach stworzenia ziemi� , 
Ojciec � w. Jan Pawe
 II definiuje jako „przede wszystkim ten fragment wi-
dzialnego wszech� wiata, którego cz
owiek jest mieszka� cem, po� rednio 
jednak mo� na rozumie�  ca
y � wiat widzialny, o ile mo� e on znale��  si�   
w zasi� gu wp
ywów cz
owieka i jego poszukiwa�  w celu zaspokojenia w
a-
snych potrzeb”15. Zatem nie tylko ziemia, ale i ca
a rzeczywisto��  dost� pna  
i konieczna dla � ycia osoby ludzkiej ze wzgl� du na mo� liwo� ci tkwi� ce  
w jej naturze, stanowi przedmiot pracy.  

Mówi� c o przedmiocie pracy nale� y zatem ujmowa�  go dynamicz-
nie, jako ten element rzeczywisto� ci pracy ludzkiej, który zmierza ku do-
skona
o� ci poprzez zgodne z Bo��  ekonomi�  stworzenia dzia
anie cz
owie-
ka. Wyodr� bnienie przedmiotu pracy bez uwzgl� dnienia jego miejsca w tej 
Bo� ej ekonomii stworzenia, powoduje przesadn�  jego afirmacj�  i wynatu-
rzenie w
a� ciwego procesu pracy. 

Jan Pawe
 II wysuwa pogl� d, � e przedmiot pracy staje si�  miejscem 
samorealizacji cz
owieka poprzez aktualizacje twórczych mo� liwo� ci osoby 
ludzkiej zgodnie z Bo� ym imperatywem dzia
ania. W tym wymiarze 
przedmiot pracy stanowi wi� c o swej warto� ci, b� d� c elementem procesu 
pracy jako terenu realizowania wpisanego w natur�  cz
owieka panowania. 
Ten aspekt przedmiotowo� ci pracy ludzkiej, jako miejsca panowania cz
o-
wieka nad � wiatem konstytuuje zarazem sam�  przedmiotowo��  pracy. „Owa 
uniwersalno�� , a zarazem wielorako��  procesu „panowania nad ziemi� ” 
rzuca � wiat
o na prac�  ludzk� , skoro panowanie cz
owieka nad ziemi�  do-
konuje si�  w niej i poprzez ni� . W ten sposób wy
ania si�  znaczenie pracy  
w sensie przedmiotowym, co znajduje wyraz w kolejnych epokach kultury  
i cywilizacji” 16. Przedmiotowo��  pracy odnajduje swoje dope
nienie i cel  
w podmiocie.�

Przedmiot pracy jest dobry i to jego dobro powi� ksza si�  przez dzia-

anie podmiotu. Konieczna relacja mi� dzy podmiotem i przedmiotem pracy 
ukazuje jeszcze jedn�  istotn�  prawd�  o warto� ci pracy w znaczeniu przed-
miotowym. Nie tylko bowiem cz
owiek kszta
tuje ziemi� , ale równie�  on ze 
swej strony podlega przeobra� eniom. Natura ta, bowiem nie tylko go karmi, 

                                                 
14 Tam� e. 
15 LE 4. 
16 LE 5. 
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ale te�  go kszta
tuje i ubogaca nowym sensem. Zatem ka� dy przedmiot pra-
cy stanowi niejako teren panowania cz
owieka. 

 
3. Godno��  pracy ludzkiej 

 
Praca jest powo
aniem i obowi� zkiem ka� dego cz
owieka. Godna 

cz
owieka praca musi potwierdza�  jego podmiotowo�� , a wi� c rozumno�� , 
wolno�� , os� d sumienia. Praca jest dobrem cz
owieka pod warunkiem, � e 
respektuje jego podmiotowo�� . To praca jest dla cz
owieka, a nie cz
owiek 
dla pracy. Nauka chrze� cija� ska podkre� la etos pracy, lecz dystansuje si�  od 
absolutyzacji pracy. 

Jan Pawe
 II, wychodz� c od analizy natury ludzkiej stwierdza, i�   
u podstaw godno� ci cz
owieka tkwi Absolut, Bóg. Ojciec � w. wyró� nia nie-
jako dwie p
aszczyzny godno� ci osoby: p
aszczyzn�  przyrodzon�  i nadprzy-
rodzon� . 

Godno��  przyrodzona przys
uguje osobie ludzkiej ze wzgl� du na jej 
woln�  wol�  i � wiadomo�� . Godno��  nadprzyrodzona stanowi natomiast nie-
jako naturaln�  w
a� ciwo��  osoby, wynikaj� c�  z dzieci� ctwa Bo� ego oraz 
faktu Wcielenia i Odkupienia. Albowiem cz
owiek poprzez „przynale� no��  
do Chrystusa i w Nim swoje wywy� szenie do godno� ci dziecka Bo� ego, le-
piej rozumie tak� e w
asn�  godno��  ludzk� , gdy�  jest podmiotem przybli� a-
nia si�  Boga do � wiata i Jego obecno� ci w nim”17. Godno��  osobowa cz
o-
wieka wynika zatem z jego pozycji w� ród reszty stworze�  i z jego wynie-
sienia ponad inne rzeczy ze wzgl� du na podobie� stwo osoby do Boga. 

Prawd�  o godno� ci cz
owieka, jak�  przekazuje Ojciec � w. Jan Pawe
 
II mo� na zrozumie�  w pe
ni jedynie w � wietle koncepcji chrystologicznej, 
gdy�  „kluczem do zrozumienia tej wielkiej i podstawowej rzeczywisto� ci, 
jak�  jest cz
owiek, jest Chrystus”18. Cz
owiek bez Chrystusa nie zrozumie, 
kim jest ani jaka jest jego w
a� ciwa godno�� , poniewa�  Chrystus nie prze-
staje by�  otwart�  ksi� g�  nauki o cz
owieku i jego godno� ci. G
� bsze zrozu-
mienie faktu godno� ci osoby ludzkiej musi wynika�  z rozwa� ania prawdy, 
i�  motywem Wcielenia Syna Bo� ego jest w
a� nie cz
owiek. To poprzez 
Chrystusa i w Nim „cz
owiek zdoby
 pe
n�  � wiadomo��  swojej godno� ci, 
swojego wyniesienia, transcendentnej warto� ci, samego cz
owiecze� stwa, 
sensu swojego bytowania”19.  

                                                 
17 Jan Pawe
 II, Dominum et Vivificantem, nr 59. 
18 Jan Pawe
 II, Przemówienie podczas Mszy � w. na Placu Zwyci� stwa w Warszawie.  
W: Nauczanie spo
eczne, Pielgrzymka do Polski 1979, Warszawa 1982, t. 1, s. 21. 
19 Jan Pawe
 II, Encyklika Redemptor hominis, Watykan 1979, (RH 11). 
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Godno��  przys
uguje ka� dej istocie ludzkiej i nie jest determinowana 
ras� , pochodzeniem, cechami indywidualnymi osoby. Szczególnie w wy-
miarze nadprzyrodzonym stanowi warto��  jednocz� c�  wszystkich ludzi, jest 
fundamentem wszelkiej wspólnoty. W
a� ciwie rozumiana godno��  osoby 
orientowana na Chrystusie wynosi cz
owieka, który staje si�  mieszkaniem 
Ducha � wi� tego i 
 yw�  � wi� tyni�  Boga i mo� e w sposób pe
niejszy poj-
mowa�  siebie i swoje cz
owiecze� stwo20. 

W odniesieniu do pracy ludzkiej jej godno��  b� dzie si�  zatem reali-
zowa
a przez nadrz� dno��  podmiotowo� ci procesu pracy. Natur�  godno� ci 
pracy mo� na zrozumie�  tylko w odniesieniu do jej podmiotu, sprawcy. Pra-
ca w wymiarze podmiotowym zawiera bowiem w sobie dwa istotne elemen-
ty: jest dzia
aniem osoby, a tak� e w swej formie nieprzechodniej pozostaje 
w podmiocie. Z tego wzgl� du przez prac�  cz
owiek „urzeczywistnia si�  jako 
cz
owiek a tak� e poniek� d bardziej staje si�  cz
owiekiem”21.  

Praca uj� ta w wymiarze przedmiotowym, jest natomiast dzia
alno-
� ci�  przechodni� , czyli tak� , poprzez któr�  cz
owiek wykracza poza siebie  
i powoduje zmiany w � wiecie, przystosowuj� c go do swoich potrzeb. Jak pi-
sze Ojciec � wi� ty Jan Pawe
 II „	 róde
 godno� ci pracy nale� y szuka�  jed-
nak nie nade wszystko w jej przedmiotowym wymiarze ale w jej wymiarze 
podmiotowym”22. 

W aspekcie antropologicznym godno��  pracy wyra� a si�  w tym, i�  
stanowi ona dzia
anie osoby, jest actus personae bytu podmiotowego, wol-
nego i rozumnego. W � wiecie nas otaczaj� cym podmiotem i sprawc�  pracy 
jest zawsze i tylko osoba ludzka. Praca od niej pochodzi, tkwi w niej i j�  
transcenduje. Pracy nie da si�  oddzieli�  od podmiotu w momencie jej po-
wstawania i trwania, albowiem osoba panuje nad w
asn�  sprawczo� ci�  pod-
porz� dkowuj� c j�  sobie. Praca ludzka partycypuje zatem w godno� ci swego 
podmiotu b� d� c przejawem jego rozumno� ci, wolno� ci i poczucia obowi� z-
ku jej wykonywania23.  
 Rozwa� ania Jana Paw
a II dotycz� ce godno� ci pracy ludzkiej maj�  
charakter personalistyczny. Z jednej strony chodzi bowiem o ukazanie 
prawdziwej godno� ci pracy w jej podmiocie cz
owieku, z drugiej za�   

                                                 
20 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bo� ym Dei Verbum, Watykan 1965 (DV 58, 
59). 
21 Tam� e. 
22 LE 6. 
23 F. J. Mazurek, Godno��  pracy ludzkiej i jej pierwsze� stwo przed kapita
em, Ateneum 
Kap
a� skie 1991, nr 3, s. 371-387. 
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o przedstawienie procesów które t�  zale� no��  realnie kszta
tuj� , a co z tego 
wynika s�  form�  realizacji przez prac�  osobowej godno� ci cz
owieka. 

Wed
ug encykliki Laborem exercens elementem konstytuuj� cym 
godno��  pracy jest osoba która poprzez prac�  samorealizuje si� , doskonali 
swoje dzia
anie i post� powanie, oraz zaspokaja swoje potrzeby. Personali-
styczny charakter analizy godno� ci pracy ludzkiej nie wyklucza równie�  jej 
nadprzyrodzonych podstaw zwi� zanych z dzie
em stworzenia oraz Odku-
pienia i Zmartwychwstania Chrystusa.  

Praca ma tak „ukszta
towa� ” cz
owieka, aby w zakresie jej wp
ywu 
osi� gn� 
 on odpowiadaj� c�  jego godno� ci doskona
o�� . Samorealizacja oso-
by przez prac�  urzeczywistnia si�  zatem w jej osobowo twórczym charakte-
rze. 

Poprzez prac�  dojrzewa osobowo��  cz
owieka, który otwiera si�  na 
pos
ug�  innych, staje si�  szczodry i zaanga� owany24. „Dzia
anie ludzkie jest 
czynnikiem ludzkiego spe
niania si� , kszta
towania si�  jako cz
owieka”25. 
Pracuj� c cz
owiek sam si�  rozwija, doskonali i kszta
tuje sw�  osobowo�� .  

Przez w
a� ciwy danemu stanowisku sposób dzia
ania, osoba rozwija-
j� c swoje zdolno� ci zaspokaja i rozwija swoje wyp
ywaj� ce z jej osobowej 
godno� ci potrzeby. Aby zatem praca w tym aspekcie mog
a by�  uznana za 
godn�  cz
owieka, powinna z jednej strony wyp
ywa�  z oczekiwa�  pracuj� -
cego z drugiej za�  zaspokaja�  potrzeb�  rozwoju wpisanych w jego natur�  
zdolno� ci. Realizowanie osobowych potrzeb cz
owieka przez prac�  nie jest 
uwarunkowane rodzajem pracy, ale jej relacj�  do oczekiwa�  dzia
aj� cej pla-
nowo osoby. Cz
owiek pracuj� cy czuje si�  jednocze� nie potrzebny innym 
ludziom. Praca daje mu wi� c poczucie w
asnej warto� ci oraz zapewnia 
� rodki utrzymania sobie i innym. 

Godno��  pracy ma nie tylko podstaw�  w naturze cz
owieka lecz tak-
� e w wymiarze duchowym. Cz
owiek pracuj� c na� laduje Boga. Praca bo-
wiem ustawia osob�  ludzk�  w relacji do Boga, 
� czy cz
owieka z Bogiem, 
jest wyrazem prawdziwej z nim wi� zi. Duchowo��  pracy nale� y zatem 
� -
czy�  z doskona
o� ci�  chrze� cijanina. Duchowo��  pracy jest zwi� zana z do-
skona
o� ci�  wewn� trzn�  osoby ze wzgl� du na sw�  pe
n�  odpowiedzialno��  
w stosunku do osoby ludzkiej26. 

                                                 
24 Jan Pawe
 II, Przemówienie do Kolegium Kardyna
ów. Rok dzia
alno� ci Stolicy Apostol-
skiej. W: Nauczanie papieskie III/2 s. 882. 
25 L. Dyczewski, Kultura i praca w nauczaniu Jana Paw
a II. W: 	 eby nie usta
a wiara, 
Lublin 1989, s. 253. 
26 A. Tomkiewicz, S. Chrobak, Wychowawcze znaczenie pracy wed
ug Jana Paw
a II. 
Roczniki Nauk Spo
ecznych 1995, T. XXIII, z. 2, s. 16.  
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Duchowo��  pracy jest zwi� zana z doskona
o� ci�  wewn� trzn�  osoby 
ze wzgl� du na sw�  pe
n�  odpowiedzialno��  w stosunku do osoby ludzkiej. 
Jak mówi Ojciec � w. Jan Pawe
 II: „W swych najg
� bszych wymiarach rze-
czywisto��  pracy jest ta sama na wszystkich miejscach globu ziemskiego 
(…), w� ród m�� czyzn i kobiet, nale�� cych do ró� nych ras i narodów (…). 
Dla nich wszystkich praca jest konieczno� ci� , obowi� zkiem, zadaniem (…). 
W ró� norodno� ci i uniwersalno� ci swych form praca ludzka 
� czy ludzi, 
gdy�  ka� dy cz
owiek szuka w pracy urzeczywistnienia si�  jego cz
owie-
cze� stwa”27.  
 
Summary 
 

The Holy Father John Paul II considering the human work presents it 
in two dimensions: the subjective sense (man fulfilling yourself) and the ob-
jective sense (man fulfilling the Kingdom of God).  

Human work is a constant and inseparable part of the reality of  
a created world and a person acting in it. It is not only good in the sense that 
it is useful but, most of all, good as being something worthy, that corre-
sponds to man's dignity. This good express a human being dignity and mul-
tiplies it. Connecting human work with a human beings gives the right sense 
to the work passes down its whole wealth and good influence on a develop-
ment and perpetuation of the humanity. 

Human in the working progress satisfies his needs. Realizing per-
sonal needs by work is not conditioned by the type of work, but by its rela-
tion to the expectations of acting person.  
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1. Troska o kultur �  - my� l�  przewodni�  pontyfikatu Jana Paw
a II 
 

Mimo i�  Jan Pawe
 II nie stworzy
 osobnego traktatu dotycz� cego 
kultury, po� wi� ci
 jej jednak ogromn�  cz���  swojego nauczania1 � wiadom, 
� e dialog Ko� cio
a ze wspó
czesnymi kulturami stanowi wa� ne pole dzia
a-
nia, na którym rozgrywaj�  si�  losy � wiata2. Jeszcze w czasie trwania Soboru 
Watyka� skiego II, w pa� dzierniku 1964 r. bp. Wojty
a wyra� a w jednym  
z przemówie� , przedrukowanym nast� pnie w miesi� czniku „Znak”, swoj�  
w
asn�  koncepcj�  kultury: „S
owo «kultura» jest jednym z tych, które naj-

                                                 
1 Wydana przez Papiesk�  Komisj�  ds. Kultury antologia tekstów Magisterium na temat kul-
tury od Leona XIII do Jana Paw
a II w 70 procentach zawiera wypowiedzi Jana Paw
a II, 
co obrazuje rol�  kultury w pontyfikacie tego papie� a. Zob. Fede e cultura, Watykan 2003.  
2 Jan Pawe
 II, Powo
anie do � ycia Papieskiej Rady ds. Kultury. List do kardyna
a Sekreta-
rza Stanu (20 maja 1982 r.). L’Osservatore Romano (pol.) 1982, nr 5, s. 26-27.  
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bli� ej s�  zwi� zane z cz
owiekiem, które okre� laj�  jego ziemsk�  egzystencj�   
i poniek� d wskazuj�  na sam�  jego istot� . Cz
owiek, to ten, który tworzy kul-
tur� , który potrzebuje kultury, który dzi� ki niej sam si�  tworzy. Kultura sta-
nowi zespó
 faktów, w których cz
owiek wci��  na nowo siebie wyra� a bar-
dziej ni�  w czymkolwiek innym. Wyra� a si�  dla siebie i dla drugich. Dzie
a 
kultury, które trwaj�  d
u� ej ni�  cz
owiek, daj�  o nim � wiadectwo”3.  

Od pocz� tku swojego pontyfikatu Jan Pawe
 II wnikliwie analizowa
 
zwi� zek wiary i kultury. Zaznaczy�  jednak trzeba, � e jego nauczanie na ten 
temat, nie maj� c charakteru zintegrowanego, rozsiane jest po� ród wielu en-
cyklik, adhortacji, listów, przemówie� , homilii, ksi�� ek i artyku
ów cz� -
� ciowo napisanych przez Wojty
�  przed obj� ciem Stolicy Piotrowej. Lektura 
tych dokumentów pozwala stwierdzi� , � e K. Wojty
a spogl� da
 na kultur�   
w sposób niezwykle kompleksowy. Uwzgl� dnia
 prac�  ludzk�  jako przy-
czyn�  sprawcz�  kultury, interesowa
 si�  kultur�  ekonomiczno-techniczn� , 
artystyczn� , umys
ow� , religijno-moraln� , spo
eczno-polityczn� , a tak� e 
wychowawcz� 4. Kultura by
a dla papie� a „dziedzictwem bycia cz
owie-
kiem”, w sk
ad którego wchodz� : j� zyk, religia, obyczaje, � rodowisko, dom 
i rodzina. Cz
owiek jest bez w� tpienia najwi� kszym dzie
em kultury, tworzy 
j�  a zarazem ni�  � yje: „dzia
anie cz
owieka i jego owoce pozostaj�  w naj� ci-
� lejszym zwi� zku z tym, kim cz
owiek jest, i czym sam � yje. Tak wi� c dzie-

a kultury to owoce bycia cz
owiekiem”5. Poniewa�  nie ma kultury poza 
� wiatem cz
owieka, st� d te�  wa� na jest wizja cz
owieka, która zawsze rzutu-
je na koncepcj�  kultury. Ojciec � wi� ty wielokrotnie w tym wzgl� dzie prze-
strzega
 przed redukcjonistyczn�  antropologi�  prowadz� c�  do zdeformowa-
nej wizji kultury. Jego zdaniem, widzenie cz
owieka w perspektywie homo 
faber i homo technicus, charakterystyczne zarówno dla marksizmu, jak  
i ró� nych form ekonomizmu, w tym ekstremalnego liberalizmu, jest jedno-
stronne i ograniczaj� ce tak cz
owieka, jak kultur� . Autentyczna kultura do-
maga si�  wszechstronnego rozwoju cz
owieka, czyli rozwoju materialnego, 
duchowego, poznawczego, moralnego, emocjonalnego, jednostkowego, 
spo
ecznego, naturalnego i nadprzyrodzonego. „Kultura jest tym, przez co 
cz
owiek staje si�  bardziej cz
owiekiem; bardziej «jest»”6.  

                                                 
3 W tek� cie J. Turowicza, Jan Pawe
 II a kultura. W: Dialog Ko� cio
a z kultur�  (pr. zb.), 
Kraków 1986, s. 136.  
4 Zob. F. Bednarski, Teologia kultury, Kraków 2000, s. 132-154. 
5 K. Wojty
a, Chrze� cijanin a kultura, Znak 1964, nr10, s. 11-54. 
6 Jan Pawe
 II, Kultura s
u� y wyniesieniu cz
owieka i rozwojowi wspó
pracy mi� dzy naro-
dami. Przemówienie do intelektualistów (Combra, 15 maja 1982 r.). W: Jan Pawe
 II, Wia-
ra i Kultura. Rzym 1986, s. 152. 
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Jan Pawe
 II przez ca
y czas swojej papieskiej pos
ugi twierdzi
, � e 
Ko� ció
 musi wyj��  do � wiata z Dobr�  Nowin� , aby s
u� y�  wspó
czesnemu 
cz
owiekowi. Zdawa
 sobie spraw� , � e kultura wspó
czesna charakteryzuje 
si�  pluralizmem zachowa� , punków widzenia i intuicji my� lowych, co do-
maga si�  wzajemnego zrozumienia7. Mo� na powiedzie� , � e w czasie, gdy 
polski papie�  rozpoczyna
 swój pontyfikat, w Ko� ciele i na � wiecie trwa
y 
cztery rewolucje. Pierwsz�  z nich by
o ci� gle � ywe pok
osie Soboru Waty-
ka� skiego II, którego postanowienia zmienia
y oblicze Ko� cio
a i na nowo 
okre� la
y relacj�  mi� dzy nim a � wiatem wspó
czesnym, dodajmy relacje na-
cechowane wcze� niej nieufno� ci�  a nawet wrogo� ci� . Papie�  opowiada
 si�  
za realizacj�  „odnowy soborowej”, krytykuj� c z jednej strony laksystyczne 
d�� enia tych, którym reformy wydawa
y si�  niewystarczaj� ce (np. H. Kü-
ng), z drugiej integrystów (z abp. M. Lefebvre na czele), którzy �� dali cof-
ni� cia reform. Papie�  przez ca
y czas trwania pontyfikatu wciela
 w � ycie 
g
ówne idee Soboru, a nawet – mamy wra� enie – � e u jego schy
ku, jakby 
obawiaj� c si�  tendencji do odwrotu, szczególnie przypomina
 znaczenie Va-
ticanum II dla Ko� cio
a. Druga rewolucja by
a natury politycznej i wi� za
a 
si�  z wp
ywem, jaki u schy
ku lat siedemdziesi� tych XX w. wywiera
y na 
zachodni�  cywilizacj�  od
amy socjalizmu i marksizmu. Lewicowe � rodowi-
ska zdominowa
y wtedy uniwersytety, � ycie artystyczne, w jakim�  sensie 
tak� e media. Podziw dla idei komunizmu wyra� ano nie tylko w ZSRR, ale 
tak� e w krajach Afryki, Ameryki 	aci� skiej i Azji. W pewnym sensie nawet 
Ko� ció
 nie ustrzeg
 si�  mody na bycie lewicowym, czego dowodem by
a 
marksizuj� ca teologia wyzwolenia nawo
uj� ca do walki klas i promuj� ca 
„Chrystusa z karabinem na ramieniu”. Historycy Ko� cio
a zgodnie podkre-
� laj� , � e Jan Pawe
 II nie da
 si�  wprz� gn��  w zaanga� owanie stricte poli-
tyczne, odrzuci
 marksistowsk�  teologi�  wyzwolenia, nie sta
 si�  stron�   
w sporach politycznych, za to zaanga� owa
 si�  w polityk�  na poziomie war-
to� ci etycznych i praw cz
owieka. Trzecia rewolucja mia
a charakter oby-
czajowy i zwi� zana by
a z r. 1968, kiedy to nast� pi
a wyra� na kulturowa 
transformacja Europy i Ameryki, z charakterystycznymi dla niej ruchami 
dzieci-kwiatów – hippisów kontestuj� cych zastany porz� dek spo
eczny, lan-
suj� cych pacyfizm, swobod�  seksualn� , odrzucaj� cych fundamentalne zasa-
dy etyczne. Do tego czasu odnie��  nale� y pocz� tek g
� bokiego kryzysu tra-
dycji rodzinnej trwaj� cego w
a� ciwie do dzisiaj. Odpowiedzi�  Jana Paw
a II 

                                                 
7 Jan Pawe
 II, Alle universita cattoliche. Przemówienie na uniwersytecie katolickim  
w Nowym Orleanie (Nowy Orlean, 12 wrze�nia 1987 r.). W: Fede e cultura, dz. cyt., nr 
1871. 
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na przywo
ane historyczne procesy transformacyjne by
a m. in. nowa wizja 
teologiczna, a w niej teologia cia
a zrywaj� ca z rygoryzmem moralnym, 
dowarto� ciowanie kobiety (chrze� cija� ski feminizm), które mia
o by�  od-
powiedzi�  na radykalny feminizm lansuj� cy walk�  p
ci, integralna wizja 
cz
owieka, którego nie sposób zrozumie�  bez Chrystusa. Czwarta rewolucja 
mia
a charakter edukacyjny i bazowa
a na przekonaniu, � e nauka nie zajmu-
je si�  poznaniem prawdy, ale jest wyrazem ideologii, a obecny sposób jej 
przekazywania jest opresyjny. Z tego wzgl� du nale� a
o zrewidowa�  kultur�  
i nauk� , eliminuj� c z niej szowinistyczny – tj. m� ski, bia
y i heteroseksualny 
– punkt widzenia rzeczywisto� ci. Rewolucja ta dotyka
a tak� e sposobu 
uprawiania teologii i widzenia � wiata przez Ko� ció
 a�  do po
owy XX w., tj. 
do czasów Soboru. By
a to rzeczywi� cie wizja anachroniczna, postrzegaj� ca 
� wiat w sposób ideologiczny, niezostawiaj� ca ludziom nauki wolno� ci po-
szukiwania prawdy.  

Odpowiedzi�  papie� a na wymienione „rewolucje” oraz innego ro-
dzaju nurty kulturowo-spo
eczne jest nowa eklezjologia wyp
ywaj� ca z na-
uczania soborowego, a znajduj� ca swoje apogeum w opublikowanym po 
ponad czterystu latach nowym Katechizmie Ko� cio
a Katolickiego. Umacnia 
on samo� wiadomo��  Ko� cio
a otwartego ku � wiatu. Star�  dewiz�  ko� cieln�  
„ocali�  to, co mo� na” Jan Pawe
 II zmienia na now�  „zmienia� , co tylko 
mo� na zmieni� ”. Pozostaj� c dalekim od wsz� dzie panuj� cego relatywizmu, 
papie�  formuje Ko� ció
 przez jego otwarcie si�  na innych, pozbywa go l� ku 
getta, czyni wp
ywaj� cym na kultur�  wspó
czesn� , dialoguj� cym z wszyst-
kimi gotowymi do rozmowy8. Jego kolejne dokumenty i encykliki s�  zna-
komitym teologicznym opisem rzeczywisto� ci ziemskiej, z uwzgl� dnieniem 
wspó
czesnych kulturowych uwarunkowa� . Priorytety Wojty
y dotycz� ce 
dzia
alno� ci Ko� cio
a na � wiecie to z jednej strony wizja zjednoczonej Eu-
ropy o dog
� bnych korzeniach chrze� cija� skich, z drugiej prawa cz
owieka, 
które mog�  by�  ugruntowane m.in. przez now�  ewangelizacj� , a w których 
osoba ludzka staje si�  punktem wyj� cia i doj� cia zarazem. Analiza rzeczy-
wisto� ci powinna by�  – zdaniem Jana Paw
a II – rozpoczynana nie od ogól-
nych zasad etycznych, prawd teologicznych czy metafizycznych za
o� e� , 
ale od wizji cz
owieka i jego godno� ci. Zasadniczym punktem odniesienia 
dla refleksji teologicznej ma by�  tak� e kondycja wspó
czesnego � wiata, któ-

                                                 
8 W 1986 r. papie�  zwo
a
 do Asy� u pierwsze w historii wielkie zgromadzenie przedstawi-
cieli ró� nych religii, co spotka
o si�  z wielk�  krytyk�  integrystów.  
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r�  nale� y twórczo analizowa� , korzystaj� c z osi� gni��  wspó
czesnej kultury 
i doprowadzaj� c do otwarcia nowego rozdzia
u w dialogu ze � wiatem9.  
 
2. Ró� norodne wymiary kultury 

 
Na kultur�  mo� na spogl� da�  z ró� norakiego punktu widzenia. Jan 

Pawe
 II proponuje w swoim nauczaniu trzy zasadnicze perspektywy, z któ-
rych nale� y dokonywa�  oceny zjawisk kulturowych – antropologiczn� , spo-

eczn�  i transcendentn� . Antropologiczna wyra� a trosk�  o kultur�  urastaj� c�  
do rangi zatroskania o cz
owieka. Przy czym nie zgadza si�  na zaw�� on� ,  
a tym samym fa
szyw� , wizj�  cz
owieka, zbudowan�  na eksponowaniu  
w nim nade wszystko jego cielesno� ci, emocjonalno� ci, subiektywnych 
przekona� , czyli tych sfer � ycia, w których nikt nie jest w stanie w pe
ni 
zrozumie�  siebie i zaj��  obiektywnej wzgl� dem siebie postawy. Papie�  nie 
zgadza si�  równie�  z koncepcj�  g
osz� c� , � e szcz�� cie mo� emy osi� gn��  
wtedy, gdy interesuje nas jedynie dora� na przyjemno��  i koncentrujemy si�  
przede wszystkim na sobie. Jego zdaniem, jednym z najwa� niejszych zada�  
cywilizacyjnych � wiata jest ukazywanie ca
ej prawdy o cz
owieku i „ocale-
nie cz
owieka”, które pozwoli nam ocali�  tak� e kultur� . „Ocali�  cz
owieka” 
to prawdziwie go pozna� , pokocha�  dla niego samego, bez odrywania go od 
jego nadprzyrodzonego przeznaczenia i przywróci�  mu jego godno�� . Spo-

eczna perspektywa kultury ujmuje j�  w ca
okszta
cie � ycia spo
ecznego, 
traktuj� c jako dzie
o ludzkiej wspó
pracy maj� ce na celu dobro wspólne. 
Cz
owiek bowiem jako istota spo
eczna nie mo� e si�  obej��  bez kultury, a ta 
z kolei jest jego w
a� ciwym sposobem istnienia i bytowania. Kultura tworzy 
mi� dzy lud� mi wspólnotow�  wi�� , stanowi� c o mi� dzyludzkim i spo
ecz-
nym charakterze ludzkiej egzystencji. Perspektywa transcendentna wycho-
dzi ze zrozumienia samej natury kultury, która zmierza ku temu, co nad-
przyrodzone, co jest ostatecznym sensem i celem � ycia cz
owieka. W rozu-
mieniu Jana Paw
a II autentyczna kultura potrzebuje otwarcia na transcen-
dencj� , aby nie ogranicza�  bytowania cz
owieka oraz nale� nej mu boskiej  
i ludzkiej godno� ci.  
 
 
 
 
 
                                                 
9 M. Zi� ba, Ko� ció
 po i przed er�  Jana Paw
a II, Newsweek 2005, nr 14 (wyd. nadzwyczaj-
ne z 10 kwietnia 2005 r), s. 26-33. 
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2. 1. Antropologiczny wymiar kultury 
 
Kultura jest charakterystyczn�  cech�  ludzkiego � ycia. Jest koniecz-

nym � rodowiskiem � ycia duchowego cz
owieka. Personalistyczna koncepcja 
kultury, wyra� aj� ca si�  w s
owach „kultura jest dla cz
owieka”, stawia sobie 
za cel realizacj�  osoby we wszystkich jej wymiarach: intelektualnej, etycz-
nej, artystycznej, spo
ecznej i religijnej. Z tego te�  powodu K. Wojty
a wi-
dzia
 potrzeb�  uprawiania najpierw filozofii, a dopiero potem teologii cz
o-
wieka. Cz
owiek integralny, tzn. � yj� cy warto� ciami materialnymi i ducho-
wymi, jest podstawowym wymiarem rzeczywisto� ci. Poszanowanie nie-
zbywalnych praw osoby le� y u podstaw wszystkiego, a próba ich pogwa
ce-
nia, jest zanegowaniem tego podstawowego wymiaru10. St� d potrzeba 
ochrony cz
owieka przed ró� nego rodzaju zagro� eniami kulturowymi, do 
których papie�  ustawicznie powraca
 w swoim nauczaniu. Jan Pawe
 II sta-
wia kulturze podwójne zadanie: wewn� trzne i zewn� trzne. Wewn� trzne od-
nosi si�  do tego, aby sama kultura, ani te�  � adna z jej dziedzin, np. nauka 
czy technika, nie by
y zagro� eniem dla cz
owieka. Zewn� trzne, aby kultura 
sta
a si�  dla�  � rodkiem, narz� dziem przezwyci�� ania potencjalnych zagro-
� e� . 

Wizja kultury wspó
czesnej rysowana przez Jana Paw
a II zawiera 
si�  w „zanurzeniu” w kondycji ludzkiej, czyli w antropocentryzmie, gdzie 
cz
owiek-osoba jest elementem konstytutywnym i scalaj� cym. Centralnym 
elementem antropologii teologicznej papie� a, b� d� cym zreszt�  kontynuacj�  
my� li soborowej, jest pogl� d, � e ka� da osoba zosta
a stworzona na obraz  
i podobie� stwo Bo� e11, posiada zatem wyj� tkow�  i niezbywaln�  wolno��   
i godno�� . Cz
owiek jest jedynym stworzeniem powo
anym przez Boga dla 
niego samego12, Ewangelia za�  objawia najg
� bsz�  prawd�  o cz
owieku13, 
równie�  i t� , � e w Jezusie Chrystusie Bóg zjednoczy
 si�  z ka� d�  osob�  
ludzk� 14. Cz
owiek jako sprawca kultury jest w ka� dym przypadku jeden, 
ca
y i niepodzielny, w integralnym ca
okszta
cie swojej duchowo-
materialnej podmiotowo� ci. Jak mo� na zauwa� y� , prezentowana przez pa-
pie� a koncepcja kultury wychodzi od cz
owieka. Kultur�  jest zespó
 warto-

                                                 
10 Jan Pawe
 II, W imi�  przysz
o� ci kultury. Przemówienie w UNESCO (Pary� , 2 czerwca 
1980 r.). W: Wiara i Kultura, dz. cyt., s. 66. 
11 Por. Sobór Watyka� ski II, GS 12. 
12 Por. GS 24. 
13 Por. GS 41. 
14 Por. GS 22. 
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� ci, dzi� ki którym cz
owiek wyra� a bogactwo swojej osobowo� ci we 
wszystkich swych wymiarach15.  

Stwierdzi�  nale� y, i�  kultura dla Jana Paw
a II posiada swój wymiar 
antropologiczny i etyczny i w sensie � cis
ym jest koncepcj�  globaln� , w któ-
rej cz
owiek jest zarazem przedmiotem i podmiotem dzia
ania. Zawiera ona 
wszystkie zdolno� ci cz
owieka, tak w wymiarze osobowym, jak i spo
ecz-
nym. Humanizuje ludzi, ich obyczaje i instytucje. Kultura jest stylem � ycia 
wspólnotowego, w którym realizowany jest zespó
 warto� ci, przez które 
cz
owiek wchodzi w relacje ze � wiatem, z innymi lud� mi i z Bogiem, czy-
ni� c go „innym i wy� szym” w stosunku do � wiata, który go otacza16. Papie�  
Jan Pawe
 II podaje przy tym bardzo specyficzn�  definicj�  kultury, wypro-
wadzaj� c j�  z Ksi� gi Rodzaju i dobrze nam znanych s
ów: „Czy� cie sobie 
ziemi�  poddan� ” (Rdz 1, 28)17. S
owa te s�  dla niego najbardziej pierwotn�   
i najbardziej kompletn�  definicj�  kultury, gdy�  „czyni�  sobie ziemi�  podda-
n� ”, to odkrywa�  i potwierdza�  prawd�  o w
asnym cz
owiecze� stwie. 
Cz
owiek otrzyma
 od Boga misj� , aby � y�  w prawdzie o sobie samym  
i � wiecie. Jedynie cz
owiek wierny sobie mo� e przemienia�  � wiat. Kultura 
to tak poznanie i przemiana � wiata zewn� trznego, jak i poznanie i przemia-
na siebie samego. Cz
owiek poprzez kultur�  staje si�  bardziej cz
owiekiem. 
Sposób postrzegania cz
owieka jest tak� e sposobem postrzegania kultury. 
Zajmuj� c si�  cz
owiekiem, zajmujemy si�  jednocze� nie kultur� . Je� li przy-
sz
o��  cz
owieka jest zagro� ona, to zagro� ona jest równie�  przysz
o��  kultu-
ry i � wiata jako takiego. St� d kryzys warto� ci moralnych nara� a ludzi na fa
-
szyw�  ocen�  wyst� puj� cych w � wiecie zjawisk i procesów, na fa
szyw�  in-
formacj�  i interpretacj� , co w konsekwencji b� dzie prowadzi�  do zachwia-
nia równowagi mi� dzy tym, co s
uszne i nies
uszne, dobre i z
e, prawdziwe  
i nieprawdziwe. Papie�  jest zdania, � e w
a� ciwe rozeznanie warto� ci jest 
mo� liwe w sumieniu, w którym etyka ma pierwsze� stwo przed technik� , 
osoba przed rzecz� , duch przed materi� . Podziela on pogl� d konstytucji so-
borowej Gaudium et spes, która stwierdza, � e kultura wyp
ywa z racjonal-
nego i spo
ecznego charakteru cz
owieka i domaga si�  wolno� ci, by móc si�  
rozwija� , doskonali�  osob�  ludzk�  i rozbudza�  w niej ducha zdolnego do 
                                                 
15 Jan Pawe
 II, Al Mondo della cultura a Palazzo Vecchio. Przemówienie do �wiata kultury 
(Florencja, 18 pa� dziernika 1986 r.). W: Fede e cultura, dz. cyt., nr 1750. 
16 Jan Pawe
 II, Ai partecipanti ad un Simposio su Scienza e Cultura. Przemówienie do 
uczestników sympozjum naukowo-kulturowego (Watykan, 4 pa� dziernika 1991 r.). W: Fede 
e cultura” dz. cyt., nr 2294; Jan Pawe
 II, Ai rappresentanti del mondo della cultura; Prze-
mówienie do �wiata kultury (Salvador, 20 pa� dziernika 1991 r.). W: Fede e cultura,  
nr 2300. 
17 Por. Jan Pawe
 II, Pami��  i to� samo�� , Kraków 2005.  
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podziwiania, poznawania istoty rzeczy, kontemplowania i kszta
towania 
osobistego s� du, a tak� e do doskonalenia zmys
u religijnego, moralnego  
i spo
ecznego18.  

Cz
owiek od momentu narodzin jest zwi� zany z okre� lon�  kultur� ,  
w któr�  wszed
, któr�  poznaje i w której dzia
a. W ci� gu swojego � ycia po-
znaje jednak i inne kultury, na które mo� e si�  albo zamkn�� , albo otworzy� . 
Kultura jest zjawiskiem specyficznie ludzkim i wywiera ogromny wp
yw na 
osob� , do tego stopnia, � e pozna�  kultur� , oznacza pozna�  osob� , bo osoba 
„jest objawieniem kultury, która j�  ukszta
towa
a”19. Kultura czyni cz
owie-
ka osob�  w pe
nym znaczeniu, pozwala mu na indywidualizacj�  w grupie  
i zaistnienie w historii. 
 ycie osoby jest � yciem kulturalnym. Kultura jednak 
nie jest wy
� cznie „dekoracj�  cz
owieka”, nie jest tak� e jedynie przekazem 
pewnego dziedzictwa spo
ecznego, ale odpowiedzi�  na pytanie, jak cz
o-
wiek ma si�  zachowa�  w konkretnej sytuacji historycznej, w której przysz
o 
mu � y� . Integralne uj� cie kultury, bazuj� ce na personalizmie, a b� d� ce pod-
staw�  chrze� cija� skiego wychowania, podkre� la, � e cz
owiek przychodzi na 
� wiat niedoskona
y. Potrzebuje on wychowania, czyli ukszta
towania doj-
rza
ej osobowo� ci zdolnej przekracza�  granice doczesno� ci20. Kultura  
w wymierny sposób mu w tym pomaga. A zatem poj� cia kultury nie mo� na 
� adn�  miar�  odrywa�  od cz
owieka b� d� cego jednocze� nie jej podmiotem  
i no� nikiem.  

Nale� y zauwa� y�  przy tym, � e – w refleksji papie� a – kultura, która 
nie wyra� a pe
nej prawdy o cz
owieku, nie jest kultur�  autentyczn� . Jego 
zdaniem, kultura jest niezb� dna cz
owiekowi w nie mniejszym stopniu ni�  
spe
nianie potrzeb biologicznych, ekonomicznych czy religijnych, ale  
i cz
owiek jest potrzebny kulturze, aby j�  udoskonala� , nadawa�  jej kszta
t, 
uwznio� la� , ubogaca�  o warto� ci wy� sze. Kultura jest zatem – je� li si�  mo� -
na tak wyrazi�  – naturalnym � rodowiskiem � ycia cz
owieka. Warto��  i ja-
ko��  � ycia cz
owieka jest pochodn�  poziomu jego kultury. Kultur�  jest 
wszystko to, czego cz
owiek nie otrzyma
 w formie gotowej od natury, ale 
co tworzy w
asnym wysi
kiem. Pokre� lmy zarazem, � e tylko wolny cz
o-
wiek mo� e tworzy�  dzie
a naprawd�  pi� kne i nie chodzi tutaj tylko o wol-
no��  zewn� trzn� . Wolno��  twórcza jest bowiem domen�  ducha, wn� trza,  
a wi� c osoby. Przyjmuje si�  powszechnie, i�  poprzez kultur�  cz
owiek 
wprowadza w � wiat harmoni�  i pi� kno – to dzia
anie wyp
ywa jakby z jego 

                                                 
18 Sobór Watyka� ski II, GS 59. 
19 Jan Pawe
 II, Wiara i Kultura, dz. cyt., s. 55-56. 
20 F. Adamski, Integralna wizja kultury u podstaw chrze� cija� skiego wychowania. W: Wy-
chowanie chrze� cija� skie a kultura (red. M. Nowak, T. O� óg), Lublin 2000, s. 19.  
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natury. Cz
owiek ma w sobie wrodzon�  potrzeb�  tworzenia. Jego si
y twór-
cze mog�  go ocali� . To one popychaj�  go ku pi� knu, harmonii, jako� ci, war-
to� ciowaniu. Technika, ekonomia, cywilizacja nastawione s�  na ilo�� , kultu-
ra nastawiona jest na jako�� . 
 eby ocali�  siebie i „swoj�  dusz� ” w � wiecie 
wspó
czesnym – zauwa� a J. St. Pasierb – musimy odkry�  i stworzy�  swoje 
w
asne � ycie21. Nie dzieje si�  to w sposób przypadkowy, tak jak nie ma 
przypadkowo� ci w kulturotwórczym dzia
aniu cz
owieka. Wyp
ywa ono 
bowiem z rozumnej natury cz
owieka i jest jego wewn� trzn�  potrzeb�  jako 
osoby. Kultura jest czynem cz
owieka, tzn. owocem jego intelektu, � wiado-
mo� ci, sumienia, woli, pracy. Jan Pawe
 II w Laborem exercens uwypukla 
ten fakt w stwierdzeniu, � e praca i kultura w równym stopniu przynale��  do 
cz
owieka. Przez prac�  cz
owiek nie tylko przekszta
ca � wiat, ale urzeczy-
wistnia si�  jako istota ludzka22. Aktualizacja cz
owiecze� stwa dokonuje si�  
poprzez kultur� , która ma za zadanie rozwija�  cz
owiecze� stwo i s
u� y�  
cz
owiekowi. Cz
owiek zatem o tyle jest celem i sensem kultury, o ile po-
dejmuje i realizuje warto� ci wy� sze – poznawcze, moralne, estetyczne.  

A. Wójtowicz, analizuj� c kategorie osoby i transcednencji w twór-
czo� ci K. Wojty
y, zaznacza, � e kultura by
a dla niego t�  dziedzin� , gdzie 
cz
owiek-osoba przekracza samego siebie w stron�  swych przeznacze� 23. 
Opieraj� c si�  na wyk
adzie wyg
oszonym przez Wojty
�  18 marca 1977 r. 
na Uniwersytecie Mediola� skim Sacro Cuore zatytu
owanym Il problema 
costituirsi della cultura attraverso la „praxis” umana24, Wójtowicz docho-
dzi do wniosku, � e Wojty
a patrzy na cz
owieka od strony kultury, a kultura 
daje si�  rozpatrzy�  tylko jako ludzka praxis. Natura cz
owieka-osoby de-
terminuje praxis. 
 eby dzia
a� , trzeba najpierw by� . Praca jako szczególny 
gatunek praxis jest miejscem i sposobem urzeczywistniania cz
owiecze� -
stwa w cz
owieku. My� l o pracy jako praxis ludzkiej jest my� l�  o kulturze. 
St� d te�  poj� cie pracy jest poj� ciem kultury25. 
 
 
 
 
                                                 
21 J.St. Pasierb, Pionowy wymiar kultury, Kraków 1983, s. 15. 
22 Jan Pawe
 II, LE 9. 
23 A. Wójtowicz, Osoba i transcendencja. Karola Wojty
y antropologia wiary i Ko� cio
a, 
Wroc
aw 1993, s. 200.  
24 Polski tekst: K. Wojty
a, Problem konstytuowania si�  kultury poprzez ludzk�  „praxis” , 
Roczniki Filozoficzne KUL 1979, t. 27, z. 1, s. 9-20. 
25 A. Wójtowicz, Osoba i transcendencja. Karola Wojty
y antropologia wiary i Ko� cio
a, 
dz. cyt., s. 201. 
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2.2. Spo
eczny wymiar kultury 
 
Kolejnym wa� nym elementem nauki o kulturze Jana Paw
a II jest 

podkre� lenie jej spo
ecznego charakteru. Ju�  T.S. Eliot twierdzi
, � e kultura 
jako elementarne wyposa� enie ka� dego cz
owieka jest zarazem podstawo-
wym sk
adnikiem mi� dzyludzkiej wi� zi i mi� dzyosobowej komunikacji26. 
Nie ma zatem kultury poza spo
ecze� stwem, tak jak nie ma spo
eczno� ci, 
bez zal�� ków kultury. Kultura ujmowana w jej spo
ecznym wymiarze za-
wiera dwa istotne elementy. Pierwszym z nich jest kontynuacja dawnych 
warto� ci, drugim rozwój nowych idei. Do pe
nego zaistnienia obu tych ele-
mentów konieczna jest komunikacja. „Kultura jest sama w sobie komunika-
cj�  – nie tylko i nie tyle cz
owieka ze � rodowiskiem (a cz
owiek zosta
 po-
wo
any do panowania nad nim), ile cz
owieka z innymi lud� mi. Kultura jest 
bowiem wymiarem relacyjnym i spo
ecznym bytu ludzkiego”27. Z powy� -
szego za
o� enia wyp
ywa wniosek, � e kultura z natury swojej powinna uze-
wn� trznia�  si�  i by�  przekazywana innym. „Kultura nie jest dzie
em jedno-
stek. Jest ona esencjalnie dzie
em wspólnym, owocem wspó
pracy wielu. 
Chrze� cijanin powinien anga� owa�  si�  z innymi w tworzenie kultury”28. 
Dokonuje si�  to zw
aszcza w rodzinie i narodzie, czyli w naturalnych � ro-
dowiskach kulturotwórczych. W nich bowiem s�  przekazywane podstawo-
we warto� ci – historii, j� zyka, tradycji, obyczajów, etyki, religii, to� samo� ci 
etnicznej. One równie�  s�  wychowawcami cz
owieka.  

Badacz wspó
czesnej kultury R. Coste, utrzymuje, � e kultura w wy-
mierny sposób humanizuje � ycie spo
eczne29. Potwierdza to Jan Pawe
 II, 
mówi� c, � e kultura jest szczególnym sposobem, w jaki spo
ecze� stwo roz-
wija swoje relacje z natur� , stosunki mi� dzyludzkie, jest „stylem � ycia 
wspólnego” charakteryzuj� cym i okre� laj� cym spo
ecze� stwo30. Miejscem 
szczególnego uwyra� niania si�  spo
ecznego charakteru kultury jest naród. 

                                                 
26 T.S. Eliot, Christianity and Culture, Nowy Jork 1959, s. 98. 
27 Jan Pawe
 II, � rodki spo
ecznego przekazu pomostem pomi� dzy wiar�  i kultur� . Or� dzie 
na XVIII Dzie�  � rodków Spo
ecznego Przekazu (Rzym, 25 maja 1984 r.). W: Wiara i Kul-
tura, dz. cyt., s. 265. 
28 Jan Pawe
 II, Al Congresso del Movimento ecclesiale di impegno cultural. Przemówienie 
do cz
onków Ruchu Ko� cielnego na Rzecz Zaanga� owania Kulturowego (Watykan, 16 
stycznia 1982 r.).W: Fede e cultura, dz. cyt., nr 1272.  
29 R. Coste, Les Dimensions sociales de la foi. Pour une theologie sociale, Pary�  2000,  
s. 274-284. 
30 Jan Pawe
 II, Kultura s
u� y wyniesieniu cz
owieka i rozwojowi wspó
pracy mi� dzy naro-
dami. Przemówienie do intelektualistów (Coimbra, 15 maja 1982 r.). W: Wiara i Kultura, 
dz. cyt., s. 151. 
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Spo
eczno��  narodowa wykazuje bowiem niezwyk
�  zdolno��  trwania  
w ró� nych sytuacjach, cz� sto w� ród zagro� e�  i przeciwno� ci, kszta
tuj� c 
� wiadomo��  narodow� , na któr�  sk
adaj�  si�  ró� ne elementy: po
o� enie 
geograficzne, j� zyk, religia, historia, tradycja, literatura31. Papie�  podkre� la, 
� e cz
owiek realizuje si�  w kulturze narodowej, zw
aszcza przez jej tradycj� , 
która buduje i podtrzymuje � wiadomo��  narodow� , utrwalaj� c zbiorowo��   
i zapewniaj� c jej ci� g
o�� 32. Tradycja, je� li osadzona jest na wierze w Chry-
stusa, jest w stanie zapewni�  sens � ycia cz
owieka i jednocze� nie wycho-
wywa�  pokolenia do moralnych postaw � wi� to� ci33. Jan Pawe
 II z przeko-
naniem naucza, � e „(...) zachowanie to� samo� ci kultury narodu to zachowa-
nie jej moralnych warto� ci. Tylko w oparciu o nie mo� e rozwija�  si�  praw-
dziwy humanizm, godno��  cz
owieka, prawdziwa wolno�� ” 34. Traktuj� c  
o kulturze narodu, papie�  nie omieszka wspomnie�  o ojczy� nie jako o jed-
no� ci kulturowej, historycznej i moralnej narodu. Jak zauwa� a K. Czuba, re-
lacja mi� dzy kultur�  a ojczyzn�  ma u Jana Paw
a II dwie zasadnicze p
asz-
czyzny: osobowe do� wiadczenie cz
owieka i jego uczestnictwo we wspól-
nocie narodu35. Uczestnictwo to zak
ada obopóln�  wymian�  darów36. Z tego 
te�  wzgl� du kultura posiada spo
eczny charakter oparty na duchowych war-
to� ciach, w przypadku kultury europejskiej wyp
ywaj� cych z wiary chrze-
� cija� skiej.  

W tym rozumieniu, kultura pozostaje w � cis
ym zwi� zku nie tylko  
z cz
owiekiem, ale te�  z Ko� cio
em jako rzeczywisto� ci�  historiozbawcz� . 
Najbardziej uniwersalnym obszarem Ko� cio
a, w którym zakorzenia si�  kul-
tura, jest jego sakramentalno��  i pos
annictwo zbawcze. Z sakramentalno� ci 
Ko� cio
a wynika za�  jego misyjno�� . Ko� ció
, wychodz� c do � wiata, przy-
chodzi zawsze przez okre� lone kultury i spotyka � wiat w jego w
asnej kultu-
rze. Ewangelizacja � wiata jest wi� c w
� czeniem kultur w sakramentaln�  
struktur�  zbawienia.  

                                                 
31 K. Czuba, Idea Europy kultur w nauczaniu Jana Paw
a II, Warszawa 2003, s. 64. 
32 Jan Pawe
 II, Zachowa�  wielkie bogactwo w
asnej to� samo�ci. Przemówienie do rodaków 
(Buenos Aires, 11 kwietnia 1987 r.). W: Jan Pawe
 II, Przemówienia do Polonii i Polaków 
za granic� , Londyn 1988, s.113. Zob. tak� e SRS 32; RH 16. 
33 Jan Pawe
 II, Wiara w Chrystusa osi�  i busol�  tradycji polskiej, Przemówienie do Pola-
ków (Madryt, 2 listopada 1982 r.). W: Jan Pawe
 II, Przemówienia do Polonii i Polaków za 
granic� , dz. cyt., s. 129. 
34 Jan Pawe
 II, To� samo��  kultury narodowej i warunki jej zachowania, Przemówienie do 
rodaków (Rzym 18 maja 1984 r.. W: Jan Pawe
 II, Przemówienia do Polonii i Polaków za 
granic� , dz. cyt., s. 117.  
35 K. Czuba, Idea Europy kultur w nauczaniu Jana Paw
a II, Warszawa 2003, s. 72. 
36 K. Wojty
a, Osoba i czyn, Kraków 1969, s. 285. 
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2.3. Transcendentny wymiar kultury  
 

Jan Pawe
 II by
 przekonany, � e prawdziwy wymiar kulturze przyda-
je jej odniesienie do transcendencji37. Bez niego jakikolwiek typ kultury po-
zostanie fragmentaryczny i niedoko� czony. Nie mo� na stworzy�  prawdzi-
wej kultury– stwierdza papie�  – zapominaj� c o tym, co jest jej istot� , a wi� c 
– zgodnie z etymologi�  s
owa colere – upraw�  przede wszystkim samego 
siebie. 
 ycie bez kultury pojmowanej w sensie g
� bi duchowej z jej odnie-
sieniem do transcendencji i otwarciem na misterium jest – zdaniem papie� a 
– nara� one na ryzyko sztuczno� ci regulowanej tylko potrzebami konsump-
cji38.  

Transcendentny wymiar kultury odnajdujemy ju�  w cyceronowym 
jej okre� leniu – cultura animi (kultura duszy) – zawieraj� cym w sobie dwa 
� ród
a – kultur�  my� li i kultur�  mi
o� ci. Poprzez kultur�  my� li cz
owiek 
wznosi si�  do najwy� szej godno� ci, przez kultur�  mi
o� ci uzewn� trznia si�  
w swoim wznios
ym podarowaniu39. Kultura znajduje si�  pomi� dzy pocz� t-
kiem a ko� cem dzie
a stwórczego Boga. Rozwa� aj� c kultur�  jako podsta-
wowy fakt bytowania cz
owieka pomi� dzy, dotykamy problemu celowo� ci 
ludzkiego bytowania. Interesuje nas tu cel ostateczny, który wyznacza kie-
runek wszystkim innym celom pomniejszym i nadaje sens � yciu. Cz
owiek 
– podmiot kultury, twórca i tworz� cy w kulturze – jest przeznaczony do � y-
cia tak immanentnego, jak i transcendentnego. Przez prac� , trud, cierpienie, 
kultur�  realizuje zarówno immanencj� , jak i transcendencj� . Zgodnie z po-
wy� szym, kultura w � wietle ca
ego dzie
a stworzenia i w perspektywie 
eschatycznej jawi si�  jako rzeczywisto��  znajduj� ca si�  w nadprzyrodzono-
� ci, jako wyraz dialogu mi
o� ci mi� dzy Stwórc�  a stworzeniem. Kultura od-
najduje si�  tak� e w porz� dku zbawczym, co jest dla niej ocalaj� ce.  

Jan Pawe
 II przyjmowa
, i�  kultura przez czyn cz
owieka jest miej-
scem i sposobem urzeczywistniania warto� ci personalistycznych. W czynie, 
który posiada charakter samostanowienia, realizuje si�  bowiem transcen-
dencja osoby40. Kultura i transcendencja nale��  wi� c do tego samego po-
rz� dku osobowego cz
owieka. Wojty
a zauwa� a
: „Poprzez praxis ludzk�  
                                                 
37 Jan Pawe
 II, Al Mondo della cultura e della Scienza. Przemówienie do naukowców (Tbi-
lisi, 9 listopada 1999 r.). W: Fede e cultura, dz. cyt., nr 3218-3219. 
38 Jan Pawe
 II, Ai rappresentanti del mondo della kultura. Przemówienie do � wiata kultury 
(Praga, 21 kwietnia 1990 r.). W: Fede e cultura, dz. cyt. nr 2139. 
39 Jan Pawe
 II, W dziele kultury Bóg zawar
 przymierze z cz
owiekiem. Przemówienie do 
przedstawicieli � wiata kultury (Rio de Janeiro, 1 lipca 1980 r.). W: Wiara i Kultura, dz. 
cyt., s. 83. 
40 K. Wojty
a, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 46.  
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konstytuuje si�  kultura w takiej mierze, w jakiej cz
owiek nie pozostaje 
niewolnikiem dzia
ania, pracy, lecz przebywa w stanie podziwu wobec rze-
czywisto� ci, w takiej mierze, w jakiej znajduje sens «kosmosu» przekracza-
j� cy porz� dek � wiata w jego makro i mikrokosmicznym wymiarze (...) Fa-
scynacja, podziw, kontemplacja tworz�  podstaw�  konstytuowania si�  kultu-
ry poprzez praxis ludzk� ”41. Transcendencja jest w naturze kultury, gdy�  od 
pocz� tku tkwi w osobie ludzkiej. Kultura otwarta na transcendencj�  jest au-
tentyczn�  kultur�  cz
owieka, w której umiejscawiaj�  si�  i zarazem znajduj�  
odpowiedzi na fundamentalne � yciowe problemy o sens � ycia i � mierci42. 
Dla papie� a punktem wyj� cia jest tu akt osoby, wewn� trz którego cz
owiek 
odkrywa transcendencj�  ducha ludzkiego, przeznaczenie bytu w granicach 
nale� nej mu godno� ci, jak bowiem zauwa� a: „Kultura jest przeznaczeniem 
pewnego porz� dku ontycznego. Przeznaczenie jest aspektem prawid
owo-
� ci. Sk� d si�  wy
ania? Z prawid
owo� ci aktu osoby. Akt zakorzenienia si�   
w wolno� ci i rozumno� ci. Z nich czerpie sw�  ludzk�  warto�� ” 43. W tym 
kontek� cie po raz kolejny pojawia si�  u Wojty
y warunkowanie prawdziwej 
kultury – autentyczna kultura nie jest mo� liwa bez transcendencji, w ode-
rwaniu od Boga. Cz
owiek nie zrealizuje si�  w pe
ni, je� li nie b� dzie � y
 
nadprzyrodzonym wymiarem swego w
asnego istnienia w � wiecie i swym 
zwi� zkiem z Bogiem. Otwarcie si�  cz
owieka na Boga jest prawdziwym je-
go rozwojem. Kultura prawdziwie rozwini� ta oznacza zapewnienie cz
o-
wiekowi i wspólnocie jego ludzkiego i boskiego wymiaru, cz
owiecze� stwa 
i bosko� ci, których � ród
em jest Chrystus. Papie�  przyjmuje, i�  w dziele 
kultury Bóg tak� e zawar
 z cz
owiekiem przymierze. Bóg sta
 si�  twórc�  
kultury dla rozwoju cz
owieka, zgodnie ze s
owami � w. Paw
a „Jeste� cie 
uprawn�  rol�  Bo�� ” (1 Kor 3, 9)44.  

Logiczn�  konsekwencj�  stwierdzenia, � e cz
owiek stanowi podsta-
wowy wymiar rzeczywisto� ci, zasad�  i cel wszystkich poczyna�  kulturo-
wych, jest za
o� enie, � e powinien on by�  ujmowany w perspektywie pe
ne-
go humanizmu. Perspektywa ta wyra� a si�  – zdaniem Jana Paw
a II – w po-

                                                 
41 K. Wojty
a, Problem konstytuowania si�  kultury poprzez ludzk�  praxis, Roczniki Filozo-
ficzne KUL 1979, t. 27, z. 1, s. 18. 
42 Jan Pawe
 II, Al Congresso sulla cultura in India (Watykan, 13 marca 1986 r.). W: Fede 
e cultura, dz. cyt., nr 1691. 
43 A. Wójtowicz, Osoba i transcendencja. Karola Wojty
y antropologia wiary i Ko� cio
a, 
dz. cyt., s. 206.  
44 Jan Pawe
 II, W dziele kultury Bóg zawar
 przymierze z cz
owiekiem. Przemówienie do 
przedstawicieli � wiata kultury (Rio de Janeiro, 1 lipca 1980 r.). W: Wiara i Kultura, dz. 
cyt., s. 84-85. 
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dwójnej transcendencji: cz
owieka wobec � wiata; Boga wobec cz
owieka45. 
Otwarcie si�  kultury na pe
ni�  ludzkiej egzystencji implikuje z kolei dyspo-
zycyjno��  do dialogu z Bogiem na ró� ne sposoby, w których wyra� a si�  sto-
sunek do transcendencji46. Zagro� eniem dla kultury jest wi� c próba pozba-
wienia jej eschatycznego, transcentalnego charakteru przez odrzucenie in-
spiracji chrze� cija� skiej w niej, b� d�  wy
� czenie np. o� wiaty, wychowania, 
sztuki, spod wp
ywów Ko� cio
a i jego instytucji47.  
 
3. Moralne implikacje kultury 

 
Kultury nie mo� na od
� czy�  od moralno� ci, gdy�  zakotwiczona  

w transcendencji, posiada charakter normatywny i aksjologiczny. Na kultur�  
sk
ada si�  wszystko to, co rozwija i doskonali cz
owieka oraz tworzy wa-
runki do jego doskonalenia. „Mianem kultury w sensie ogólnym oznacza si�  
wszystko, czym cz
owiek doskonali i rozwija wielorakie uzdolnienia swego 
ducha i swego cia
a”48. Kultura moralna zasadza si�  na podstawowej prze-
s
ance, � e cz
owiek dojrza
y, czyli cz
owiek w pe
ni wychowany, zdolny 
wychowywa�  siebie i innych, „zdrowy” etycznie, jest podstawowym wy-
miarem kultury. „Jest w
a� ciwo� ci�  osoby ludzkiej, � e do prawid
owego  
i pe
nego cz
owiecze� stwa dochodzi ona nie inaczej, jak przez kultur� ”49. 
Zatem autentyczna kultura zawiera w sobie formowanie moralne, przez co 
nale� y rozumie�  wychowywanie do cnoty w � yciu indywidualnym, spo-

ecznym i religijnym. Jan Pawe
 II pojmuje j�  jako paide� , a wi� c uto� samia 
z wychowaniem. Idea ta jest rozwijana przez papie� a w obr� bie estetycznej 
koncepcji kultury, dotykaj� c nade wszystko formowania sumienia50.  

Przyjmuj� c, i�  kultura jest systemem warto� ci, których celem jest 
rozwój cz
owieka i spo
eczno� ci, zak
ada si�  równocze� nie, � e jest to zespó
 
warto� ci zwi� zanych z dobrem, prawd� , pi� knem i sacrum, który winien 
s
u� y�  cz
owiekowi. Poniewa�  nie ma kultury bez warto� ci, dlatego trzeba 

                                                 
45 Jan Pawe
 II, Riconciliare la cultura con Cristo e mediante Cristo con l’uomo. Przemó-
wienie do Katolickiego Ruchu na Rzecz Zaanga� owania Kulturowego. L’Osservatore Ro-
mano 1980, nr 137 s. 1. 
46 Jan Pawe
 II, All’universita cattolica „Larranaga”. Przemówienie na uniwersytecie kato-
lickim (Montevideo, 7 maja 1988 r.). W: Fede e cultura, dz. cyt., nr 1942.  
47 Jan Pawe
 II, Riconciliare la cultura con Cristo e mediante Cristo con l’uomo. 
L’Osservatore Romano 1980, nr 137, s. 2. 
48 Sobór Watyka� ski II, GS 53. 
49 Tam� e. 
50 Jan Pawe
 II, W imi�  przysz
o� ci kultury. Przemówienie w UNESCO (Pary� , 2 czerwca 
1980 r.). W: Wiara i Kultura, dz. cyt., s. 71-72. 
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do nich wychowywa� . Istotne jest tu pytanie o warto� ci w � yciu cz
owieka, 
ich w
a� ciw�  hierarchi� 51. Po pierwsze, wskaza�  nale� y na warto� ci mate-
rialne. Oczywi� cie nie s�  one najwa� niejsze, ale trudno te�  nimi gardzi� . 
Maj�  one sens i s�  wa� ne cho� by dlatego, � e poziom bytu cz
owieka okre� la 
jego � wiadomo�� . Po drugie, warto� ci poznawcze i intelektualne, dzi� ki któ-
rym jeste� my zdolni � wiadomie i w sposób uporz� dkowany kreowa�  swoje 
� ycie, poznawa�  coraz lepiej siebie i otaczaj� c�  nas rzeczywisto�� . Po trze-
cie, warto� ci estetyczne, zwi� zane z poczuciem pi� kna i jego prze� ywaniem, 
z kszta
towaniem, poprzez pi� kno, swoich gustów i jednocze� nie przyjmo-
waniem pe
nego harmonii stylu � ycia. Po czwarte, warto� ci moralne – by�  
mo� e najtrudniejsze do przyswojenia, lecz konieczne do ca
o� ciowego roz-
woju cz
owieka. W rozumieniu papie� a, nie ma kultury bez moralno� ci, 
gdy�  � ycie moralne cz
owieka przejawia si�  w do� wiadczalnym prze� ywa-
niu warto� ci (zw
aszcza wy� szych), które kszta
tuj�  jego wewn� trzne prze-
� ycia. Warto� ci zawsze s�  powi� zane z osob� , dlatego te�  jako kryterium 
warto� ci przyjmuje si�  kryterium antropologiczno-personalistyczne. Cz
o-
wiek, b� d� cy osob�  rozumn�  i woln� , mo� e tworzy�  dobro, które jest decy-
duj� ce w aksjologii hierarchii bytów52. Pytanie kolejne dotyczy wychowy-
wania do warto� ci. Klasyczne w tym wzgl� dzie odpowiedzi mówi� , i�  naj-
pierw wychowuje si�  przez dawanie dobrego przyk
adu, czyli pozostawanie 
w zgodzie z g
oszonymi przez siebie warto� ciami. Nast� pnie przez stwarza-
nie warunków � ycia i pracy nieobarczonych „struktur�  grzechu”, w których 
mo� na realizowa�  dobro, a tak� e przez stosowanie perswazji bez przesadne-
go dydaktyzmu i moralizatorstwa, w wyja� nianiu i przekonywaniu do wy-
boru warto� ci. Wreszcie przez metod�  tzw. wzmocnienia pozytywnego, czy-
li nagradzania, stosowania pochwa
 itp. 

Bez w� tpienia naczelnym zadaniem wychowania jest poszanowanie 
w ka� dym wychowanku osoby ludzkiej. Z tego wzgl� du personalizm jest 
prób�  prze
o� enia przykazania mi
o� ci na j� zyk filozoficznej etyki.  
W chrze� cija� skiej koncepcji kultury osoba ludzka jest autonomicznym, 
samorz� dnym podmiotem i centrum � wiadomych i wolnych dzia
a� . Osoba 
jest bytem, dla którego w
a� ciwe odniesienie stanowi mi
o�� 53, b� d� ca inspi-
racj�  do tworzenia prawdziwie ludzkiej kultury, któr�  zwykli� my nazywa�  
cywilizacj�  mi
o� ci. Moralno��  jest zatem zwi� zana z realizowaniem mi
o-
� ci. Moralno��  chrze� cija� ska – wed
ug odnowionego, posoborowego ro-

                                                 
51 Zob. M. 	obocki, Warto� ci tworzywem wychowania. W: Wychowanie chrze� cija� skie  
a kultura (red. M. Nowak, T. O� óg), dz. cyt., s. 71-80. 
52 K. Czuba, Idea Europy kultur w nauczaniu Jana Paw
a II, dz. cyt., s. 51.  
53 Jan Pawe
 II, Przekroczy�  próg nadziei, Lublin 1994, s. 149. 
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zumienia – nie jest niczym innym jak prze� wiadczeniem, � e Bóg jest mi
o-
� ci�  oraz � e cz
owiek jest wezwany do � ycia w Bogu. W jaki sposób? Po-
znaj� c prawdziwe oblicze mi
o� ci dokonuj� ce si�  poprzez wiar� . W wierze 
Bóg objawia si�  jako mi
o��  i zbawienie. W wierze cz
owiek otwiera si�  na 
dar 
aski, dzi� ki której mo� e „porozumie�  si� ” z samym Bogiem. Dowodem 
tego s�  s
owa Chrystusa z Modlitwy arcykap
a� skiej – „To jest � ycie wiecz-
ne, aby poznali Ciebie, jedynego prawdziwego Boga, oraz Tego, którego 
pos
a
e� , Jezusa Chrystusa” (J 17, 3). Biblijne s
owo pozna�  oznacza odkry�  
mi
o��  (pozna�  mi
o�� ). Mi
osne poznanie Chrystusa, prawdziwego Boga  
i prawdziwego cz
owieka, oznacza wi� c poznanie prawdziwego oblicza mi-

o� ci, jej odwiecznego � ród
a i jej doskona
ego odbicia w cz
owieku. St� d 
chrze� cija� ska moralno��  ca
y swój wysi
ek kieruje na poszukiwanie praw-
dziwego oblicza mi
o� ci, a w konsekwencji na przekazywanie jej w przeko-
nuj� cy sposób innym i tworzenie tym samym „nowej kultury”. Nie mo� na 
pozna�  prawdziwego oblicza Boga w Jezusie Chrystusie i przekaza�  go in-
nym, je� eli najpierw nie zosta
o si�  „wci� gni� tym” w t�  mi
o��  Boga do 
� wiata i cz
owieka. Moralno��  winna by�  zatem g
� bokim nawróceniem,  
w wierze „wdzi� cznej i radosnej”, na � wiadome � ycie wed
ug 
aski i odku-
pie� czej mi
o� ci Boga, która obejmuje wszystko i wszystkich. Nie jest to 
tylko moralno��  cnót w rozumieniu Arystotelesa czy stoików. Nie jest to 
tak� e autoperfekcjonizm, ale „przynoszenie owoców w mi
o� ci, rado� ci  
i pokoju (...) dla zbawienia � wiata”54. Pismo � wi� te prezentuje nam moral-
no��  narratywn� 55, w której nie znajdziemy jedynie norm i zakazów, lecz 
znajdziemy tak� e przes
anie zbawcze o mi
o� ci, mi
osierdziu i wierno� ci 
Boga. O ile od � w. Ambro� ego i Augustyna do czasów wspó
czesnych wie-
lu teologów moralistów przedstawia
o teologi�  moraln�  jako traktat o cno-
tach i ich pewnej systematyzacji (trzy cnoty teologalne, cztery cnoty kardy-
nalne), o tyle dzisiaj ujmuje si�  moralno��  w kluczu i perspektywie historii 
zbawienia. Radykalne nawrócenie w wierze, nadziej�  i mi
o��  przedstawia 
si�  nie tyle jako cnoty same w sobie, ile sprawno� ci wprowadzaj� ce nas  
w histori�  zbawienia. 
 eby uchwyci�  prawdziwy sens moralno� ci chrze� ci-
ja� skiej, musimy odnie��  si�  do Ewangelii, która opowiada o do� wiadczeniu 
Jezusa. Owo do� wiadczenie stanowi wzór moralno� ci chrze� cija� skiej.  
Z tego te�  powodu identyfikuje si�  j�  z sequela – pój� ciem za Chrystusem  
i budowaniem Królestwa Bo� ego.  

                                                 
54 Sobór Watyka� ski II, OT 16. 
55 Moralno��  praktykowana w czynach Jezusa i opowiedziana w Ewangelii. Nazwa pocho-
dzi od s
owa narracja – opowiadanie. Przeciwstawia si�  j�  niekiedy moralno� ci normatyw-
nej.  
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Moralno��  chrze� cija� ska wyra� a si�  zatem w praktykowaniu mi
o-
� ci (caritas)56. Tym, co w sposób szczególny okre� la moralno��  chrze� cija� -
sk� , jest jej powi� zanie z wiar� , jej � cis
e „przyleganie” do wiary. Wiara 
chrze� cija� ska nie ogranicza si�  jednak tylko do moralno� ci, która nie mo� e 
by�  umiejscowiona ponad wiar� , gdy�  mog
oby zrodzi�  to pokus�  „morali-
zowania” religii. Powiedzie�  mo� na, � e moralno��  jest jednym z koniecz-
nych wymiarów wiary chrze� cija� skiej. Bez niej wiara mog
aby sta�  si�  
czym�  oderwanym od � ycia. Moralno��  jest cz�� ci�  wiary i jako taka ma 
funkcj�  po� redniczenia pomi� dzy wiar�  a praktyk�  � ycia, jest moralno� ci�  
religijn� , co oznacza, � e formu
uje konkretne wymagania etyczne, a jako 
punkt wyj� cia ma zawsze perspektyw�  nadprzyrodzon� . Wiara nadaje mo-
ralnemu zachowaniu wierz� cych nowy, zupe
nie osobliwy charakter. Dzi� ki 
niemu rzeczywisto��  ludzk�  mo� na odczytywa�  w szczególnej perspektywie 
i w pe
niejszym znaczeniu57. 

Uogólnijmy, kultura ma bez w� tpienia swój moralny wymiar58. Jawi 
si�  ona bowiem nie tylko w kategoriach antropologicznych, aksjologicz-
nych, ale tak� e w kategoriach etycznych zobowi� za�  i praw, jawi si�  jako 
etos. St� d te�  w dobie kryzysu kultury coraz cz�� ciej w poszukiwaniu 
adu  
i � róde
 przezwyci�� ania epokowych przesile�  bylejako� ci powraca si�  do 
etyki i jej zasad. Jan Pawe
 II w encyklice Veritatis Splendor nie omieszka
 
zauwa� y� , � e istot�  kultury „stanowi zmys
 moralny, którego pod
o� em  
i wype
nieniem jest zmys
 religijny”59. Zmys
 moralny – o którym pisze pa-
pie�  – jest nierozdzielnie zwi� zany z czynem cz
owieka, z jego dzia
aniem  
i wyborem. I niezale� nie czy jest to dzia
anie na polu gospodarczym, poli-
tycznym, czy artystycznym b� dzie ono emanacj�  dobra wyrastaj� cego z du-
chowej natury cz
owieka.  

Jak si�  wydaje, kryzys wspó
czesnej kultury polega na kryzysie du-
chowo� ci cz
owieka, kryzysie moralno� ci, jego rozwi� zanie znale��  za�  
mo� na w doskonaleniu cz
owieka i jego uczestniczeniu w przetwarzaniu 
kultury. Zach� ca nas do tego Sobór Watyka� ski II: „Niech wi� c chrze� cija-
nie wspó
pracuj�  w tym, � eby duch ludzki i chrze� cija� ski przepaja
 w
a-
� ciwe naszej epoce przejawy kultury i dzia
ania zbiorowe”60. Nie wystarczy 

                                                 
56 M. Vidal, L’etica cristiana, Rzym 1992, s. 35-62. 
57 Zob. W. Kawecki, Dylematy moralne wspó
czesnego cz
owieka, Warszawa 2003, s. 63. 
58 Jan Pawe
 II, Al Movimento Ecclesiae di impegno culturale. Przemówienie do cz
onków 
ruchu kulturowego (Watykan, 14 czerwca 1980 r.). W: Fede e cultura, dz. cyt., nr 1146-
1148; Zob. H. Wistuba, Kultura moralna, Ateneum Kap
a� skie 3 (1970), t. 75, s. 228-239. 
59 Jan Pawe
 II, VS 98. 
60 Sobór Watyka� ski II, GS 61. 
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zatem by�  konsumentem kultury, nale� y tak� e j�  tworzy�  i kszta
towa� , 
kszta
tuj� c w ten sposób tak� e swoje cz
owiecze� stwo.  
 
Summary 
 

From the times of the Council, the Church does not wish to reject or 
cut itself off from the world (also the world of nonbelievers), but wishes to 
open up to people and understand their situation in the modern world. 
Thanks to this diagonal attitude, faith becomes alive in a specific way, ani-
mated by the love and respect of all those who wish to participate in the 
creation of the world. For John Paul II the Christian faith has a clearly di-
agonal structure, through which God speaks to people, and people reply to 
God. The most appropriate plane for this dialog is the human conscience, 
which allows one to become more human. The ability to enter into a dialog 
is a very significant feature of humanity. This dialog is to be undertaken by 
culture whose personification is the world. In this understanding, culture is  
a specific way of confessing faith and hope in God, understood as the sense 
of perception - sometimes clear and expressive, sometimes blurred, of  
a spiritual reality constituting an elementary background of human life. As 
we can not juxtapose social and professional activity and religious life. 
Breaking the relation of faith and life, culture and the Church would be the 
biggest mistake of the Church, a mistake which Second Vatican Council 
warned against, being called by the recognition of this threat.  
 

Dr hab. Witold Kawecki CSRS, Dyrektor Instytutu Wiedzy o Kultu-
rze, wyk
adowca Uniwersytetu Kardyna
a Stefana Wyszy� skiego w Warsza-
wie. Kierownik katedry Dialogu Wiary z Kultur� , Kierownik Zak
adu Teo-
logii Ewangelizacji Medialnej, wyk
adowca Instytutu Edukacji Medialnej  
i Dziennikarstwa i Instytutu Socjologii. T
umacz z francuskiego, w
oskiego  
i hiszpa� skiego.  
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Praca ludzka a w
a� ciwie jej godno��  zajmuje szczególne miejsce  
w nauczaniu Jana Paw
a II. Zainteresowanie owo wynika z g
� bokiego hu-
manizmu Ojca � wi� tego, by
 On bowiem mocno wpatrzony w drugiego 
cz
owieka. Ju�  na samym pocz� tku pontyfikatu, w pierwszej encyklice Re-
demptor hominis, zaznaczy
, � e „cz
owiek jest pierwsz�  i podstawow�  drog�  
ko� cio
a"1. Osoba wykonuj� cy prac�  nadaje jej swoj�  godno��  osobow� ,  
a najwy� szym � ród
em godno� ci pracy ludzkiej jest jej podmiot – ten kto j�  
wykonuje. Z takiego w
a� nie sposobu spojrzenia na ludzk�  prac� , która jest 
czynno� ci�  bosk�  cz
owieka, wynika papieski apel o godno��  ludzkiej pra-
cy. 

Papie�  w encyklice Laborem exercens (1981) g
osi
 „praca jest do-
brem cz
owieka – dobrem jego cz
owiecze� stwa – poprzez prac�  bowiem 
cz
owiek nie tylko przekszta
ca przyrod� , dostosowuj� c j�  do swoich po-
trzeb, ale tak� e urzeczywistnienia siebie, jako cz
owieka, a tak� e poniek� d 
bardziej staje si�  cz
owiekiem2. 

                                                 
1 Jan Pawe
 II, Redemptor hominis, 1979, 14. 
2 Jan Pawe
 II, Laborem exercens, 1981, 9. 
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 Takimi oto s
owami Ojciec � wi� ty podkre� la, � e cz
owiek nie tylko 
u� wi� ca prac� , ale wr� cz staje si�  cz
owiekiem przez to, � e j�  wykonuje. 

Jak ju�  wspomnia
am Ojciec � wi� ty Jan Pawe
 II wiele miejsca po-
� wi� ca zagadnieniom pracy ludzkiej a tak� e, co si�  z tym bezpo� rednio wi� -
� e, zwi� zkom zawodowym. Problemy te porusza przede wszystkim w ency-
klice Laborem exercens (1981), a tak� e w licznych homiliach, przemówie-
niach, skierowanych do ludzi pracy, podczas licznych pielgrzymek, podró-
� y, w czasie trwania ca
ego pontyfikatu.  

Cz
owiek rozumny, w pe
ni zdolny do wykonywania swojej pracy,  
a zw
aszcza chrze� cijanin, aby nie uw
acza
 swojej ani bli� niego godno� ci 
nie mo� e pozwoli�  sobie na niedba
�  prac� , na wykonywanie jej „byle jak”. 
Jak twierdzi papie�  Jan Pawe
 II – „jest bowiem ona podstawowym sposo-
bem budowania wspólnoty ludzkiej, gdy�  pracuje si�  dla innych i wraz z in-
nymi”3. 

Ka� dy z nas niew� tpliwie potrzebuje pracy. Nie tylko jako sposobu 
osi� gania � ród
a dochodu, ale tak� e i co jest bardzo istotne do realizacji 
swoich planów � yciowych, zaspokojenia ambicji, spe
nienia swoich zami-

owa� . Potrzeba pracy wynika równie�  z faktu samorealizacji, doskonalenia 
w
asnych umiej� tno� ci, zdolno� ci. Nie jest to mo� liwe przy bezrobociu, 
braku pracy. Wtedy jednostka odczuwa silnie brak poczucia w
asnej u� y-
teczno� ci jak i warto� ci. Skutkiem bezrobocia cz
owiek zaczyna odczuwa�  
brak sensu � ycia.  

Aby to by
o mo� liwe, ka� da jednostka pracuj� ca ma przys
uguj� ce 
prawa, przywileje i obowi� zki. A� eby za�  by
y one nale� ycie przestrzegane 
powo
ano do � ycia instytucje, organizacje, które stoj�  na stra� y interesów 
ludzi pracy. Mowa tutaj o zwi� zkach zawodowych. „Ojciec � wi� ty w swo-
im nauczaniu dotycz� cym pracy ludzkiej ukazuje, i�  prawo zrzeszania si�  
jest zwi� zane z sama natur�  ludzk� , (…) Prawo do swobodnego zrzeszania 
si�  jest podstawowym prawem tych wszystkich, którzy s�  zwi� zani ze � wia-
tem pracy i stanowi�  wspólnot�  pracy”4. 
 Co to za organizacja i czemu lub komu s
u� y. Otó� , zwi� zkami za-
wodowymi nazywamy dobrowolne stowarzyszenia robotników, które maj�  
na celu solidarn�  obron�  ich w
asnych interesów. W centrum ruchu zwi� z-
kowego znajduje si�  zawsze reprezentowanie interesów � wiata pracy5. Za-
tem ich naczelnym celem jest wszechstronna pomoc oraz obrona praw pra-

                                                 
3 Tam� e, 10. 
4 Ks. Edward Jarmoch, Cz
owiek pracy w filozofii Jana Paw
a II, Siedlce 2003, s. 69. 
5 W. Piwowarski , red. S
ownik Katolickiej Nauki Spo
ecznej, Warszawa 1993, s. 201. 
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cowniczych. Ruch zwi� zkowy powsta
 na bazie walki ludzi pracy w obronie 
s
usznie nale� nych im praw.  

Za pocz� tek powstania organizacji zwi� zkowych (zwi� zków zawo-
dowych) w Polsce uwa� a si�  drug�  po
ow�  a nawet koniec XIX wieku,  
a � ci� lej rzecz ujmuj� c rok 1889. Za kolebk�  tego ruchu uwa� a si�  Górny 
� l� sk (Katowice, Bytom, Gliwice) – to w
a� nie w tych miastach powstaje 
Zwi� zek Wzajemnej Pomocy (ZWP). To pierwsza w Polsce organizacja  
o charakterze masowym. Zwi� zki zawodowe tworzone by
y zazwyczaj z in-
spiracji socjalistów i przez wiele lat mia
y charakter wielonarodowo� ciowy. 
Za g
ówny cel stawiano sobie popraw�  � ycia robotników przemys
owych, 
zajmowano si�  z regu
y polityk�  p
acow� .  

W roku 1902 powstaje kolejny – Zjednoczenie Zawodowe Polskie. 
Zacz� 
y powstawa�  tak� e ma
e organizacje, szczególnie na terenie Galicji. 
Na pocz� tku lat dwudziestych XX wieku w Polsce dzia
a
o oko
o dwóch ty-
si� cy ro� nych – odr� bnych organizacji zwi� zkowych zrzeszonych w trzy-
dziestu centralach. Dynamiczny rozwój zwi� zków zawodowych zosta
 prze-
rwany w 1939 roku poprzez wybuch II wojny � wiatowej. W latach 1939-
1944 obowi� zywa
 ca
kowity zakaz wszelkiej dzia
alno� ci organizacji pol-
skich, w tym tak� e zwi� zków zawodowych. Du� a cz���  zwi� zków podj� 
a 
dzia
alno��  konspiracyjn� . Dopiero pod koniec 1944 roku w Lublinie w
a-
dze komunistyczne powo
a
y prorz� dow�  Tymczasow�  Komisj�  Centraln�  
Zwi� zków Zawodowych ( TKCZZ). Od 1949 roku powo
ano Zrzeszenie 
Zwi� zków Zawodowych (ZZZ), którego funkcj�  kierownicz�  pe
ni
a Cen-
tralna Rada Zwi� zków Zawodowych (CRZZ). W okresie PRL-u zwi� zki 
zawodowe pe
ni
y du��  rol�  w � yciu spo
ecznym jak i politycznym kraju. 
Mia
y prawo inicjatyw ustawodawczych, popieraj� c w
adze rz� dz� ce. Lecz 
w wyniku stale pogarszaj� cej si�  sytuacji politycznej jak i ekonomicznej  
w kraju powo
ano opozycj�  polityczn�  – Ruch Obrony Praw Cz
owieka  
i Obywatela (ROPCiO), a tak� e Komitet Obrony Robotników (KOR)  
i Wolnych Zwi� zków Zawodowych (WZZ). Kierowa
y one strajkami  
– stoczniowców gda� skich. W wyniku tych strajków nast� pi
o powo
anie, 
przy aprobacie w
adz rz� dowych, Niezale� nego Samorz� dowego Zwi� zku 
Zawodowego „Solidarno�� ” (NSZZ-„SOLIDARNO�� ”), który w bardzo 
szybkim czasie sta
 si�  masow�  organizacja zrzeszaj� c�  oko
o 10 mln. 
cz
onków.  

Rol�  Zwi� zków zawodowych papie�  Jan Pawe
 II ujmuje w encykli-
ce O pracy ludzkiej nast� puj� cymi s
owami: „Na gruncie tych wszystkich 
uprawnie� , wraz z potrzeb�  ich zabezpieczenia ze strony samych ludzi pra-
cy, wyrasta potrzeba jeszcze jednego uprawnienia. Jest to mianowicie 
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uprawnienie do zrzeszania si� , czyli do tworzenia stowarzysze�  lub zwi� z-
ków maj� cych na celu obron�  � ywotnych interesów ludzi zatrudnionych  
w ró� nych zawodach. St� d te�  zwi� zki te nosz�  nazw�  zwi� zków zawodo-
wych lub syndykatów. 
 ywotne interesy ludzi pracy s�  do pewnego stopnia 
wspólne dla wszystkich, równocze� nie jednak ka� dy rodzaj pracy, ka� dy 
zawód, posiada w
a� ciw�  sobie specyfik� , która w tych organizacjach winna 
znale��  swe szczegó
owe odzwierciedlenie”6. 

Jan Pawe
 II przypisuje zwi� zkom zawodowym du��  rol� , jak�  od-
grywaj�  w � yciu spo
ecznym. S�  one nie tylko nieodzownym sk
adnikiem 
spo
ecznym, ale przyczyniaj�  si�  do budowania „cywilizacji pracy”. „Pra-
wid
owe funkcjonowanie zwi� zków zawodowych domaga si�  w
a� ciwych 
ich metod realizacji, harmonizuj� cych z godno� ci�  natury ludzkiej. Wybór 
w
a� ciwych metod w dzia
alno� ci zwi� zku zawodowego jest wa� nym za-
gadnieniem spo
ecznym”7. 

Zadaniem zwi� zków zawodowych nie jest odzwierciedlanie walki 
klas, walka przeciwko pracodawcom. One maja by�  konstruktywnym ele-
mentem porz� dku spo
ecznego. Ich zadaniem jest wypracowanie wspólnego 
dobra. Inaczej rzecz ujmuj� c – to walka nie skierowana przeciwko komu�   
a raczej walka o dobro ogó
u. Zatem staj�  si�  cz�� ci�  � ycia publicznego, 
tym samym wyst� puj�  jako reprezentanci, przedstawiciele mas, s�  stron�   
w dialogu z pracodawcami. 

Przy taki podej� ciu zwi� zki d���  do dobra ludzi pracy. Jest to punkt 
centralny okre� laj� cy wszelkie ich dzia
ania.  

Za podstawowe cechy zwi� zków zawodowych niew� tpliwie mo� na 
uzna�  (za F. Kampk� ): niezale� no�� , samorz� dno��  oraz ergatocentryzm. 
·  Niezale� no��  – to pierwsza i podstawowa konstytutywna cecha organi-

zacji i zrzesze� , której zadaniem jest obrona robotników, bez nacisków 
ze strony ró� nych organizacji oraz podmiotów � ycia spo
ecznego, do 
których niew� tpliwie mo� na zaliczy� : administracje pa� stwow� , partie 
polityczne oraz pracodawców. Solidarne dzia
anie, zgodno��  celów oraz 
wspólnej p
aszczyzny dzia
ania, to cele zwi� zków, a zarazem obrona 
przed upolitycznieniem organizacji zwi� zkowych. Nie oznacza to, � e nie 
jest mo� liwa wspó
praca, ale zwi� zkowcy musz�  wykaza�  daleko id� c�  
ostro� no�� , by nie zatraci�  istoty swoich celów. Z drugiej za�  strony or-
ganizacje zwi� zkowe mog�  wyra� a�  s� dy, opinie polityczne. Takiego 
te�  jest zadania Jan Pawe
 II, który mówi, i�  zrzeszenia pracowników 

                                                 
6 Jan Pawe
 II, Laborem exercens, 20. 
7 Ks. Edward Jarmoch, Cz
owiek pracy w filozofii Jana Paw
a II, dz. cyt., s. 71. 
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„nie powinny podlega�  decyzjom partii politycznych, ani te�  mie�  zbyt 
� cis
ych zwi� zków z nimi”8. Zadanie to nie nale� y do 
atwych, zacho-
wanie równowagi mi� dzy apolityczno� ci�  a upolitycznieniem jest jedy-
n�  form�  zabezpieczenia przed wykorzystywaniem organizacji zwi� z-
kowych w nieustannie trwaj� cych rozgrywkach na arenie politycznej. 
Wyrazem niezale� no� ci organizacji zwi� zkowych jest równie�  niezale� -
no��  od struktur gospodarczych. Mowa tutaj przede wszystkim o posia-
daczach kapita
ów, przedsi� biorcach, dyrektorach – prezesach, me-
nad� erach. Do autonomii zwi� zków zawodowych nale� y tak� e zaliczy�  
niezale� no��  od wp
ywu grup religijnych. Mog�  to by�  dzia
ania po-
� rednie, polegaj� ce g
ównie na oddzia
ywaniach wychowawczych. 
Dzia
ania te wbrew pozorom mog�  by�  do��  g
� bokie i niestety trwa
e.  

·  Samorz� dno��  – organizacji, zrzesze� , których cz
onkowie nie mog�  
realizowa�  swoich dzia
a�  w sposób ca
kowicie wolny i suwerenny, nie 
mo� na zaliczy do autonomicznych. Równie�  papie�  Jan Pawe
 II wyra-
� a
 zdanie, i�  swobodne decyzje zainteresowanych podejmowane by
y  
w ca
kowitej niezale� no� ci9. Poprzez okre� lenie ju�  w momencie zak
a-
dania stowarzyszenia, jego statutu, podstawowych celów i jasnego, kla-
rownego programu dzia
ania okre� lona zostaje jego samorz� dno�� . Jak-
� e istotn�  spraw�  staje si�  równie�  okre� lenie jego struktur organizacyj-
nych, takich jakie ich cz
onkowie uznaj�  za najw
a� ciwsze, bior� c pod 
uwag�  w
asne potrzeby zawodowe. W my� l dobrze poj� tej demokracji 
zrzeszenia, jej cz
onkowie powinni posiada�  czynne oraz bierne prawo 
wyborcze. Ponadto, winni mie�  prawo i mo� liwo��  wyra� ania swoich 
pogl� dów, opinii. O to, tak� e apelowa
 Jan Pawe
 II wypowiadaj� c s
o-
wa „aby wszyscy, którzy uczestnicz�  w � yciu gospodarczym mieli mo� -
liwo��  swobodnego i aktywnego uczestnictwa w opracowaniu i nadzo-
rze decyzji, jakie ich dotycz�  na ka� dym szczeblu”. Jest to dopiero po-
cz� tek samorz� dno� ci zrzeszenia. Prawdziwa samorz� dno��  przejawia 
si�  w dalszym jej dzia
aniu, funkcjonowaniu, zmierzaj� cym do zaspaka-
jania oczekiwa�  i potrzeb jej cz
onków – czyli ludzi pracy. To dopiero 
stanowi prawdziwy probierz w
a� ciwych, statutowych realizacji zada�  
danej organizacji.  

·  Ergatocentryzm – cz
owiek pracy jest niew� tpliwie jednostk�  centraln�  
– to podstawowa zasada przy� wiecaj� ca zwi� zkom zawodowym. 
Wszystkie dzia
ania skupione s�  na dobro cz
owieka pracy. Nie chodzi 

                                                 
8 Jan Pawe
 II, Laborem exercens, 20. 
9 Jan Pawe
 II, 68 sesja Mi� dzynarodowej Organizacji Pracy, 1992. 
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tutaj tylko i wy
� cznie o sama wykonywana prac� , miejsce jej wykony-
wania. Nale� y mie�  na wzgl� dzie ca
okszta
t istoty ludzkiej, z jej pro-
blemami dnia codziennego, trudami jakie towarzysz�  jej ka� dego dnia. 
Ergatocentryzm zwi� zków zawodowych przejawia si�  zatem obron�  
godno� ci ludzi pracy, rozumianej jako obrona przed krzywd� , kwestio-
nowaniem praw pracowniczych. Nie nale� y zapomnie� , � e obrona pra-
cownika przez zwi� zki zawodowe winna by�  realizowana w granicach 
prawa i musi uwzgl� dnia�  sytuacj�  polityczn�  i gospodarcz� . Jan Pawe
 
II w encyklice „O pracy ludzkiej” mówi: „s
uszne zabiegi o zabezpie-
czenie uprawnie�  ludzi pracy po
� czonych tym samym zawodem, musz�  
zawsze liczy�  si�  z tymi ograniczeniami, jakie nak
ada ogólna sytuacja 
ekonomiczna kraju”10. 

Wewn� trzna integracja organizacji zwi� zkowej przejawia si�  po-
przez: � wiadomo��  celów i warto� ci nadrz� dnych zwi� zku, 
� czenie ich  
z w
asnymi pragnieniami, trosk�  o � wiadomo��  moraln�  wszystkich jej 
cz
onków, nauk�  subordynacji i dyscypliny we wspó
pracy z innymi. O sile 
zwi� zku i o jego pe
nej integracji decyduje w
a� ciwie ukszta
towana posta-
wa moralna jej cz
onków uznanie za w
asne jej celów oraz wiara w ich 
s
uszno�� .  
 Zwi� zkom zawodowym przypisano konkretne funkcje. Do podsta-
wowych nale� y zaliczy� : wychowawcz� , rewindykacyjn�  oraz partycypa-
cyjn� .  
Funkcja wychowawcza – kszta
towanie w
a� ciwych postaw moralnych, za-
wodowych jednostki, dba
o��  o podnoszenie poziomu jej wiedzy jak i umie-
j� tno� ci zawodowych. Kszta
towanie w
a� ciwych postaw moralnych oparte 
powinno by�  na uczciwym obrazie rzeczywisto� ci, na przekazywaniu praw-
dy, bez wzgl� du na to jaka ona jest. Mówi� c o funkcji wychowawczej nie 
nale� y zapomnie�  o tak� e istotnej funkcji o� wiatowej. Polegaj� cej na dba
o-
� ci doskonalenia swoich kwalifikacji zawodowych, permanentnego podno-
szenia ich. W tym miejscu nale� y wspomnie�  tak� e o dzia
alno� ci kultural-
nej zwi� zków zawodowych. Dzia
alno��  ta mo� e przybiera�  konkretne for-
my, takie jak: kluby sportowe, biblioteki, kó
ka zainteresowa� , ko
a twór-
czo� ci artystycznej, gazetki zak
adowe. Mo� e równie�  przejawia�  si�  po-
przez organizowanie ró� norakich imprez, wyjazdów np.: do kina, teatru, 
ró� nego rodzaju wycieczek zarówno krajowych jak i zagranicznych.  
Funkcja rewindykacyjna – walka z bezrobociem jest bardzo wa� nym  
i s
usznym zadaniem nie tylko przypisanym zwi� zkom zawodowym. To 

                                                 
10 Jan Pawe
 II, Laborem exercens, 20. 
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szczególnie wa� ny i aktualny problem. Nie chodzi tutaj tylko o wymiar ma-
terialny, ale tak� e a mo� e i przede wszystkim o wymiar moralno- psychicz-
ny. Cz
owiek pozbawiony mo� liwo� ci wykonywania pracy nara� ony jest na 
frustracj� , degradacj� . W wyniku tego mo� e doj��  do 
amania prawa, zej� cia 
na drog�  przest� pcz� , a niejednokrotnie do pope
nienia samobójstwa. Zada-
niem jakie stawia si�  zwi� zkom zawodowym jest stawianie �� da� , postula-
tów tworzenia nowych miejsc pracy. To za�  mo� liwe staje si�  poprzez roz-
wijanie nowych ga
� zi przemys
u, handlu, us
ug. Inicjowanie b� d�  popiera-
nie nowych inicjatyw gospodarczych. Wa� nym zadaniem staje si�  tak� e 
walka o s
uszne, zgodne z wniesionym wk
adem w
asnej pracy, wykszta
ce-
niem, sta� em, do� wiadczeniem zawodowym, ponoszon�  odpowiedzialno-
� ci� , wynagradzanie pracowników. Ka� dy bowiem ma konstytucyjne prawo 
do godziwego wynagrodzenia, w przysz
o� ci za�  rent i emerytur, do dost� pu 
do ogólnie ustalonych � wiadcze�  spo
ecznych, uprawnie�  socjalnych.  
 Dzia
alno��  zwi� zków zawodowych przejawia si�  na ró� ne sposoby. 
Do najcz� stszych mo� na zaliczy� : negocjacje, strajki, akcje propagandowe. 
Negocjacje – to najbardziej charakterystyczny sposób dzia
ania zwi� zków 
zawodowych. Osi�  przewodni�  negocjacji jest dialog. Do autentycznego 
dialogu maja prawo ludzie pracy jest on sprawdzon�  form�  rozwi� zywania 
konfliktów pracowniczych11. Polega na wypracowaniu wspólnie akcepto-
wanego rozwi� zania. W ka� dym dialogu, ka� da ze stron w nim uczestnicz� -
ca mo� e przedstawia�  swoje racje. Nie zawsze s�  one w pe
ni uzasadnione, 
ale wa� nym jest by ka� dy z uczestników mia
 prawo do wypowiedzenia 
w
asnego zdania, opinii. Musi zachodzi�  tutaj poszanowanie, uznanie kom-
petencji wszystkich uczestników dialogu, to za�  pozwala na wypracowanie 
kompromisów, pozwala budowa�  partnerstwo i spo
eczne porozumienie. 
Najwi� ksze szanse powodzenia maj�  rozmowy przeprowadzane w duchu 
solidarno� ci, s
u�� ce wspólnemu dobru.  
Strajki – to ostateczna i najbardziej ostra forma wyra� ania niezadowolenia, 
ale zdarza si�  i to coraz cz�� ciej, � e jest jedyn�  gwarantuj� c�  odniesienie 
sukcesu. Decyzja podj� cia takich dzia
a�  wynika z mocnego naruszenia 
praw ludzi pracy. „Zwi� zki zawodowe (…) pos
uguj�  si�  tak� e metod�  
strajku, czyli zaprzestania pracy, jako pewnego rodzaju ultimatum skiero-
wanym do odpowiedzialnych czynników, a nade wszystko do pracodaw-
ców. Jest to metoda, któr�  katolicka nauka spo
eczna uwa� a za uprawnion�  
pod odpowiednimi warunkami i we w
a� ciwych granicach. Pracownicy po-

                                                 
11 Ks. E.Jarmoch, Cz
owiek pracy w filozofii Jana Paw
a II,  dz. cyt., s. 71. 
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winni w zwi� zku z tym mie�  zapewnione prawo do strajków, bez osobistych 
sankcji karnych za uczestnictwo w nim12. 
Akcje propagandowe – czyli przekaz informacji, rozpowszechnianie ich, 
najcz�� ciej przez mass-media. Z zale� no� ci od tego, czy jest prawdziwa czy 
nie, czy jest pe
na, czy ukryte s�  pewne elementy, fakty, mo� e by�  integru-
j� cym jak i dezintegruj� cym czynnikiem. Dzi� ki przestrzeganiu zasad mo-
ralno-etycznych mo� e sta�  si�  � ród
em rzetelnej informacji, a tak� e w
a� ci-
wych postaw moralnych, zmieniaj� cych spo
ecze� stwo na coraz lepsze. 
Propaganda ma za cel pozyskiwanie zwolenników wspólnych idei, wolnych 
od elementów przymusu czy manipulacji. To tworzy poczucie u cz
onków 
wp
ywu na polityk�  spo
eczn�  i gospodarcz� , daje mo� liwo��  wypowiada-
nia w
asnych opinii, my� li i sugestii.  
 
Podsumowanie 
 
 Ka� dy z nas potrzebuje pracy dla w
asnego rozwoju. Praca jak�  wy-
konuje pracownik nie mo� e sta�  w sprzeczno� ci z jego osobistym dobrem. 
Dlatego tak istotn�  staje si�  potrzeba pe
nego zabezpieczenia godno� ci jak  
i skuteczno� ci ludzkiej pracy, uwzgl� dniaj� c wszystkie osobiste, rodzinne, 
spo
eczne uprawnienia ka� dego podmiotu pracy. Na stra� y przestrzegania 
tego powinny sta�  i stoj�  zwi� zki zawodowe. Ich rola, zadania nie usz
y 
uwadze tak� e, papie� a Jana Paw
a II. Temat ten bardzo cz� sto podnosi
  
w licznych homiliach, przemówieniach a przede wszystkim w encyklice 
Laborem exercens. Problem zagwarantowania godno� ci i skutecznej ochro-
ny pracy ludzkiej nie traci swojej wa� no� ci, rangi, a w
a� ciwie coraz bar-
dziej staje si�  zagro� ona. Wraz z szybkim i dynamicznym rozwojem gospo-
darki rodz�  si�  nowe problemy, które coraz mocniej godz�  w pracowników. 
Zatem potrzeba istnienia zwi� zków zawodowych we wspó
czesnym � wie-
cie, jak te�  ich rola, jest bardzo znaczna. Maj�  one bowiem ogromny wp
yw 
na rozwój gospodarczy kraju, ale tak� e na rozwój moralny ludzi, tworz� -
cych i wspó
uczestnicz� cych w wytwarzaniu wszelkich dóbr, jakimi nie-
w� tpliwie s�  zak
ady pracy. To z kolei przedk
ada si�  na ca
y naród. 
 
 
 
 
 

                                                 
12 Jan Pawe
 II, Laborem exercens, 20. 
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Summary 
 
 Each of us needs work to his own development. The work that 
worker does cannot be in contradiction to his personal good. That is why the 
necessity of full dignity protection as well as the human work effectiveness 
become so important nowadays, allowing for all, , family and social powers 
of every work entity. Trade unions then should be and, in fact, are on guards 
of observing it. Their role and tasks did not escape the Pope John Paul II at-
tention. He raised this theme often in numerous homilies, speeches and, first 
of all encyclical Laborem exercens. The role of trade unions the pope pre-
sents in the mentioned encyclical in following words: “All these rights, to-
gether with the need for the workers themselves to secure them, give rise to 
yet another right: the right of association, that is to form associations for the 
purpose of defending the vital interests of those employed in the various 
professions”. 
 The problem of guaranteeing a dignity and effectiveness of a human 
work becomes more and more essential. Along with fast and dynamic eco-
nomic development there arise new problems that hit workers even harder.  
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Mój tekst móg
by mie�  podtytu
: Joseph Ratzinger o encyklice Fides 
Et Ratio (Wiara i rozum). Pokazuje bowiem jak Joseph Ratzinger (od  
19 kwietnia 2005 roku papie�  Benedykt XVI) odczytuje i komentuje Fides 
et ratio – jedn�  z najwa� niejszych encyklik Jana Paw
a II og
oszon�  14 
wrze� nia 1998 roku. Tekst zawieraj� cy komentarz Ratzingera do wspo-
mnianej encykliki znale��  mo� na w jego ksi�� ce Wiara – Prawda – Tole-
rancja1.  

Aby wyja� ni� , dlaczego wybra
em tak�  form�  prezentacji pogl� dów 
dwóch ostatnich Papie� y na kwesti�  wielokulturowo� ci w Ko� ciele nie-
zb� dne jest kilka s
ów wprowadzenia. Istnieje bowiem co najmniej kilka in-
nych sposobów prezentacji tego zagadnienia. Co wi� cej – niektóre z nich  
z pewno� ci�  pozwalaj�  omówi�  problem wielokulturowo� ci szerzej i ob-
szerniej. Nale� y zatem wyja� ni� , dlaczego ich nie wybra
em. 

Mog
em przecie�  podej��  do tematu z bardziej historycznej perspek-
tywy i przypomnie�  dzia
alno��  obu omawianych autorów podczas II Sobo-

                                                 
1 Wiara – prawda – tolerancja. Chrze� cija� stwo a religie � wiata, Kielce 2004. 
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ru Watyka� skiego – czyli na d
ugo przed obj� ciem przez nich najwa� niej-
szych funkcji w Ko� ciele. Wszak to na tym soborze powsta
y tak wa� ne do-
kumenty na interesuj� cy nas temat jak Konstytucja duszpasterska o Ko� ciele 
w � wiecie wspó
czesnym „Gaudium et spes”, czy Deklaracja o stosunku 
Ko� cio
a do religii niechrze� cija� skich „Nostra aetate”.  

Taka prezentacja tytu
owego zagadnienia jest potrzebna cho� by dla-
tego, � e tylko postawa Karola Wojty
y, który podczas soboru wielokrotnie 
wzywa
, aby Ko� ció
 bardziej otworzy
 si�  na wspó
czesn�  kultur� , po to by 
lepiej i skuteczniej prowadzi�  ludzi przez g� szcz nowych, cz� sto trudnych 
do zrozumienia idei, jest dosy�  dobrze znana. Niewiele mówi si�  natomiast 
roli Josepha Ratzingera w kszta
towaniu oblicza tego soboru. Tymczasem to 
w
a� nie Ratzinger – jako g
ówny doradca teologiczny kardyna
a Kolonii Jo-
zefa Fringsa – by
 wspó
autorem wyst� pienia, które kardyna
 Frings wyg
o-
si
 na otwarcie Soboru. Wyst� pienie to, pokazuj� ce potrzeb�  wi� kszej 
otwarto� ci Ko� cio
a na wyzwania wspó
czesnego � wiata, zdecydowa
o  
w du� ym stopniu zarówno o przebiegu II Soboru Watyka� skiego jak i o te-
matyce oraz formie uchwalonych tam dokumentów. Warto te�  pami� ta� , � e 
Joseph Ratzinger aktywnie uczestniczy
 we wszystkich sesjach Soboru. 

Temat ten zas
uguje na podj� cie przede wszystkim dlatego, � e dzi�  
niemal zupe
nie pomija si�  fakt, � e Ratzinger od pocz� tku swojej b
yskotli-
wej kariery naukowej (przej� cie jej wszystkich etapów – od magistra do 
profesora – zaj� 
o mu zaledwie 8 lat) da
 si�  pozna�  jako teolog otwarty na 
poszukiwanie nowych dróg wyja� niania i przekazywania odwiecznej Bo� ej 
prawdy. Dominuje natomiast obraz skrajnie konserwatywnego „Pancernego 
Kardyna
a”, którym obdarzy
y Ratzingera niezbyt bieg
e w kwestiach teolo-
gicznych media, w czasach gdy przewodzi
 Kongregacji Nauki Wiary. Za-
gadnienie to jest jednak na tyle obszerne, � e zamierzam po� wi� ci�  mu osob-
ne opracowanie.  

Zrezygnowa
em równie�  z drugiej – przyzna�  trzeba bardzo kusz� cej 
– mo� liwo� ci prezentacji tytu
owego problemu. Polega�  ona mia
a na anali-
zie pogl� dów Karola Wojty
y i Josepha Ratzingera z czasów gdy � ci� le ze 
sob�  wspó
pracowali pe
ni� c dwie najwa� niejsze funkcje w Ko� ciele – Pa-
pie� a i Prefekta Kongregacji Nauki Wiary. Temat jest tym bardziej interesu-
j� cy, � e wspó
praca ta, która zacz� 
a si�  w 1981 roku i trwa
a a�  do � mierci 
Jana Paw
a II, mog
a w ogóle nie doj��  do skutku. Jak bowiem wspomina  
w swojej ksi�� ce Sól ziemi Joseph Ratzinger pierwsz�  pro� b�  Papie� a, aby 
pe
ni
 funkcj�  Prefekta Kongregacji Nauki Wiary otrzyma
 w 1980 roku. 
Wtedy grzecznie acz stanowczo poprosi
 Ojca � wi� tego, by nie obdarza
 go 
tak zaszczytnym, lecz równocze� nie absorbuj� cym obowi� zkiem, gdy�  za-
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mierza po� wi� ci�  si�  pracy naukowej. Dopiero druga pro� ba Jana Paw
a II, 
któr�  Papie�  wyrazi
 nied
ugo po zamachu na swoje � ycie, sk
oni
a Ratzin-
gera do przyj� cia oferowanej mu funkcji. Zgodzi
 si� , bo – jak napisa
 w cy-
towanej ksi�� ce – s�  sytuacje, w których po prostu nie mo� na odmówi� . 

W ten sposób – mimo pocz� tkowych problemów – wspó
praca 
dwóch wielkich umys
ów i autorytetów dosz
a do skutku. O zaufaniu jakie 
Jan Pawe
 II mia
 do swojego Prefekta najlepiej � wiadczy powtarzana  
w Watykanie anegdota, zgodnie z któr�  ostatnie pytanie jakie zadawa
 sobie 
Papie�  przed rozstrzygni� ciem wa� nych kwestii teologicznych brzmia
o:  
a co s� dzi o tym kardyna
 Ratzinger?  

Takie uj� cie tematu domaga si�  jednak obszerniejszej, dog
� bnej 
prezentacji. Tote�  skupmy si�  na encyklice Fides et ratio i prezentacji spo-
sobu, w jaki Ratzinger j�  odczytuje. 

Kardyna
 zaczyna od prezentacji zarzutu wobec encykliki, który  
– jak s
usznie zauwa� a – ukazuje s
abo� ci i ograniczenia wspó
czesnej za-
chodniej kultury. Zarzut ten sformu
owa
 w
oski lewicowy filozof Paolo 
Flores d’Arcais. Jego zdaniem fakt, � e encyklika Fides et ratio k
adzie na-
cisk na konieczno��  poszukiwania prawdy dowodzi, i�  kultura katolicka nie 
ma nic wspólnego z kultur�  jako tak�  (kultur�  tout court)2.  

Z cytowanej wypowiedzi wynika szokuj� cy, a zarazem smutny 
wniosek: podstawowe nie tylko dla katolika, ale dla ka� dego cz
owieka py-
tanie o prawd�  znajduje si�  poza obszarem zainteresowania przedstawicieli 
dominuj� cego nurtu wspó
czesnej kultury. Ratzinger pokazuje konsekwen-
cje, do których prowadzi przyj� cie takiej postawy. Pisze: „Dotarli� my tu do 
j� dra dyskusji o wierze chrze� cija� skiej z okre� lonym typem nowoczesnej 
kultury, która chcia
aby w ogóle uchodzi�  za kultur�  nowoczesn� , ale  
– dzi� ki Bogu – jest tylko rodzajem gry. I czy ta w
a� nie kultura (...) nie jest 
w
a� nie raczej antykultur� ? I czy jej zarozumia
o�� , by by�  jedyn�  kultur� , 
nie jest arogancka i pogardliwa wobec cz
owieka?”3. 

Okazuje si�  zatem, � e sytuacja Ko� cio
a we wspó
czesnej kulturze 
europejskiej bardzo przypomina sytuacj� , w której Ko� ció
 znajdowa
 si�  na 
pocz� tku swojej dzia
alno� ci. Znów staje si�  „znakiem, któremu sprzeciwia�  
si�  b� d� ” 4. 
 e tak jest w istocie � wiadcz�  dalsze, tym razem ju�  bardziej 

                                                 
2 Por. Paolo Flores d’Arcais, Die Frage ist die Antwort. Zur Enzyklik „Fides et Ratio”, 
Frankfurter Allgemeine Zeitung 1999, nr 51, s. 47. 
3 Joseph Ratzinger, Wiara, prawda i kultura – refleksje w zwi� zku z encyklik�  „Fides et Ra-
tio”,  W: Ten� e, Wiara – prawda – tolerancja. Chrze� cija� stwo a religie �wiata, dz. cyt.,  
s. 152. 
4 Ewangelia �w. 	ukasza 2, 34. 
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konkretne zarzuty, które cytowany Flores d’Arcais formu
uje wobec ency-
kliki. Jego zdaniem ma ona nie tylko „mordercze konsekwencje dla demo-
kracji”, lecz tak� e jej przes
anie postawi�  mo� na na jednej p
aszczy� nie  
„z fundamentalistycznym typem islamu”5.  

Ratzinger stanowczo przeciwstawia si�  tym zarzutom. Pokazuje, � e 
s�  one rezultatem akceptacji przez ich autora b
� dnej tezy, zgodnie z któr�  
„poza decyzjami wi� kszo� ci nie mo� e by�  � adnej innej instancji” rozstrzy-
gaj� cej wa� ne dla ludzi kwestie. Podkre� la, � e teza ta jest nie tylko b
� dna, 
ale po prostu szkodliwa, bo oparta na przyj� tym a priori przekonaniu, � e to, 
co absolutne nie istnieje. Autorzy przyjmuj� cy taki punkt widzenia próbuj�  
zast� powa�  boskie prawa opini�  przypadkowej wi� kszo� ci. Zdaniem Rat-
zingera próby takie uzna�  trzeba za przejawy niedopuszczalnej manipulacji. 
Tote�  zadaniem Ko� cio
a jest przeciwstawianie si�  wszelkim tego typu 
praktykom. Kardyna
 pisze: „Kiedy cz
owiek rezygnuje z prawdy, wtedy 
panowa�  nad nim mog�  tylko przypadek i samowola. Dlatego nie jest to 
«fundamentalizm», ale obowi� zek ludzko� ci, aby chroni�  cz
owieka przed 
dyktatur�  przypadku, który sta
 si�  absolutny i zwróci�  cz
owiekowi jego 
godno�� , która polega na tym, � e � adna inna ludzka instancja nie mo� e nad 
nim panowa� , poniewa�  jest on otwarty na prawd� ”6. 

Wyj� tkowy charakter i znaczenie encykliki Fides et ratio wynika 
zdaniem Ratzingera z faktu, � e Jan Pawe
 II broni w niej „ró� norodno� ci 
dróg ludzkiego ducha, a tak� e zasi� gu racjonalno� ci, która zale� nie od 
przedmiotu musi te�  zna�  ró� ne metody. To, co niematerialne, nie mo� e by�  
badane metodami w
a� ciwymi dla tego, co materialne – tak krótko mo� na 
by stre� ci�  protest Papie� a wobec jednostronnej formy racjonalno� ci” 7. 

Jan Pawe
 II opisuj� c relacje Ko� cio
a i wspó
czesnej kultury kon-
centruje si�  na dwóch kwestiach:  
·  czym jest prawda? oraz 
·  jakimi metodami prawda powinna by�  poszukiwana i g
oszona? 
 We wspó
czesnym � wiecie potrzeba podejmowania tych fundamen-
talnych kwestii jest szczególnie istotna, poniewa�  „uniwersalistycznym 
roszczeniom chrze� cija� stwa, które opieraj�  si�  na uniwersalizmie prawdy, 
przeciwstawia si�  dzi�  ch� tnie relatywizm kultur”8.  

                                                 
5 Podaj�  za: Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 152. 
6 Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 153. 
7 Tam� e, s. 155. 
8 Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 155. Ratzinger pisze: „Temat 
ten pobrzmiewa
 ju�  w XVIII wieku u Gottholda Efraima Lessinga, który w przypowie� ci 
 o trzech pier� cieniach przedstawia trzy wielkie religie, z których jedna ma by�  prawdziwa, 
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Ratzinger podkre� laj� c wyj� tkow�  rol� , jak�  we wspó
czesnej kulturze spe
-
nia encyklika Fides et ratio pisze: „Encyklika, która jest ca
kowicie podpo-
rz� dkowana przygodzie z prawd� , musia
a (...) postawi�  pytanie o prawd�   
i kultur� . Musia
a zapyta�  o to, (…) czy prawda mo� e przemówi�  ponad 
swymi kulturowymi postaciami do wszystkich ludzi, czy te�  jej istnienia 
mo� na domy� la�  si�  tylko (…) poza ró� nymi, lub nawet ca
kiem przeciw-
nymi formami kultury. 

Statycznemu poj� ciu kultury, zak
adaj� cemu trwa
e postaci kul-
turowe, które ostatecznie pozostaj�  niezmienne i tylko wyst� puj�  obok sie-
bie bez mo� liwo� ci wzajemnego oddzia
ywania, Papie�  przeciwstawi
 w en-
cyklice dynamiczne i komunikatywne rozumienie kultury. Podkre� la on, � e 
je� li [kultury] s�  g
� boko zakorzenione w ludzkiej naturze, odznaczaj�  si�  
typow�  dla cz
owieka otwarto� ci�  na wymiar uniwersalny i na transcenden-
cj� ” 9. 

Ratzinger akcentuje jeszcze jeden wa� ny aspekt encykliki. Okre� la 
ona nie tylko miejsce Ko� cio
a we wspó
czesnej kulturze Zachodu, ale tak� e 
pokazuje, jak uniwersalne aspiracje chrze� cija� stwa pogodzi�  mo� na z wi-
docznym we wspó
czesnym � wiecie pluralizmem kultur. Jego zdaniem wi-
da�  to najlepiej w 71 punkcie encykliki. Znale��  tam mo� na kluczowe dla 
ca
ej kwestii relacji Ko� cio
a i kultury stwierdzenie: „Ewangelia g
oszona w 
ró� nych kulturach domaga si�  wiary od tych, którzy j�  przyjmuj� , ale nie 
przeszkadza im zachowa�  w
asnej to� samo� ci kulturowej. Nie prowadzi to 
do � adnych podzia
ów, poniewa�  cech�  wyró� niaj � c�  spo
eczno��  
ochrzczonych jest powszechno�� , która potrafi przyj ��  ka� d�  kultur � , 
wspomagaj� c rozwój tych jej elementów, które po� rednio prowadz�  j �  
do pe
nego wyra� enia si�  w prawdzie”10. 

                                                                                                                            
ale jej prawdziwo� ci nie da si�  udowodni� . Pytania o prawd�  nie mo� na rozstrzygn��  
 i w zwi� zku z tym zostaje ono zast� pione pytaniem o lecznicze i oczyszczaj� ce oddzia
y-
wanie religii. Na pocz� tku XX wieku — jak ju�  zauwa� yli � my przy innej okazji — kwesti�  
religii i kultury, prawdy i kultury wyra� nie podj� 
 Ernst Troeltsch. Podczas gdy pocz� tko-
wo przedstawia
 chrze� cija� stwo jako najbardziej skondensowane objawienie personali-
stycznej religijno� ci, jako jedyne pe
ne zerwanie z granicami i uwarunkowaniami religii na-
turalnej, to z biegiem czasu kulturowe rozumienie religii coraz bardziej przes
oni
o mu wi-
dok na prawd�  i podda
o wszystkie religie wzgl� dno� ci kultur. Wa� no��  chrze� cija� stwa 
sta
a si�  dla niego ostatecznie „spraw�  europejsk� ”. Chrze� cija� stwo jest, jego zdaniem, ro-
dzajem religii odpowiednim dla Europy, podczas gdy buddyzmowi i braminizmowi nale� y 
si�  „absolutna samodzielno�� ”. Prawda praktycznie skapitulowa
a, granica kultur sta
a si�  
nie do przekroczenia” (Tam� e) [podkre� lenia moje – R. P.]. 
9 Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 156 [podkre� lenia moje –RP]. 
10 Encyklika Fides et ratio Ojca � wi� tego Jana Paw
a II o relacjach mi� dzy wiar�  i rozu-
mem, Rzym 14.09.1998, punkt 71 [podkre� lenia moje – R. P.]. 
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Wnioski, do których prowadzi przyj� cie tezy o „uniwersalnym cha-
rakterze chrze� cija� stwa” s�  zatem jasne: or� dzie Chrystusa nie jest w � ci-
s
y i konieczny sposób zwi� zane z jak��  konkretn�  form�  kultury . Za-
tem kryzys, a nawet upadek kultury Zachodu nie oznacza w � adnym razie 
ko� ca chrze� cija� stwa. Tymczasem twórcy g
ównego (laickiego) nurtu 
wspó
czesnej kultury europejskiej zdaj�  si�  zapomina�  o tej oczywistej 
prawdzie i szermuj� c has
ami post� pu, godno� ci cz
owieka, tolerancji oraz 
wolno� ci religijnej próbuj�  oderwa�  zachodni�  kultur�  od jej religijnych ko-
rzeni. Skutki tych dzia
a�  s�  niestety dosy�  
atwe do przewidzenia: odrzuce-
nie chrze� cija� stwa przez dominuj� ce nurty wspó
czesnej kultury okaza�  si�  
mo� e – i to w niedalekiej przysz
o� ci – zabójcze nie dla Ko� cio
a, lecz dla 
samej kultury Zachodu.  

Sytuacja, w której si�  znale� li � my nie jest bowiem zupe
nie nowa. 
Wszak Ko� ció
 w zmieniaj� cych si�  kulturach trwa ju�  ponad dwa tysi� ce 
lat. Trudno zatem przypuszcza�  by nie przetrwa
 kolejnych kulturowych 
zawirowa� . 
 
Summary  
 

Cardinal Joseph Ratzinger as the Prefect of Congregation for the 
Doctrine of the Faith comments an encyclical Fides et Ratio published by 
John Paul II in 1999. He shows that this encyclical was the reaction on crisis 
which the Western culture was found in the second half of the 20th century. 
Ratzinger emphasizes that encyclical rightly diagnoses the source of the cri-
sis. That is the creators of the main trend of the Western culture resignation 
to search of truth about the world. They want to replace the truth with crite-
rion of usefulness which helps to promote actions, which give only short-
term benefits. Meanwhile encyclical Fides et Ratio rightly reminds, that 
search of truth is the aim and basic for functioning of every culture and the 
condition of real intercultural dialogue. Christians may effectively partici-
pate in this dialogue because Christianity (unlikely other religions) is not in 
necessary way connected with some specific culture, but precluding truth 
about human and God assist they development. 
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Wst� p 
 

W problematyce I Sympozjum Naukowego zorganizowanego przez 
Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe w dniu 9 czerwca 2009 roku istotne 
miejsce przypada pogl� dom papie� a Jana Paw
a II na temat godno�ci i praw 
cz
owieka stanowi� cych istotny problem teoretyczny i praktyczny w �wiecie 
wspó
czesnym. 

Zainteresowanie genez� , istotn�  i znaczeniem podstawowych praw  
i wolno�ci cz
owieka, szczególnie widoczne po drugiej wojnie �wiatowej, zwi� -
zane by
o m. in. z poszukiwaniem dróg i sposobów zapobie� enia nowej wojnie, 
sprzyjaj� cych budowaniu wymienionych w Powszechnej Deklaracji Praw 
Cz
owieka (uchwalonej przez Zgromadzenie Ogólne ONZ 10 grudnia 1948 r.) 
podstaw wolno�ci, sprawiedliwo�ci i pokoju na �wiecie. By
o ono wyrazem 
sprzeciwu przeciwko systemom totalitarnym, które proponowa
y nieludzk�  filo-
zofi�  cz
owieka i pa� stwa, gwa
c� c równocze�nie autonomi�  i godno��  cz
owie-
ka, wywo
uj� c krwawe wojny powoduj� ce degradacj�  warto�ci materialnych  
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i duchowych ludzko�ci1. Wynika tak� e z ci� gle jeszcze wyst� puj� cych zjawisk 

amania praw cz
owieka w odradzaj� cych si�  systemach totalizmu i autokraty-
zmu, prze� ladowania ludzi za ich przekonania, z krytyki ró� nych form wyzysku 
i ucisku ekonomicznego, spo
ecznego, politycznego, wyznaniowego i innych 
form dyskryminacji zagra� aj� cych godno�ci cz
owieka i jego niezbywalnym 
prawom, na które wielokrotnie zwraca
 uwag�  Jan Pawe
 II. 

Zainteresowanie to zwi� zane jest tak� e z pog
� biaj� c�  si�  �wiadomo�ci�  
godno�ci cz
owieka i jego praw w warunkach przeobra� e�  demokratycznych we 
wspó
czesnym �wiecie, z d�� eniem do uczynienia naszego � ycia bardziej dostat-
nim, sprawiedliwym, godnym i bezpiecznym. To w
a�nie prawa i wolno�ci 
cz
owieka, zdaniem wielu humanistów, s�  istot�  ludzkiego � ycia prze� ywanego 
w sposób wolny i godny. To one daj�  cz
owiekowi poczucie bezpiecze� stwa, 
broni�  go przed samowol�  innych ludzi i instytucji przymusu. 

W Rzeczypospolitej Polskiej zainteresowanie problematyk�  praw i wol-
no�ci zwi� zane jest dodatkowo z g
� bokimi przemianami ustrojowymi w na-
szym kraju i w innych pa� stwach Europy � rodkowej i Wschodniej, z d�� eniami 
do stworzenia nowego porz� dku konstytucyjnego gwarantuj� cego niezbywalne 
prawa i wolno�ci zawarte m.in. w podpisanych przez Polsk�  deklaracjach, pak-
tach i konwencjach mi� dzynarodowych. 

W wielu dyskusjach na ten temat podkre� la si�  ogromn�  rol�  edukacji do 
praw i wolno�ci cz
owieka2. Najnowsze badania naukowe wskazuj� , � e prawa  
i wolno�ci cz
owieka, zwane te�  podstawowymi warto�ciami zajmuj�  istotne 
miejsce w edukacji wszystkich pa� stw demokratycznych. Ich rang�  i znaczenie 
w Polsce podkre� lono m.in. w projekcie reformy systemu o�wiaty, w ustawach 
Sejmu i Senatu, a tak� e w nowej Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej. Nawi� -
zuj� c do postanowie�  Powszechnej Deklaracji Praw Cz
owieka w dokumentach 
tych stwierdza si� , � e jednym z g
ównych celów nauczania i wychowania w spo-

ecze� stwie demokratycznym jest pe
ny rozwój osobowo�ci oraz ugruntowanie 
poszanowania praw cz
owieka i podstawowych wolno�ci, krzewienie zrozumie-
nia, tolerancji i przyja� ni mi� dzy lud� mi i narodami. 

Edukacja w zakresie praw i wolno�ci cz
owieka, na co zwraca uwag�  
wielu filozofów i pedagogów, pomaga pe
niej zrozumie�  potrzeb�  równowa� e-
nia post� pu materialnego kultywowaniem warto�ci spo
ecznych, moralnych  

                                                 
1 Zob. J. Maritain, Cz
owiek i pa� stwo, Kraków 1993. 
2 Zob. R. Rosa (red.), Prawa i wolno� ci cz
owieka w edukacji demokratycznego pa� stwa. 
Teoria i jej zastosowanie, Siedlce 2003; Edukacja wobec wyzwa�  XXI wieku, pod red.  
I. Wojnar i J. Kubina, Warszawa 1997; M. Rutkowska – Paszta, Prawa cz
owieka w eduka-
cji obywatelskiej, Warszawa 1998. 
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i duchowych, w� ród których prawa i wolno�ci cz
owieka zajmuj�  miejsce szcze-
gólne. 

 
1. Prawa i wolno�ci cz
owieka w nauce spo
ecznej Ko�cio
a  
(od Leona XIII do Jana Paw
a II) 

 
Wiele z idei zawartych w dzie
ach wspó
czesnych filozofów i uczonych 

chrze�cija� skich znalaz
o swój wyraz w nauce spo
ecznej Ko�cio
a, zw
aszcza 
od II Soboru Watyka� skiego, który w konstytucji duszpasterskiej Gaudium et 
spes wyrazi
 przekonanie, � e aktywno��  ludzka - indywidualna i zbiorowa  
– dzi� ki której chc�  oni poprawi�  warunki swego bytowania, nie jest 
sprzeczna z zamierzeniami Boga, lecz odpowiada im. 

Pocz� tki tej nauki, w jej nowoczesnym wydaniu, wi�� e si�  najcz� -
� ciej z dzia
alno� ci�  papie� a Leona XIII (1878-1903), a zw
aszcza z wyda-
n�  przez niego w 1891 r. encyklik�  pt. Rerum novarum, okre� laj� c�  zasady 
stosunku Ko� cio
a i katolicyzmu do najwa� niejszych problemów wspó
cze-
snego � wiata3. Encyklik�  t�  okre� la si�  niekiedy mianem „pierwszej papie-
skiej deklaracji praw osoby ludzkiej”, do której nawi� zuj�  kolejne doku-
menty Ko� cio
a. 

Nauczanie Leona XIII o prawach cz
owieka koncentruje si�  g
ównie 
na tzw. prawach spo
ecznych, które nale� ne s�  ka� dej osobie ludzkiej. 
W� ród tych praw papie�  na pierwszym miejscu wymienia „prawo do spra-
wiedliwej p
acy”, tj. do takiego wynagrodzenia, które zaspokoi potrzeby 
w
asne pracownika i potrzeby jego rodziny oraz umo� liwi dokonanie nie-
zb� dnych oszcz� dno� ci. „Pracownik, je� li b� dzie otrzymywa
 p
ac�  wystar-
czaj� c�  mu na utrzymanie w
asne, � ony i dzieci, b� dzie z pewno� ci� , id� c 
za g
osem rozs� dku, oszcz� dza
 i b� dzie si�  stara
, do czego go sama natura 
wzywa, od
o� y�  co�  z dochodów, aby z czasem doj��  do skromnego mie-
nia”4. 

Kolejnym prawem spo
ecznym, zdaniem Leona XIII, jest „prawo do 
w
asno� ci”. Celem, ku któremu zmierza ka� dy cz
owiek, jest m.in. „zdoby-
cie dobra materialnego i posiadanie go wy
� cznie jako swoje i w
asne”5.  
W prawie tym zawiera si�  uprawnienie do posiadania skromnego mienia, 

                                                 
3 Zob. F.J. Mazurek, Prawa cz
owieka w nauczaniu spo
ecznym Ko�cio
a (od papie�a Le-
ona XIII do papie�a Jana Paw
a II), Lublin 1992; H. Skorowski, Prawa cz
owieka. Studium 
z nauki spo
ecznej Ko� cio
a, Warszawa 1996. 
4 Leon XIII, Encyklika „Rerum novarum”. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko�cio
a, Rzym-
Lublin 1987, n. 35. 
5 Tam� e, n. 4. 
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ziemi, mieszkania, narz� dzi produkcyjnych. 	 ród
em tej w
asno� ci, do któ-
rej ka� dy cz
owiek ma prawo, jest w
a� nie rzetelna praca i sprawiedliwa za 
ni�  zap
ata, któr�  ka� dy mo� e swobodnie dysponowa� . 

Wa� nym prawem spo
ecznym, tak� e dzi� , jest wymieniane przez 
papie� a „prawo do tworzenia zwi� zków zawodowych”, które to prawo 
(wolno�� ) „ma cz
owiek na podstawie prawa natury”6. Robotnicy maj�  pra-
wo 
� czenia si�  w „stowarzyszenia zawodowe” po to, by wzmacnia�  swoj�  
pozycj�  spo
eczn� , broni�  swoich interesów. Maj�  oni przy tym nie tylko 
„wolno��  zrzeszania si� ”, ale tak� e prawo do nadawania zwi� zkom 
odpowiedniej struktury i statutów, obowi� zuj� cych je regulaminów i okre-
� lania najwa� niejszych zada� . Sam papie�  wymienia najwa� niejsze cele  
i funkcje zwi� zków zawodowych oraz omawia ich rol�  w � yciu spo
ecze� -
stwa. G
ówny cel ich dzia
alno� ci to „udoskonalenie cz
owieka”, d�� enie 
do porozumienia i wspó
dzia
ania pracowników z pracodawcami. 

Obok wymienionych, najwa� niejszych praw spo
ecznych Leon XIII 
wymienia jeszcze inne, jak chocia� by „prawo do wypoczynku” i do „od-
powiednich warunków pracy”. Wiele uwagi po� wi� ca tak� e analizie tzw. 
praw wolno� ciowych, w� ród których wymienia m.in. prawo do wolno� ci 
religii, prawo wyra� ania opinii, prawo do wolno�ci prasy, a tak� e wolno��  
nauczania i wychowania. 

Problematyce praw i wolno� ci cz
owieka wiele miejsca po� wi� ci
 
równie�  papie�  Pius XI (1922-1939), uwa� any powszechnie za kontynuato-
ra my� li Leona XIII. W wydanej w 1931r. encyklice pt. Ouadragesimo an-
no (O odnowieniu ustroju spo
ecznego) Pius XI stwierdza, � e zasady wy-
powiedziane przed czterdziestoma laty w Rerum novarum sta
y si�  „wspól-
nym dziedzictwem ludzko� ci”, podstaw�  oficjalnej dzia
alno� ci Ko� cio
a  
i dzia
alno� ci prywatnej ludzi. Od encykliki tej datuje si�  równie�  nowa na-
uka, któr�  papie�  nazywa katolick �  nauk�  spo
eczn� 7. 

Pius XI, podobnie jak Leon XIII, analizuje takie prawa spo
eczne 
jak: prawo do sprawiedliwego wynagrodzenia za prac� , prawo do wolno� ci, 
prawo do tworzenia zwi� zków zawodowych. Wymienia te�  „prawo do par-
tycypacji”, „prawo do pracy”, „do zatrudnienia”, „do ochrony pracy”. To 
pierwsze oznacza prawo pracownika do udzia
u w zyskach przedsi� bior-
stwa, w zarz� dzaniu przedsi� biorstwem oraz tzw. wspó
w
asno� ci8. W� ród 

                                                 
6 Tam� e, n. 38. 
7 Por. J. Majka, Nauka spo
eczna Ko� cio
a. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko� cio
a,  
s. 25. 
8 Por. Pius XI, Encyklika „Quadragesimo Anno”. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko�cio
a, n. 65. 
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praw wolno� ciowych wymienia prawo do wolno� ci wychowania przez ro-
dziców swoich dzieci. 

Wszystkie te prawa, zarówno spo
eczne, jak i wolno� ciowe, uwa� a 
za prawa naturalne i niezbywalne. Wyprowadza je z godno� ci cz
owieka 
jako osoby. Dawc�  tych praw jest Stwórca, który wyposa� y
 ka� dego cz
o-
wieka w natur�  gwarantuj� c�  ow�  godno��  i prawa. Stwierdzenia te mia
y 
szczególne znaczenie w sytuacji, gdy godno��  cz
owieka, jego prawa i wol-
no� ci zosta
y zagro� one przez dominuj� ce w czasach pontyfikatu Piusa XI 
wydarzenia historyczne: wielki kryzys ekonomiczny (1929-1932), zwyci� -
stwo rewolucji pa� dziernikowej w Rosji (1917) i jej nast� pstwa oraz kszta
-
towanie si�  ideologii i ruchów faszystowskich w Niemczech i W
oszech. 

Ranga praw i wolno� ci cz
owieka nie zmala
a równie�  w czasie pon-
tyfikatu Piusa XII, przypadaj� cego na okres trwania II wojny � wiatowej, 
kiedy 
amane by
y nagminnie prawa i wolno� ci nie tylko poszczególnych 
ludzi, ale i ca
ych narodów. Papie�  ten nie og
osi
 wprawdzie odr� bnego 
dokumentu w tej kwestii, ale pogl� dy swoje przedstawi
 m.in. w znanych 
przemówieniach radiowych, w których apelowa
 o poszanowanie godno�ci 
cz
owieka, o pokój mi� dzy narodami. Za najwa� niejsze z nich uznaje si�  
przemówienie wyg
oszone w Wigili�  Bo� ego Narodzenia 1942 roku. Stwier-
dzaj� c, � e wszyscy ludzie powinni zgodnie wspó
pracowa�  po to, by przy-
wróci�  pokój i godno��  osobie ludzkiej, papie�  sformu
owa
 równocze� nie 
sze��  podstawowych praw tej osoby, tj.: 
·  prawo do zachowania i rozwoju � ycia we wszystkich jego wymiarach: 

fizycznym, umys
owym i moralnym, w szczególno� ci za�  do kszta
ce-
nia i wychowania religijnego; 

·  prawo do prywatnej i publicznej czci Boga, 
� cznie z dobroczynn�  dzia-

alno� ci�  religijn� ; 

·  prawo do zawarcia ma
� e� stwa i do osi� gni� cia jego przyrodzonego celu 
oraz do za
o� enia „spo
eczno� ci rodzinnej" i w
asnego domu; 

·  prawo do pracy jako niezb� dnego � rodka do utrzymania � ycia rodzinne-
go; 

·  prawo do wolnego wyboru stanu, równie�  stanu kap
a� skiego i zakon-
nego; 

·  prawo do u� ywania dóbr doczesnych, z zachowaniem swych obo-
wi� zków i ogranicze�  natury spo
ecznej9. 

                                                 
9 Por. Pius XII, Przemówienie wigilijne 24.XII. 1942. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko-
� cio
a, n. 27. 
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Pius XII nieprzypadkowo na pierwszym miejscu wymienia
 prawo 
ka� dego cz
owieka do � ycia, szczególnie zagro� one w warunkach wojny. 
Jest to prawo przyrodzone i dlatego � adna w
adza „nie mo� e decydowa�  
bezpo� rednio o pocz� tku lub ko� cu � ycia ludzkiego, okre� laj� c wed
ug swo-
jego widzimisi�  sposób jego rozwoju fizycznego, duchowego, religijnego  
i moralnego”10. 

Na uwag�  zas
uguj�  te�  jego uwagi na temat wolno�ci dzia
ania Ko-
�cio
a w interesie ludzko� ci – „tak bardzo cierpi� cej i tak g
� boko wstrz�� ni� -
tej materialnie i duchowo”11. Pius XII, podobnie jak jego poprzednicy, mó-
wi
 te�  o prawie do pracy, do u� ywania dóbr doczesnych, do w
asno� ci, do 
zrzeszania si� , do s
usznej p
acy itd. 

W monografiach po�wi� conych katolickiej koncepcji praw cz
owie-
ka stwierdza si� , i�  od pontyfikatu Leona XIII do pontyfikatu Piusa XII w na-
uczaniu spo
ecznym uwzgl� dniane by
y tylko niektóre prawa cz
owieka. 
Dopiero Jan XXIII dokona
 w swoich wypowiedziach syntezy i aktualizacji 
spo
ecznej nauki Ko� cio
a, przygotowuj� c grunt dla ustale�  II Soboru Waty-
ka� skiego. 

Ca
o��  jego nauki o prawach cz
owieka zawiera si�  w trzech p
asz-
czyznach. Pierwsz�  z nich jest gruntowne omówienie podstawy uzasadniaj� -
cej nale� ne osobie prawa, drug�  stanowi systematyzacja praw i obowi� zków 
cz
owieka, trzecia dotyczy relacji, jaka zachodzi pomi� dzy prawami cz
o-
wieka a pokojem. 

Co si�  tyczy owej podstawy, to w znanej i cenionej powszechnie en-
cyklice Pacem in terris czytamy, � e stanowi j�  godno��  osobowa cz
owieka. 
„Wszelkie wspó
� ycie ludzi, je� eli chcemy, aby by
o dobrze zorganizowane  
i rozwija
o si�  pomy� lnie, musi opiera�  si�  na podstawowej zasadzie, � e ka� -
dy cz
owiek jest osob� , to znaczy istot�  obdarzon�  rozumem i woln�  wo-
l� , wskutek czego ma prawa i obowi� zki, wyp
ywaj� ce bezpo� rednio  
i równocze�nie z w
asnej jego natury”12 (podkr. – R. R.). Tak rozumiana 
godno�� , widziana nie tylko w p
aszczy� nie przyrodzonej, ale i nadprzyro-
dzonej, jest � ród
em uzasadniaj� cym fakt, � e ka� demu cz
owiekowi nale� ne 
s�  okre� lone uprawnienia, których nikt mu nie nadaje i których nikt nie mo-
� e mu odebra� . 

                                                 
10 Pius XII, Przemówienie na uczczenie pi�� dziesi� tej rocznicy og
oszenia encykliki „Re-
rum novarum” papie�a Leona XIII, I.IV. 1941. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko� cio
a, 
n. 14. 
11 Tam� e. 
12 Jan XXIII, Encyklika „Pacem in terris”. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko� cio
a, n. 9. 
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Z kolei analizuj� c prawa: do � ycia oraz godnego cz
owieka poziomu 
� ycia, do korzystania z dóbr materialnych, moralnych i kulturalnych, prawa 
wynikaj� ce z udzia
u cz
owieka w � yciu spo
ecznym i politycznym papie�  
Jan XXIII ujmowa
 je w szerokiej perspektywie filozoficznej i moralnej, na-
zywaj� c trafnie swoj�  encyklik�  „Encyklik �  o pokoju mi� dzy wszystkimi 
narodami opartym na prawdzie, sprawiedliwo�ci, mi
o�ci i wolno�ci”  
(podkr. – R. R.). Opieraj� c si�  na teorii prawa naturalnego, osoby ludzkiej 
oraz jej niezbywalnych praw i obowi� zków papie�  przedstawi
 w niej wizj�  
porz� dku mi� dzy lud� mi, mi� dzy obywatelami a „w
adzami spo
eczno�ci 
politycznych”, pomi� dzy pa� stwami oraz mi� dzy pa� stwami a ca
�  „wspól-
not�  mi� dzynarodow� ”. Zaapelowa
 do rz� dów pa� stw i do narodów  
o wspó
prac�  i wspó
dzia
anie w rozwi� zywaniu najbardziej pal� cych pro-
blemów wspó
czesno� ci, w tym problemu wojny i pokoju. 

Rozwa� ania te mieszcz�  si�  ju�  w trzeciej z wymienionych wy� ej 
p
aszczyzn refleksji teoretycznej i etycznej, dotycz� cej relacji pomi� dzy 
prawami cz
owieka a pokojem13. Swój wywód rozpoczyna Jan XXIII od okre-
� lenia poj� cia „dobro wspólne” jako warto� ci podstawowej w � yciu nie tylko 
dane spo
eczno� ci, ale tak� e ka� dej osoby ludzkiej. Dobro wspólne ma miej-
sce tam gdzie równocze�nie dba si�  o dobro ka� dego konkretnego cz
owie-
ka, a istotnym elementem owego dobra jest w
a�nie pokój. Papie�  rozpatruje 
stan pokoju nie tylko w aspekcie „negatywnym” (jako „brak wojny”), ale  
i „pozytywnym” – jako szerok�  wspó
prac�  i wspó
dzia
anie wszystkich lu-
dzi dobrej woli w najwa� niejszych dla � wiata i cz
owieka sprawach. Zazna-
cza, � e je� eli s
owo „pokój” nie ma by�  pustym has
em, musi by�  on powi� -
zany z prawami i obowi� zkami cz
owieka. Istota pokoju, zdaniem Jana 
XXIII, polega (wyra� a si� ) na poszanowaniu praw cz
owieka, a prawa cz
o-
wieka – ich poszanowanie i ochrona stanowi�  „nowe imi� ” pokoju. St� d te�  
prawdziwe dobro wspólne polega przede wszystkim na poszanowaniu praw 
cz
owieka i jego obowi� zków. G
ównym zadaniem sprawuj� cych w
adz�  jest 
troska „z jednej strony o uznanie tych praw; ich poszanowanie, uzgadnianie, 
ochron�  i sta
y ich wzrost, z drugiej za�  strony o to, aby ka� dy móg
 
atwiej 
wype
nia�  swoje obowi� zki”14.  

Nieprzypadkowo encyklik�  Pacem in terris nazywa si�  pierwszym 
ca
o� ciowym katalogiem praw i obowi� zków cz
owieka w uj� c iu katolic-
kim. „Ka� demu z praw, wymienionych tu przez Nas – pisze papie�  – i wy-

                                                 
13 Relacj�  t�  omawia szerzej ks. H. Skorowski w artykule pt. Pokój – sprawiedliwo�� - pra-
wa cz
owieka. Refleksje na gruncie nauki spo
ecznej Ko� cio
a. Zeszyty Naukowe AON, 
Warszawa 1998, nr 2. 
14 Jan XXIII, Encyklika „Pacem in terris”, n. 60. 
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p
ywaj� cych z natury, odpowiadaj�  w tym samym cz
owieku i obowi� zki. 
Prawa te i obowi� zki, udzielane czy te�  nakazywane przez prawo naturalne, 
z niego bior�  swój pocz� tek, tre��  i bezwzgl� dnie obowi� zuj� c�  moc”15. T�  
ogóln�  tez�  egzemplifikuje Jan XXIII nast� puj� co: „prawo cz
owieka do 
� ycia wi�� e si�  z obowi� zkiem utrzymywania w
asnego � ycia; prawo do 
poziomu � ycia godnego cz
owieka – z obowi� zkiem godziwego � ycia; pra-
wo do wolno� ci w poszukiwaniu prawdy - z obowi� zkiem dalszego pog
� -
biania i poszerzania tych poszukiwa� ”16. 

Analizowana encyklika zawiera zatem nie tylko katalog podstawo-
wych praw spo
ecznych, wolno� ciowych i solidarno� ciowych oraz obo-
wi� zków cz
owieka, ale tak� e ich podstaw�  normatywn�  i aksjologiczn� . 
Realizacj�  owych praw, wolno� ci i obowi� zków wi�� e z dobrem wspól-
nym, którego istotnym elementem jest pokój. Trudno si�  zatem dziwi� , i�  
pogl� dy tego wielkiego papie� a wywar
y wp
yw na przebieg i wyniki  
II Soboru Watyka� skiego, w tym na zawart�  w dokumentach soborowych 
katolick�  koncepcj�  praw i wolno� ci cz
owieka. 

Koncepcja ta zawarta jest w wielu dokumentach, ale najwi� cej miej-
sca zagadnieniom tym po� wi� caj�  nast� puj� ce: Konstytucja duszpasterska  
o Ko� ciele w � wiecie wspó
czesnym – Gaudium et spes, Deklaracja o wol-
no� ci religijnej, Dekret o � rodkach spo
ecznego przekazu my� li i Deklaracja 
o wychowaniu chrze� cija� skim. Nauka Soboru w zakresie praw cz
owieka 
koncentruje si�  wokó
 nast� puj� cych zagadnie� : 
·  wyliczenia zespo
u praw nale� nych ka� dej osobie ludzkiej; 
·  ukazania wspó
czesnych ich zagro� e� ; 
·  wskazania i omówienia ich podstawy i � ród
a17. 
 Co si�  tyczy pierwszej kwestii to wielu autorów sprowadza te prawa 
do siedmiu grup. 

Pierwsza grupa obejmuje prawa cz
owieka jako jednostki. W� ród 
nich wymienia si�  zwykle: prawo do � ycia, prawo do wolno� ci my� li, pra-
wo do poszukiwania prawdy, prawo do wolno� ci wyra� ania opinii, prawo 
do wychowania i kultury. 

Druga grupa to prawa cz
owieka jako bytu spo
ecznego. W jej ra-
mach umieszcza si�  zwykle nast� puj� ce prawa: do � ycia w spo
ecze� stwie, 
do stowarzyszania si� , do równo� ci, do partycypacji w � yciu spo
ecznym, 
gospodarczym, kulturalnym i politycznym, a tak� e prawo do ochrony swo-
ich praw. 
                                                 
15 Tam� e, n. 28. 
16 Tam� e, n. 29. 
17 Por. H. Skorowski, Problematyka praw cz
owieka…, s. 48. 
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Trzecia grupa dotyczy praw cz
owieka jako cz
onka rodziny  
i obejmuje prawa: do zawarcia ma
� e� stwa i za
o� enia rodziny, do odpo-
wiedzialnej prokreacji, do wychowania swych dzieci zgodnie z wyznawa-
nym � wiatopogl� dem oraz do rozwoju w
asnej wspólnoty rodzinnej. 

Grupa czwarta to prawa cz
owieka pracuj � cego, z nast� puj� cymi 
prawami szczegó
owymi: do pracy, do poszanowania osoby przy wykony-
waniu pracy, do wykszta
cenia zawodowego, do aktywnej partycypacji  
w rozwoju gospodarczym wspólnoty, do ochrony pracy i do posiadania 
w
asno� ci. 

Grupa pi� ta obejmuje prawa cz
owieka jako cz
onka wspólnoty po-
litycznej. W grupie tej mieszcz�  si�  prawa: do posiadania obywatelstwa, do 
partycypacji w � yciu politycznym wspólnoty, do odmawiania pos
usze� -
stwa w
adzy, je� li prawa przez ni�  ustanowione s�  prawami niesprawiedli-
wymi, wreszcie – aktywne i pasywne prawo wyborcze. 

Grupa szósta to prawa cz
owieka jako cz
onka spo
eczno� ci ogólno-
ludzkiej. Do grupy tej uczestnicy Soboru zaliczyli prawa: do � ycia w poko-
ju, do rozwoju, do emigracji, do kooperacji mi� dzynarodowej w dziedzinie 
gospodarczej, naukowej, kulturalnej i technicznej. 

Wreszcie grupa siódma dotyczy praw cz
owieka jako cz
onka 
wspólnoty religijnej i obejmuje nast� puj� ce prawa: do wolno� ci sumienia  
i wyznania, do swobody wyznawania religii prywatnie i publicznie, do two-
rzenia wspólnot religijnych18. 

Ale II Sobór Watyka� ski nie ograniczy
 si�  do katalogu podstawo-
wych praw i wolno� ci cz
owieka, ale wskaza
 i omówi
 tak� e ich najwa� -
niejsze wspó
czesne zagro� enia. W Konstytucji duszpasterskiej o Ko� ciele 
w � wiecie wspó
czesnym czytamy, i� : „(...) Wszystko co, godzi w samo � y-
cie, jak wszelkiego rodzaju zabójstwa, ludobójstwa, sp� dzanie p
odu, euta-
nazja i dobrowolne samobójstwo; wszystko cokolwiek narusza ca
o��  oso-
by ludzkiej, jak okaleczenia, tortury zadawane cia
u i duszy, wysi
ki w kie-
runku przymusu psychicznego; wszystko, co ubli� a godno� ci ludzkiej, jak 
nieludzkie warunki � ycia, arbitralne aresztowania, deportacje, niewolnic-
two, prostytucja, handel kobietami i m
odzie�� ; a tak� e nieludzkie warunki 
pracy, w których traktuje si�  pracowników jak zwyk
e narz� dzia zysku,  
a nie jak wolne, odpowiedzialne osoby; wszystkie te i tym podobne sprawy  
i praktyki s�  czym�  haniebnym; zaka� aj� c cywilizacj�  ludzk� , bardziej ha� -
bi�  tych, którzy si�  ich dopuszczaj� , ni�  tych, którzy doznaj�  krzywdy”19. 

                                                 
18 Por. tam� e, s. 48-49. 
19 Sobór Watyka� ski II, Konstytucja duszpasterska o Ko� ciele w �wiecie wspó
czesnym.  
W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko� cio
a, cyt. wyd., n. 27. 
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W dokumencie tym ukazano zatem ca
�  gam�  najwa� niejszych za-
gro� e�  nie tylko dla � ycia, ale tak� e godnych warunków � ycia, dobrego 
imienia cz
owieka, praw wolno� ciowych itd., które to zagro� enia nale� y 
wspólnym wysi
kiem przezwyci�� a� . Sobór wi�� e te zagro� enia z takimi 
zjawiskami spo
ecznymi, jak: niesprawiedliwo��  spo
eczna, g
ód i analfa-
betyzm, wy� cig zbroje� , zanieczyszczanie � rodowiska naturalnego itd., któ-
re nadal trapi�  wspó
czesnego cz
owieka. 

Wreszcie trzeci nurt rozwa� a�  soborowych dotyczy najg
� bszych 
podstaw i � róde
 praw cz
owieka. Ju�  pierwszy rozdzia
 Konstytucji dusz-
pasterskiej o Ko� ciele w � wiecie wspó
czesnym po� wi� cony jest zagadnie-
niu godno� ci osoby ludzkiej jako uzasadnieniu jej praw i wolno� ci. God-
no��  t�  Sobór ujmuje przede wszystkim w p
aszczy� nie nadprzyrodzonej 
wskazuj� c, i�  cz
owiek pochodzi od Boga i zosta
 przez niego wyniesiony 
na p
aszczyzn�  partnerstwa. W Konstytucji czytamy: „Czym za�  jest cz
o-
wiek? (...) Ko� ció
 wczuwaj� c si�  g
� boko w te trudno� ci (tj. w wielo��  opi-
nii na ten temat – R. R.), mo� e pouczony Objawieniem Bo� ym, udzieli�  na 
nie odpowiedzi, w której znajdzie si�  okre� lenie w
a� ciwego po
o� enia 
cz
owieka, wyja� nienie jego s
abo� ci, a zarazem umo� liwienie nale� ytego 
uznania jego godno� ci i powo
ania. Pismo � wi� te uczy bowiem, � e cz
o-
wiek zosta
 stworzony «na obraz Bo� y» (podkr. – R. R.) zdolny do po-
znania i umi
owania swego Stwórcy, ustanowiony przez Niego panem 
wszystkich stworze�  ziemskich, aby rz� dzi
 i pos
ugiwa
 si�  nimi, daj� c 
chwal�  Bogu”20. 

Tak pojmowana godno��  cz
owieka, to � e pochodzi on od Boga  
i zajmuje wyj� tkowe miejsce w � wiecie ziemskim, jest � ród
em i podstaw�  
uzasadniaj� c�  jego prawa i wolno� ci. Prawa te, jako prawa naturalne, s�  
wcze� niejsze od praw stanowionych, s�  niezale� ne od � adnej w
adzy i nie-
zbywalne. 

Ustalenia powy� sze nakre� li
y lini �  post� powania Ko� cio
a w � wie-
cie wspó
czesnym, zosta
y rozwini� te w dokumentach kolejnych papie� y 
przyczyniaj� c si�  do rozwoju katolickiej nauki spo
ecznej. 

W jej rozwoju istotn�  rol�  odegra
 nast� pca Jana XXIII – papie�  
Pawe
 VI. Szczególne znaczenie w tym wzgl� dzie posiada jego encyklika 
Populorum progressio (1967), ale nale� y równie�  pami� ta�  o jego or� -
dziach z okazji Mi� dzynarodowego Dnia Pokoju, pismach kierowanych do 
Sekretarza Generalnego ONZ i li� cie Octogesima adveniens. Pawe
 VI za-
gadnienie praw cz
owieka ujmuje w ramach szeroko rozumianego prawa 

                                                 
20 Tam� e, n. 12. 
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do rozwoju osobowego i wspólnotowego, ujmowanego w trzech zasadni-
czych wymiarach: osobistym, narodowo-pa� stwowym i mi� dzynarodo-
wym. 

W pierwszym z nich papie�  w sposób jednoznaczny stwierdza, � e: 
„Wed
ug Bo� ego planu ka� dy cz
owiek jest powo
any do rozwijania sa-
mego siebie (podkr. – R. R.), gdy�  wszelkie � ycie ludzkie przeznaczone 
jest przez Boga do jakiego�  zadania. St� d to ka� demu dane s�  od urodzenia 
zacz� tki zdolno� ci i talentów, które nale� y rozwija� , aby mog
y wyda�  
owoce; pe
na za�  dojrza
o�� , jak�  cz
owiek uzyskuje czy to przez wycho-
wanie w swoim � rodowisku spo
ecznym, czy te�  przez w
asne usi
owania, 
pozwoli ka� demu d�� y�  do celu wyznaczonego przez Stwórc� ”21. 

Cz
owiek ma jednak nie tylko prawo do rozwoju, ale i obowi� zek 
jego realizacji. Rozwój ten powinien by�  przy tym „zupe
ny, to znaczy wi-
nien przyczynia�  si�  do rozwoju ka� dego cz
owieka i ca
ego cz
owieka”22; 
ka� dego – bez wzgl� du na wielorakie ró� nice wynikaj� ce z pochodzenia, 
narodowo� ci, wieku, p
ci, rasy itp. (s
owa te wspó
brzmi�  z zapisami Po-
wszechnej Deklaracji Praw Cz
owieka), ca
ego cz
owieka – czyli jego roz-
woju integralnego, obejmuj� cego sfery: fizyczn� , biologiczn� , spo
eczn� , 
intelektualn� , moraln�  i religijn� . Tak rozumiany rozwój umo� liwi, zda-
niem papie� a, doskonalenie ka� dego cz
owieka w jego cz
owiecze� stwie. 

Po to jednak, aby rozwój taki by
 mo� liwy, niezb� dne s�  okre� lone 
warunki – tak obiektywne, jak i subiektywne. W� ród tych warunków Pawe
 
VI wymienia nast� puj� ce: „przej� cie od n� dzy do posiadania dóbr niezb� d-
nych, przezwyci�� enie kl� sk spo
ecznych, rozszerzenie si�  o� wiaty, zdo-
bywanie kultury; nast� pnie wzrost poszanowania godno� ci drugich,  
(...) wspó
dzia
anie dla dobra wspólnego, wola pokoju”23. 

W ten sposób wkraczamy ju�  w drugi wymiar prawa do rozwoju  
– narodu i pa� stwa. Wed
ug Paw
a VI rozwój tych spo
eczno� ci jest drog�  
do rozwoju osobistego ka� dego cz
owieka. Dlatego m.in. trzeba zabiega�   
o to, aby wszystkie narody i pa� stwa mia
y zapewnion�  mo� liwo��  wszech-
stronnego rozwoju – gospodarczego, politycznego, kulturalnego, religijne-
go itd. Papie�  z niepokojem odnotowuje fakty � wiadcz� ce o tym, � e rze-
czywisto��  wspó
czesna jest bardziej z
o� ona. Protestuj� c przeciwko wielu 
zjawiskom utrudniaj� cym rozwój osobisty, narodowy i pa� stwowy pisze, i�  
Ko� ció
 i wszyscy ludzie nie powinni godzi�  si�  z tym, � e na niektórych 

                                                 
21 Pawe
 VI, Encyklika „Populorum progressio. W: Dokumenty nauki spo
ecznej Ko� cio
a, 
n. 5. 
22 Tam� e, n. 14. 
23 Tam� e, n. 21. 
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kontynentach g
ód dr� czy niezliczon�  liczb�  m�� czyzn i kobiet, a niezliczo-
ne mnóstwo dzieci jest do tego stopnia niedo� ywione, i�  wiele z nich umiera  
w samym kwiecie wieku, wiele innych nie mo� e z tej przyczyny fizycznie  
i umys
owo si�  rozwija� 24. 

Likwidacja tych zagro� e� , przechodzenie od nieludzkich warunków 
� ycia do warunków „bardziej godnych cz
owieka” mo� liwe s�  jednak do-
piero w wyniku zgodnego wspó
dzia
ania ca
ej spo
eczno�ci ludzkiej – i tu 
wkraczamy w trzeci obszar rozwoju – rozwój spo
eczno� ci mi� dzynaro-
dowej, we wszystkich ww. wymiarach: spo
ecznym, gospodarczym, poli-
tycznym, kulturowym i religijnym. Zdaniem Paw
a VI rozwój ca
ej wspólno-
ty mi� dzynarodowej umo� liwi rozwój poszczególnych spo
eczno�ci naro-
dowych i pa� stwowych, co tak� e stworzy podwaliny do integralnego rozwo-
ju osoby ludzkiej. 

Ale analizuj� c stosunek Paw
a VI do praw i wolno�ci cz
owieka  
(a tak� e ca
ych wspólnot) nie mo� na zapomnie�  o wyst� puj� cych w jego wy-
powiedziach elementach prakseologicznych, dotycz� cych ochrony tych 
praw, w tym roli Ko�cio
a w tym dziele. Jak pisze Hanna Wa�kiewicz, to 
w
a�nie pontyfikat Paw
a VI sta
 si�  punktem prze
omowym „w zakresie sto-
sunku Ko� cio
a do pozako�cielnych prób realizacji i ochrony praw cz
owieka. 
(...) W licznych swych wypowiedziach Pawe
 VI poczynania te ocenia bar-
dzo pozytywnie i anga� uje w nie Ko� ció
 w tej mierze, w jakiej jest to dla 
Ko�cio
a mo� liwe. Wprawdzie – dodaje autorka – w wewn� trzpa� stwowej 
ochronie praw cz
owieka Ko�ció
 nie bierze bezpo� redniego udzia
u, podob-
nie zreszt�  jak i w ich ochronie mi� dzynarodowej (chocia�  i w tym ostatnim 
punkcie nast� pi
a przemiana, poniewa�  przedstawiciel Watykanu podpisa
 Akt 
Ko� cowy Konferencji Bezpiecze� stwa i Wspó
pracy w Europie), g
ówne 
jednak zadanie Ko� cio
a le� y nie w bezpo� rednim udziale w ochronie praw 
cz
owieka, ale raczej w szerzeniu kultury praw cz
owieka poprzez na-
uczanie”25. Dodajmy, i�  sam Pawe
 VI przyczyni
 si�  w du� ej mierze do sze-
rzenia tej kultury, m.in. poprzez otwarcie Ko� cio
a na wspó
prac�  z licznymi 
organizacjami dzia
aj� cymi na rzecz propagowania i ochrony podstawowych 
praw i wolno� ci cz
owieka. 

 
 
 

 

                                                 
24 Zob. tam� e, n. 6, 7 i in. 
25 H. Wa� kiewicz, Prawa cz
owieka. Poj� cie. Historia. Chrze� cijanin w � wiecie 1978,  
nr 63-64. 
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2. Godno��  i prawa cz
owieka w nauczaniu spo
ecznym Jana Paw
a II 
 
Prawa i wolno�ci cz
owieka zajmuj�  wa� ne miejsce w pogl� dach kar-

dyna
a Karola Wojty
y – papie� a Jana Paw
a II26. Opowiadaj� c si�  za posza-
nowaniem autentycznego rozwoju cz
owieka i spo
ecze� stwa, czyli takie-
go rozwoju, który zachowuje szacunek dla osoby ludzkiej we wszystkich jej 
wymiarach – materialnym, duchowym i transcendentnym papie�  pi� tnuje 
równocze�nie ró� ne formy wyzysku i ucisku (ekonomicznego, spo
ecznego, 
politycznego, wyznaniowego i in.) zagra� aj� ce godno� ci cz
owieka i jego 
niezbywalnym prawom, w tym odradzaj� ce si�  przejawy totalizmu i auto-
kratyzmu, pojawiaj� ce si�  nowe formy fundamentalizmu religijnego, kult 
warto� ci czysto utylitarnych, patologie spo
eczne itp. zjawiska27. 

W warstwie teoretycznej i aksjologicznej Jan Pawe
 II wiele miejsca 
po� wi� ca dookre� leniu poj� cia „godno�� ” jako � ród
a i podstawy przys
u-
guj� cych cz
owiekowi naturalnych uprawnie� . Nauka o godno� ci cz
owieka 
stanowi centraln�  ide�  w jego koncepcji praw i wolno�ci, wyra� on�  m.in.  
w encyklice Redemtor hominis. Papie�  przypisuje ka� demu cz
owiekowi 
naturaln �  i nadprzyrodzon�  godno��  nie przeciwstawiaj� c ich sobie, lecz 
traktuj� c je komplementarnie – jako jedno�� 28. Tak integralnie poj� ta god-
no��  cz
owieka ma swoje konsekwencje w � yciu religijnym i spo
ecznym. 
W Ko� ciele cz
owiek wchodzi w „Bo� y i nadprzyrodzony wymiar” � ycia, 
przygotowuje si�  do � ycia wiecznego. W � yciu spo
eczno� ci doczesnej 
ka� da osoba ludzka dzi� ki swej godno�ci naturalnej i nadprzyrodzonej staje 
si�  podmiotem uprawnie�  (zwanych prawami osoby), ale te�  i osobistej od-
powiedzialno� ci za siebie, wspólnot�  i jej cz
onków. Ka� dy cz
owiek dzi� ki 
swej godno� ci „przerasta” wszelkie cele spo
eczne i nie mo� e by�  traktowa-
ny jako przedmiot czy � rodek do celu29. 

Analizuj� c podstawy aksjologiczne koncepcji praw i wolno�ci w na-
uczaniu tego papie� a H. Strzeszewski wskazuje, � e „Podstaw�  i my� l�  
przewodni�  nauki spo
ecznej Jana Paw
a II jest antropologia chrze� cija� -

                                                 
26 Zob. K. Wojty
a, Osoba i czyn, Kraków 1969; Mi
o��  i odpowiedzialno�� , Lublin 1982. 
Jan Pawe
 II, Przekroczy�  próg nadziei, Lublin 1994, s. 149. 
27 Zob. m.in.: Encykliki Ojca � wi� tego Jana Paw
a II, Kraków 2005; Jan Pawe
 II, Pami��   
i to� samo�� . Rozmowy na prze
omie tysi� cleci, Kraków 2005; G. Weigel, � wiadek nadziei. 
Biografia papie�a Jana Paw
a II, Kraków 2003. 
28 Por. L. Kaczmarek, Godno�� , prawa cz
owieka w nauczaniu Jana Pawia II. Chrze� cijanin 
w �wiecie 1981, nr 10. Pog
� bion�  wyk
adni�  koncepcji cz
owieka Jana Paw
a II zawiera ency-
klika Redemtor hominis. W: Katolicka nauka spo
eczna, cyt. wyd. 
29 Por. H. Strzeszewski, Nauka spo
eczna Jana Pawia II. Chrze� cijanin w � wiecie 1981, nr 
101; T. Mazowiecki, Chrze� cija� stwo a prawa cz
owieka. Wi��  1978, nr 2. 
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ska (podkr. – R. R.). Dobro cz
owieka jest bowiem podstawowym wyznaczni-
kiem dobra wspólnego i w tym charakterze musi stanowi�  kryterium oceny 
wszystkich programów, systemów czy ustrojów spo
ecznych”30. Dlatego te�  
to nie cz
owiek powinien podlega�  wp
ywom procesów gospodarczych i poli-
tycznych, lecz przeciwnie, procesy te powinny by�  podporz� dkowane cz
o-
wiekowi. To on b� d� c istot�  duchowo-materialn�  okre� la w
a� ciwe znaczenie  
i sposób, w jaki korzysta�  chce z dóbr materialnych i duchowych. Z tego ty-
tu
u podstaw�  
adu spo
ecznego staje si�  prawo moralne, a rozwi� zywanie 
problemów spo
ecznych nie ogranicza si�  do wymiaru gospodarczego czy 
politycznego, ale obejmuje tak� e jak� e wa� ny wymiar etyczny i religijny. 
Formu
uj� c takie my� li Jan Pawe
 II wzywa do stworzenia podstaw takiej 
cywilizacji i kultury, w których godno��  osobowa by
aby najwy� sz�  warto-
� ci� , a rozwój integralny ka� dej osoby - podstawowym nakazem. Rozwój ten 
powinien odbywa�  si�  w warunkach solidarno�ci, wolno�ci, mi
o� ci, prawdy  
i sprawiedliwo�ci – w oparciu o system uprawnie� , których podmiotem by
-
by w
a� nie cz
owiek. Ujmuj� c rzecz w skali globalnej papie�  naucza, � e:  
„(...) Rozwój, który nie obejmuje wymiarów kulturowych, transcendent-
nych i religijnych cz
owieka i spo
ecze� stwa, im bardziej nie uznaje istnie-
nia takich wymiarów i nie dostrzega w nich w
asnych celów i priorytetów, 
tym mniejszy ma wk
ad w prawdziwe wyzwolenie”31. Dlatego równocze-
� nie z post� pem cywilizacyjnym musi rozwija�  si�  moralno�� . Trzeba od-
rzuci�  cywilizacj�  konsumpcyjn� , do której sk
ania nadmiar dóbr, trzeba 
zatroszczy�  si�  o wy� sze warto� ci religijne i etyczno-spo
eczne. 

Obok tych rozwa� a�  ogólnych w twórczo� ci Jana Paw
a II znale��  
mo� na wiele uwag szczegó
owych, dotycz� cych – na przyk
ad – konkret-
nych praw i wolno� ci, po
o� enia ró� nych kategorii osób (dzieci, matek, ro-
dzin, rolników, emigrantów, inteligencji, bezrobotnych, upo� ledzonych  
i chorych, � o
nierzy itd.). Papie�  wymienia i analizuje takie prawa, jak: do 
� ycia, do wolno� ci, do bezpiecze� stwa osobistego, do wy� ywienia, odzienia 
i mieszkania, do opieki zdrowotnej, do wypoczynku i rozrywki, do wolno-
� ci s
owa, my� li, sumienia i wyznania, do nauki i kultury, do wyznawania 
w
asnej religii publicznie i prywatnie, do swobodnego wyboru stanu lub 
zawodu, do pracy i w
asno� ci, do godziwych warunków pracy i sprawie-
dliwego wynagrodzenia za ni� , do zebra�  i zrzeszania si� , do swobodnego 
poruszania si�  w ramach w
asnego kraju i � wiata, do swobodnego wyboru 

                                                 
30 H. Strzeszewski, tam� e, s. 1. 
31 Jan Pawe
 II, Encyklika „Sollicitudo rei socialis”, Watykan 1988, n. 46. Por. M. Piecho-
wiak, Filozofia praw cz
owieka. Prawa cz
owieka w �wietle ich mi� dzynarodowej ochrony, 
Lublin 1999. 



Godno��  i prawa cz
owieka w nauczaniu spo
ecznym Jana Paw
a II  
 

129

ustroju politycznego, do � ycia w pokoju i zdrowym � rodowisku naturalnym 
czy wreszcie wspomniane ju�  prawo do rozwoju. 

Zagadnienia te stanowi�  przedmiot pog
� bionej refleksji m.in.  
w znanych i uznanych encyklikach Jana Paw
a II: Sollicitudo rei socialis 
(1987) i Centesimus annus (1991). W pierwszej z nich, wydanej w dwu-
dziest�  rocznic�  encykliki Paw
a VI Populorum progressio (1967 – wkrótce 
po zako� czeniu II Soboru Watyka� skiego), Jan Pawe
 II dokonuje ca
o-
� ciowej oceny rozwoju wspó
czesnego � wiata i stanowiska Ko� cio
a wobec 
najwa� niejszych wydarze�  wspó
czesno� ci. Ukazuje, jak problemy te by
y 
rozwi� zywane po zako� czeniu Soboru i stwierdza, � e mimo wielu pozy-
tywnych zmian ogólna sytuacja � wiata nie uleg
a radykalnej poprawie. 
Nadal wyst� puj�  znaczne dysproporcje w rozwoju poszczególnych regio-
nów � wiata (przede wszystkim mi� dzy uprzemys
owion�  Pó
noc�  a rozwi-
jaj� cymi si�  krajami Po
udnia); nadal spotykamy si�  ze zjawiskami analfa-
betyzmu, ze wspomnianymi ju�  wy� ej formami wyzysku i ucisku, z przy-
padkami 
amania podstawowych praw i wolno� ci cz
owieka (np. do inicja-
tywy gospodarczej, do wolno� ci religijnej, do swobodnego wyboru ustroju 
spo
ecznego, do tworzenia wolnych zwi� zków zawodowych itd.). 

Wszystko to sk
ania papie� a do stwierdzenia, � e: „(...) niedorozwój, 
którego � wiadkami jeste� my w naszych czasach, nie jest jedynie niedoro-
zwojem ekonomicznym, ale tak� e kulturowym, politycznym i po prostu 
ludzkim, na co zwróci
a ju�  uwag�  dwadzie� cia lat temu Encyklika «Popu-
lorum progressio»”32. 

Ale obok tych zagro� e�  dostrzega papie�  zjawiska pozytywne,  
w tym pog
� biaj� c�  si�  u wielu ludzi � wiadomo��  w
asnej godno� ci, wyra-
� aj� c�  si�  trosk�  o poszanowanie swoich praw widoczn�  nie tylko u jedno-
stek, ale równie�  u narodów i ludów walcz� cych o zachowanie cennego 
dziedzictwa i rozwijanie go. Powa� ne sukcesy odnotowano w walce o po-
kój, który jest niepodzielny – „jest on udzia
em wszystkich albo nikogo”33. 
Dostrze� ono potrzeb�  ograniczenia nadmiernej konsumpcji dóbr natural-
nych i ochrony � rodowiska naturalnego. Zrozumiano potrzeb�  wspólnego, 
solidarnego budowania przysz
o� ci wolnej od dotychczasowych b
� dów  
i zagro� e�  itd. Wszystko to, zdaniem Jana Paw
a II, stwarza szans�  dalsze-
go rozwoju i post� pu. 

Rozwój jednak, który „nie szanuje praw ludzkich” (osobistych, spo-

ecznych, gospodarczych i politycznych) – nie jest rozwojem „godnym 

                                                 
32 Tam� e, n. 15. 
33 Tam� e, n. 26. 
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cz
owieka”. Dlatego warunkiem sine qua non „prawdziwego rozwoju” jest 
poszanowanie wszystkich praw, a zw
aszcza: 
·  prawa do � ycia w ka� dej fazie jego rozwoju; 
·  praw rodziny jako podstawowej wspólnoty spo
ecznej; 
·  sprawiedliwo� ci w stosunkach pracy; 
·  praw zwi� zanych z � yciem wspólnoty politycznej; 
·  praw opartych na transcendentnym powo
aniu istoty ludzkiej, poczyna-

j� c od prawa swobodnego wyznawania i praktykowania w
asnego reli-
gijnego credo34. 

Realizacj�  tych praw w dzisiejszym � wiecie (papie�  og
osi
 swoj�  
encyklik�  na dwa lata przed zmianami ustrojowymi w Europie � rodkowej  
i Wschodniej) utrudnia m.in. istniej� cy jeszcze podzia
 na przeciwstawne 
bloki, podtrzymywane przez „sztywne ideologie”, w którym zamiast 
wspó
zale� no� ci i solidarno� ci dominuj�  ró� ne formy „imperializmu”, Po-
dzia
owi temu przeciwstawia Jan Pawe
 II solidarno�� , która przejawia si�  
jako „(...) mocna i trwa
a wola anga� owania si�  na rzecz dobra wspólnego, 
czyli dobra wszystkich i ka� dego, wszyscy bowiem, jeste� my naprawd�  
odpowiedzialni za wszystkich”35. 

W analizowanej encyklice uderza to, � e papie�  zaj� 
 si�  nie tylko 
konkretnymi prawami i wolno� ciami cz
owieka, ale tak� e ogólnymi uwa-
runkowaniami rozwoju ludów i narodów, który to rozwój determinuje re-
alizacj�  owych praw i wolno� ci. Ukazuj� c istot�  tego rozwoju, wyst� puj� ce 
w tej dziedzinie zagro� enia i szanse Jan Pawe
 II ujmuje te zagadnienia  
w sposób kompleksowy i historyczny, tj. ukazuje ich wielorakie aspekty: 
spo
eczny, gospodarczy, polityczny, kulturalny i moralny, co chroni go 
przed jednostronno� ci�  podej� cia i tanim optymizmem. Tylko takie kom-
pleksowe i racjonalne podej� cie, odwo
uj� ce si�  do powa� nych racji onto-
logicznych i etycznych przy analizie praw i wolno� ci cz
owieka zapewni�  
mo� e pe
ne ich zrozumienie i realizacj� . 

Zagadnienia te w taki sam sposób, z uwzgl� dnieniem zmian, jakie 
dokona
y si�  w Europie i � wiecie na prze
omie lat osiemdziesi� tych i dzie-
wi�� dziesi� tych, podejmie papie�  w kolejnej encyklice syntetyzuj� cej stu-
letni�  tradycj�  katolickiej nauki spo
ecznej, w Centesimus annus. W ency-
klice tej papie�  nie tylko ocenia historyczne znaczenie Rerum novarum Le-
ona XIII, ale tak� e rozwija i stosuje jej wskazania do analizy najwa� niej-
szych zjawisk i procesów wspó
czesno� ci. Znajdujemy w niej m.in. rozwa-

                                                 
34 Tam� e, n. 33. 
35 Tam� e, n. 38. 
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� ania na temat znamiennych rysów naszych czasów, wydarze�  1989 roku, 
w
asno� ci prywatnej i powszechnego przeznaczenia dóbr, pa� stwa, kultury 
i samego cz
owieka, który jest „drog�  Ko� cio
a”. Przypominaj� c podsta-
wowe tre� ci pierwszej encykliki spo
ecznej Ko� cio
a Jan Pawe
 II w Cente-
simus annus stwierdza, � e: „(...) Ponowne odczytanie encykliki (Rerum 
novarum – przyp. R. R.) w � wietle wspó
czesnej rzeczywisto� ci pozwala 
w
a� ciwie oceni�  sta
�  trosk�  Ko� cio
a i uwag� , jak�  po� wi� ca tym katego-
riom osób, które zosta
y w sposób szczególny umi
owane przez Pana Jezu-
sa”36. 

Stwierdzaj� c, � e przewidywania Leona XIII co do rozwoju sytuacji 
w � wiecie by
y wyj� tkowo trafne, Jan Pawe
 II wykazuje, � e potwierdzi
y t�  
trafno��  m.in. wydarzenia 1990 roku. Encyklika Leona XIII i zwi� zana  
z ni�  nauka spo
eczna wp
yn� 
y na przemiany ko� ca XIX i XX wieku, któ-
re przygotowa
y grunt dla zmian w latach dziewi�� dziesi� tych. W okresie 
tym ludzko��  odnotowa
a liczne reformy w dziedzinie opieki spo
ecznej, 
emerytur, ubezpiecze� , poszanowania praw cz
owieka. W reformach tych 
du��  rol�  odegra
 ruch robotniczy „(...) Zrodzony jako reakcja (...) na nie-
sprawiedliwo��  i krzywd� . Rozwin� 
 on (...) szerok�  dzia
alno��  zwi� zkow�  
i reformistyczn�  woln�  od ideologicznych mrzonek, a bli� sz�  codziennym 
potrzebom ludzi pracy; w tej sferze jego wysi
ki 
� czy
y si�  cz� sto z wysi
-
kami chrze� cijan, zmierzaj� cych do polepszenia warunków � ycia pracow-
ników”37. Reformy te by
y te�  wynikiem samoorganizowania si�  spo
e-
cze� stwa, dzi� ki którym mo� liwy sta
 si�  wzrost gospodarczy w wi� kszym 
stopniu respektuj� cy warto��  osoby. 

Jednak w procesie tych reform, pisze Jan Pawe
 II, nie unikni� to 
b
� dów. Jeden z nich kry
 si�  w b
� dnej koncepcji ludzkiej wolno� ci ode-
rwanej „(...) od pos
usze� stwa prawdzie, a zatem równie�  od obowi� zku 
poszanowania praw innych ludzi”38. Doprowadzi
o to w konsekwencji do 
tragicznych wojen, które wstrz� sn� 
y Europ�  i � wiatem mi� dzy 1914  
a 1945 r., podczas których z
amano najwa� niejsze prawa cz
owieka, zapla-
nowano i zrealizowano zag
ad�  ca
ych narodów i grup spo
ecznych. 

Po wojnach tych nasta
 wprawdzie pokój, ale prawdziwy pokój, 
zdaniem papie� a, nie mo� e by�  wynikiem zwyci� stwa militarnego; pokój 

                                                 
36 Encyklika „Centesimus annus” Ojca � wi� tego Jana Pawia II do czcigodnych braci  
w episkopacie, do kap
anów i rodzin zakonnych, do wiernych Ko� cio
a Katolickiego  
i wszystkich ludzi dobrej woli – w setn�  rocznic�  encykliki „Rerum novarum”. Watykan 
1992, n. 11. 
37 Tam� e, n. 16. 
38 Tam� e, n. 17. 
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pozytywny zak
ada przezwyci�� enie przyczyn wszelkich wojen i pojedna-
nie oraz wspó
prac�  mi� dzy narodami. Ten „prowizoryczny pokój” sta
 si�  
po II wojnie � wiatowej jedn�  z przyczyn militaryzacji wielu krajów Trze-
ciego � wiata, tocz� cych si�  tam bratobójczych walk, szerzenia si�  terrory-
zmu itd. Nad ca
ym � wiatem zawis
a gro� ba wojny atomowej, która mog
a-
by doprowadzi�  do zag
ady ludzko� ci. 

Swoist�  reakcj�  na okrucie� stwa II wojny � wiatowej i powsta
e po 
jej zako� czeniu zagro� enia by
a pog
� biaj � ca si�  � wiadomo��  praw cz
o-
wieka, która znalaz
a wyraz w ró� nych ruchach i dokumentach mi� dzyna-
rodowych39. Wa� nym etapem w walce o te prawa w dziedzinie polityki, go-
spodarki oraz ludzkiej �wiadomo� ci by
 rok 1989, kiedy to na wielu konty-
nentach, a zw
aszcza w Europie � rodkowej i Wschodniej upad
y rz� dy dyk-
tatorskie. Do upadku tych rz� dów i systemów przyczyni
y si�  w du� ej mie-
rze: protesty przeciwko gwa
ceniu praw cz
owieka, pokojowa walka o zwy-
ci� stwo prawdy i sprawiedliwo� ci, d�� enie do obalenia niesprawnego sys-
temu gospodarczego gwa
c� cego prawa cz
owieka do inicjatywy, do w
a-
sno� ci i wolno� ci gospodarczej, a tak� e do pe
nego rozwoju � ycia kultural-
nego i moralnego wspó
czesnych spo
ecze� stw. 

Ko� ció
, podkre� la papie� , przeciwstawia
 i przeciwstawia si�  totali-
taryzmowi i docenia system demokratyczny, który zapewnia udzia
 oby-
wateli w decyzjach politycznych, gospodarczych i spo
ecznych. Prawdziwa 
demokracja mo� liwa jest jednak tylko w „Pa� stwie prawym i w oparciu  
o poprawn�  koncepcj�  osoby ludzkiej” 40, dlatego pa� stwa powsta
e po 
upadku systemu komunistycznego i innych ustrojów totalitarnych powinny 
zapewni�  demokracji trwa
e podstawy prawno-ustrojowe i moralne, powin-
ny umo� liwi �  realizacj�  podstawowych praw cz
owieka: do � ycia i � ycia  
w rodzinie, do pracy („dla doskonalenia dóbr ziemi i zdobycia � rodków 
utrzymania”), do swobodnego za
o� enia rodziny i wychowania dzieci. 	 ró-
d
em tych praw jest godno��  cz
owieka i „(...) wolno��  religijna, rozumiana 
jako prawo do � ycia w prawdzie w
asnej wiary i zgodnie z transcendentaln�  
godno� ci�  w
asnej osoby”41. 

                                                 
39 Zob. Prawa cz
owieka. Dokumenty mi� dzynarodowe, oprac. i przek
ad B. Gronowska,  
T. Jasudowicz, C. Mik, Toru�  1993; G. Micha
owska, Ochrona praw cz
owieka w Radzie 
Europy i w Unii Europejskiej, Warszawa 2007; Konwencja o prawach dziecka. Analiza  
i wyk
adnia, pod. red. T. Smyczy� skiego, Pozna�  1999; A. 	opatka, Mi� dzynarodowe pra-
wo praw cz
owieka, Warszawa 1998; R. Ku� niar, Prawa cz
owieka. Prawo, instytucje, sto-
sunki mi� dzynarodowe, Warszawa 2000. 
40 Tam� e n. 46. Papie�  pisze dalej, � e „bez spe
nienia tego warunku, bez warto� ci demokra-
cja (...) 
atwo si�  przemienia � w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm ”. 
41 Tam� e, n. 47. 
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Jan Pawe
 II jest w pe
ni � wiadom tego, � e: „(...) rozwi� zanie po-
wa� nych problemów narodowych i mi� dzynarodowych nie jest tylko kwe-
sti�  produkcji gospodarczej czy organizacji prawnej albo spo
ecznej, ale 
wymaga odwo
ania si�  do okre� lonych warto� ci etyczno-religijnych, a tak-
� e przemiany mentalno� ci, post� powania i struktur”42. W dziele tym po-
winni uczestniczy�  wszyscy ludzie, ale szczególnie odpowiedzialni s�  ci, 
którzy kieruj�  naszym � yciem politycznym, gospodarczym i spo
ecznym  
– zarówno na szczeblu krajowym, jak i mi� dzynarodowym. Wa� ne zadanie 
ma tu tak� e do spe
nienia Ko� ció
, który zw
aszcza po II wojnie � wiatowej 
postawi
 godno��  cz
owieka w centrum uwagi swojej nauki spo
ecznej, za-
biegaj� c o sprawiedliwy podzia
 dóbr materialnych, domagaj� c si�  ustano-
wienia takiego ustroju spo
ecznego, w którym nie by
oby ucisku i wyzysku,  
w którym panowa
by „duch wspó
pracy i solidarno� ci”. 

Obecnie, w sto lat po og
oszeniu encykliki Rerum novarum, Ko� ció
 
staje wobec nowych wyzwa�  (zwanych „znakami czasu”) – politycznych, 
gospodarczych, spo
ecznych, ekologicznych, moralnych i innych. Wi��� c 
rozwój materialny z rozwojem warto� ci duchowych i religijnych, z posza-
nowaniem godno� ci cz
owieka wiele uwagi po� wi� ca analizowanym  
w opracowaniu prawom i wolno� ciom cz
owieka. Jan Pawe
 II wskazuje, � e 
tak� e w latach 90. – mimo wielu pozytywnych przemian – nadal wyst� puj�  
powa� ne zagro� enia dla tych „podstawowych warto� ci”, którym solidarnie 
powinni si�  przeciwstawia�  „wszyscy ludzie dobrej woli” zmierzaj� c „do 
umocnienia godno� ci i rozwoju uzdolnie�  twórczych ka� dej poszczególnej 
osoby”43 oraz jej praw – w tym „naturalnego i pierwotnego prawa cz
owie-
ka do poznania prawdy i kierowania si�  ni�  w � yciu”44. 

Przypomina, „� e równie�  w trzecim tysi� cleciu Ko� ció
 pozostanie 
wierny temu powo
aniu czyni� c cz
owieka swoj�  w
asn�  drog� . Nie chodzi 
tu, jak pisa
 jeszcze Leon XIII o cz
owieka «abstrakcyjnego» lecz «kon-
kretnego», «ka� dego», � yj� cego w okre� lonym � wiecie. Nauka spo
eczna  
– pisze papie�  – interesuje si�  dzi�  szczególnie cz
owiekiem w jego powi� -
zaniu ze z
o� on�  sieci�  relacji, charakterystycznych dla wspó
czesnych spo-

ecze� stw. Nauki humanistyczne i filozofia pomagaj�  wyja� ni� , na czym 
polega centralna rola cz
owieka w spo
ecze� stwie, i uzdalniaj�  go do lep-
szego rozumienia samego siebie jako «istoty spo
ecznej». Tylko wiara jed-
nak – dodaje – objawia mu w pe
ni jego prawdziw�  to� samo��  i w
a� nie  
z niej wyrasta nauka spo
eczna Ko� cio
a, który wykorzystuj� c dorobek na-

                                                 
42 Tam� e, n. 60. 
43 Tam� e, n. 29. 
44 Tam� e. 
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uk przyrodniczych i filozofii pragnie towarzyszy�  cz
owiekowi na drodze 
zbawienia”45. W tym � wietle ujmuje prawa ka� dego cz
owieka, d��� c do 
jego pe
nego rozwoju, do ustanowienia sprawiedliwych stosunków spo-

ecznych zdolnych zagwarantowa�  realizacj�  tych warto� ci. 
 
Zako� czenie 
 

Zawarte w tym opracowaniu rozwa� ania potwierdzaj� , zdaniem au-
tora, pogl� dy tych my� licieli, którzy twierdz� , i�  problematyka praw  
i wolno� ci cz
owieka zajmuje eksponowane miejsce w nauce spo
ecznej 
Ko� cio
a od czasu pontyfikatu Leona XIII46. Nauka ta, zdaniem ks. prof. 
Henryka Skorowskiego (autora wielu prac na ten temat), od tego czasu zdo-

a
a wypracowa�  swoj�  koncepcj�  praw cz
owieka, któr�  mo� na scharakte-
ryzowa�  nast� puj� co: „(...) Nauka ta idzie od pocz� tku w kilku zasadni-
czych kierunkach: ukazania godno� ci osoby jako � ród
a i podstawy przy-
s
uguj� cych cz
owiekowi uprawnie� ; uzasadniania ich naturalno� ci i nie-
zbywalno� ci; wyliczania i omówienia tre� ci poszczególnych praw; akcen-
towania korelatywnych do praw obowi� zków; ukazania potrzeb i mecha-
nizmów ochrony przys
uguj� cych osobie uprawnie� ; omówienia szerokie-
go kontekstu wspó
czesnych zagro� e�  praw jednostki (podkr.  
– R. R.). Prawa cz
owieka stanowi�  zatem w nauczaniu spo
ecznym Ko-
� cio
a tematyk�  obszern�  i wieloaspektow� ” 47. 

To ostatnie stwierdzenie odnie��  mo� emy do wi� kszo� ci wspó
cze-
snych kierunków i nurtów filozoficznych, które wychodz� c cz� sto „z ca
-
kowicie odmiennych, a nawet przeciwstawnych sobie koncepcji teoretycz-
nych”48 potrafi�  zrozumie�  i zaakceptowa�  pewne wspólne warto� ci i dzia-

ania w zakresie wspomnianej ju�  praktycznej strony praw i wolno� ci 
cz
owieka. 

Idea tego zrozumienia i porozumienia umo� liwi
a osi� gni� cie pewne-
go ogólnoludzkiego minimum w zakresie ustalenia katalogu owych pod-
stawowych praw i wolno� ci oraz mechanizmów i � rodków ich urzeczywist-
nienia w imi�  wolno� ci, sprawiedliwo� ci i bezpiecze� stwa tak poszcze-
gólnych jednostek, jak i ca
ych spo
ecze� stw. Leg
a te�  ona u podstaw naj-

                                                 
45 Tam� e, n. 54. 
46 Por. F.J. Mazurek, Prawa cz
owieka w nauczaniu spo
ecznym Ko�cio
a..., cyt. wyd.;  
H. Skorowski, Problematyka praw cz
owieka..., cyt. wyd. 
47 H. Skorowski, Chrze� cija� ska interpretacja praw cz
owieka. Prawo w
asno� ci w katolic-
kiej nauce spo
ecznej, Warszawa 1992, s. 9. 
48 J. Maritain, Cz
owiek i pa� stwo, cyt. wyd., s. 83. 



Godno��  i prawa cz
owieka w nauczaniu spo
ecznym Jana Paw
a II  
 

135

wa� niejszych dokumentów mi� dzynarodowych okre� laj� cych owe prawa  
i wolno� ci oraz sposoby i drogi ich realizacji i ochrony. 

Nauka spo
eczna Ko� cio
a, a zw
aszcza nauczanie spo
eczne i ca
a 
dzia
alno��  papie� a Jana Paw
a II wywar
y równie�  olbrzymi wp
yw na 
przemiany demokratyczne w Polsce i innych krajach Europy � rodkowej  
i Wschodniej na prze
omie lat 80. i 90. minionego stulecia. Obecnie, w ob-
liczu licznych wyzwa�  i zagro� e�  pocz� tków XXI wieku nauka ta stanowi 
wa� n�  podstaw�  filozoficzn�  i teoretyczn�  dalszych przemian zmierzaj� -
cych w kierunku poszanowania podstawowych praw cz
owieka i demokra-
cji, prawdy, mi
o� ci, wolno� ci, sprawiedliwo� ci i solidarno� ci. Dlatego 
istotnym zadaniem staje si�  popularyzacja tej nauki, pog
� bianie jej znajo-
mo� ci i zrozumienia oraz kszta
towanie postaw i zachowa�  sprzyjaj� cych 
realizacji tych podstawowych uniwersalnych warto� ci etyczno-
spo
ecznych49. W realizacji tego wa� nego zadania od wielu lat aktywnie 
uczestnicz�  pracownicy naukowi Akademii Podlaskiej, w tym kierowanej 
przeze mnie Katedry Pedagogiki Spo
ecznej i Praw Cz
owieka50. 
 
Summary 
 

Text discusses the main documents presenting Catholic social 
thought since Pope Leo’s XIII pontificate. It focuses on the issue of human 
rights and the way of justifying the fact of human dignity. It also shows 
how Pope John Paul II in his encyclicals Sollicitudo rei socialis (1987) and 
Centesimus annus (1991) expands on the issue of the dignity of human per-
son.  
 

Prof. dr hab. Ryszard Rosa, Kierownik Katedry Pedagogiki Spo
ecz-
nej i Praw Cz
owieka, Instytut Pedagogiki Akademii Podlaskiej. 

 
 

 
 
 

                                                 
49 R. Rosa, Warto� ci i postawy w spo
ecze� stwie demokratycznym W: Czyni�  �wiat bardziej 
etycznym, pod red. A. Cudowskiej, Bia
ystok 2003. 
50 R. Rosa, Bezpiecze� stwo i prawa cz
owieka w dzia
alno� ci dydaktycznej i naukowej Ka-
tedry Pedagogiki Spo
ecznej i Praw Cz
owieka. W: Rozwój teorii i praktyki edukacyjnej, 
pod. red. J. Kunikowskiego, R. Rosy, T. Zacharuk, Siedlce 2006. 
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Wst� p 
 

Ma
� e� stwo i rodzina w czasach dzisiejszych jest pod znacz� cym 
wp
ywem rozleg
ych, g
� bokich przemian spo
ecznych i kulturowych. Wie-
le ma
� e� stw i rodzin dochowuje wierno� ci tym warto� ciom, które stanowi�  
fundament � ycia we wspólnocie rodzinnej. Jednak s�  i takie rodziny, które 
prze� ywaj�  ró� nego rodzaju kryzysy swej mi
o� ci i wzajemnego oddania si�  
oraz zatraci
y � wiadomo��  ostatecznego znaczenia i prawdy � ycia ma
� e� -
skiego i rodzinnego we wspó
czesnym � wiecie. Jeszcze inne rodziny na sku-
tek ró� nych problemów i doznawanych niesprawiedliwo� ci, napotykaj�  na 
przeszkody w realizacji swego powo
ania1.  

W� ród najbardziej niepokoj� cych problemów, które dotykaj�  dzisiej-
sz�  rodzin�  nale� y wyliczy�  nast� puj� ce: szerzenie si�  rozwodów, tworzenie 
nowych zwi� zków przez osoby wierz� ce rozwiedzione, zawieranie tylko 
cywilnych kontraktów ma
� e� skich, przyjmowanie sakramentu ma
� e� stwa 
bez � ywej wiary, dla innych racji, odrzucanie Prawa Bo� ego, które reguluje 
wspó
� ycie ma
� e� skie i nadaje mu chrze� cija� ski wymiar2.  

                                                 
1 Jan Pawe
 II, Familiaris consortio,nr 1 (odt� d skrót FC). 
2 FC, nr 7. 
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Jan Pawe
 II, � wiadomy tych problemów, pragn� 
 pomóc ma
� e� -
stwom i rodzinom w wype
nianiu ich misji. W swoim papieskim nauczaniu 
po� wi� ci
 wiele miejsca rodzinie i wielokrotnie wskazywa
 na jej nowe per-
spektywy w encyklikach, adhortacjach, listach apostolskich, homiliach, dy-
rektoriach, przemówieniach itp. Znakiem zainteresowania Ojca � wi� tego t�  
problematyk�  by
 tak� e Synod Biskupów w Rzymie w dniach od 26 wrze-
� nia do 25 pa� dziernika 1980 roku. W sposób szczególny zwraca
 si�  on do 
ludzi m
odych, którzy w nied
ugim czasie planowali wst� pi�  w zwi� zki 
ma
� e� skie, aby ukaza�  im warto��  chrze� cija� skiej rodziny, jej zadania 
oraz przymioty.  

Rodzina chrze� cija� ska – jak przypomina Papie�  jest pierwsz�  
wspólnot�  powo
an�  do g
oszenia Dobrej Nowiny, do zrodzenia i wycho-
wywania potomstwa, do dawania � wiadectwa o Jezusie Chrystusie w spo
e-
cze� stwie. St� d potrzeba wiele duszpasterskich wysi
ków zmierzaj� cych do 
ukazywania istoty przymierza ma
� e� skiego, jego celów i najwa� niejszych 
zada� . Do tego potrzeba wielkiej m� dro� ci, o której wspomina Drugi Sobór 
Watyka� ski w Konstytucji Duszpasterskiej o Ko� ciele w � wiecie wspó
cze-
snym, a któr�  mo� na odnie��  tak� e do ma
� e� stwa i rodziny: „Nasza epoka, 
bardziej ni�  poprzednie wieki, wymaga takiej m� dro� ci, aby bardziej ludz-
kie stawa
o si�  to, co cz
owiek odkrywa jako nowe. Przysz
ym losom � wiata 
zagra� a bowiem niebezpiecze� stwo, je� eli ludzie nie stan�  si�  m� drzejsi. 
Nale� y ponadto zaznaczy� , � e liczne narody mniej zasobne ekonomicznie,  
a bogatsze w m� dro�� , mog�  okaza�  innym nadzwyczajn�  pomoc”3. 

 
1. Zamys
 Pana boga wzgl� dem ma
� e� stwa i rodziny 
 

Rodzin�  rozumia
o si�  zawsze jako pierwszy i zasadniczy wyraz 
„natury spo
ecznej cz
owieka”. Rodzina jest wspólnot�  osób, dla których 
w
a� ciwym sposobem istnienia – wspólnego bytowania – jest communio 
personarum. Bóg nie stworzy
 istoty samotnej, ale „stworzy
 cz
owieka jako 
m�� czyzn�  i niewiast� ”  (Rdz 1, 27)4. Rodzina bierze swój pocz� tek z takiej 
ma
� e� skiej wspólnoty, któr�  Drugi Sobór Watyka� ski okre� la jako „przy-
mierze, w którym m�� czyzna i kobieta wzajemnie si�  sobie oddaj�  i przyj-
muj� ”5.  

                                                 
3 Gaudium et spes, nr 15. 
4 Gaudium et spes, nr 12. 
5 Gaudium et spes, nr 48; por. Jan Pawe
 II, List do rodzin Ojca � wi� tego Jana Paw
a II, 
Watykan 1994, nr 7. 
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Kodeks Prawa Kanonicznego Jana Paw
a II z 1983 roku stanowi, i�  
„Ma
� e� skie przymierze, przez które m�� czyzna i kobieta tworz�  ze sob�  
wspólnot�  ca
ego � ycia, skierowan�  ze swej natury do dobra ma
� onków 
oraz zrodzenia i wychowania potomstwa, zosta
o mi� dzy ochrzczonymi 
podniesione przez Chrystusa Pana do godno� ci sakramentu”6. Jedno��  mi� -
dzy Stwórc�  i lud� mi znajduje swoje ostateczne wype
nienie w Jezusie 
Chrystusie, który mi
uje cz
owieka i oddaje si�  mu do ko� ca, jednocz� c go 
w swoim ciele. W ten sposób objawia On pierwotn�  prawd�  ma
� e� stwa od 
pocz� tku (por. Rdz 2, 24; Mt 19, 5) i jednocze� nie uzdalnia go do realizacji 
w pe
ni tej prawdy7. 

Rodzina jako communio personarum jest pierwsz�  ludzk�  spo
ecz-
no� ci� . Rodzina powstaje, gdy urzeczywistnia si�  przymierze ma
� e� skie, 
które zobowi� zuje ma
� onków do dozgonnej wspólnoty mi
o� ci i � ycia, do-
pe
niaj� c si�  poprzez zrodzenie i wychowanie dzieci. Dzi� ki temu komunia 
ma
� onków daje pocz� tek wspólnocie rodzinnej, która jest przenikni� ta mi-

o� ci�  i jedno� ci�  na wzór mi
o� ci oblubie� czej Jezusa Chrystusa do swego 
Ko� cio
a8. Ma
� onkowie chrze� cija� scy s�  zatem wezwani do tego, aby na 
wzór mi
o� ci oblubie� czej Jezusa Chrystusa do Ko� cio
a kszta
towa�  swoje 
wzajemne relacje do siebie, aby dzi� ki temu urzeczywistnia�  idea
 doskona-

ej komunii osób9.  

Ma
� e� stwo jest zawsze „jakim�  nowym pocz� tkiem”10. Jest to 
przede wszystkim pocz� tek nowej ludzkiej wspólnoty mi
o� ci i � ycia, której 
na imi�  rodzina, a od której zale� y przysz
o��  cz
owieka na ziemi11. Obec-
no��  Pana Jezusa na uczcie weselnej w Kanie Galilejskiej uwydatnia pod-
stawowe znaczenie ma
� e� stwa i rodziny dla Ko� cio
a i spo
ecze� stwa12. 

Od pocz� tku istnienia tej wspólnoty mi
o� ci nale� y u� wiadomi�  ma
-
� onków, aby zdawali sobie z tego spraw�  i mieli serca i my� li zwrócone ku 
                                                 
6 Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r., kan. 1055 p. 1; Katechizm Ko� cio
a Katolickiego, 
nr 1601. 
7 FC, nr 13. 
8 Por. Jan Pawe
 II, List do rodzin Ojca � wi� tego Jana Paw
a II, nr 7. 
9 Jan Pawe
 II, W trosce o godno��  rodziny. Katecheza podczas audiencji ogólnej, 1 XII 
1999. W: Jan Pawe
 II, W Imi�  Przenaj� wi� tszej Trójcy. Ku Wielkiemu Jubileuszowi Roku 
2000, Città del Vaticano 2000, s. 346. 
10 Jan Pawe
 II, Homilia podczas wizyty pasterskiej w parafii Niepokalanej i �wi� tego Jana 
Berchmansa, nr 4, Rzym, 20.I.1980. W: Jan Pawe
 II o ma
� e� stwie i rodzinie, Warszawa 
1983, s. 133. 
11 Jan Pawe
 II, Homilia podczas wizyty pasterskiej w parafii Niepokalanej i �wi� tego Jana 
Berchmansa, nr 4, Rzym, 20.I.1980, nr 4. 
12 Jan Pawe
 II, Homilia podczas wizyty pasterskiej w parafii Niepokalanej i �wi� tego Jana 
Berchmansa, nr 4, Rzym, 20.I.1980, nr 4. 
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Bogu, od którego pochodzi wszelkie rodzicielstwo i aby by
o ono � ród
em 
odnowienia ich mi
o� ci13. Sakramentalne ma
� e� stwo jest przymierzem 
osób w dozgonnej mi
o� ci i jedno� ci. 

Jan Pawe
 II naucza
, ze rodzina zbudowana jest na m� dro� ci i mocy 
samego Chrystusa z tej racji, i�  opiera si�  na sakramencie. Pierwszym  
i najwa� niejszym fundamentem tej budowli jest przymierze ma
� e� skie, wy-
ra� ane w s
owach sakramentu, przez który nowo� e� cy przyrzekaj�  sobie 
jedno�� , mi
o��  i wierno�� . Na tym gruncie opiera si�  tak� e duchowe budo-
wanie, którego nie wolno zaprzesta� . Ponadto ci� gle si�  buduje na prawie 
Bo� ym, które nie mo� e by�  zast� pione innym prawem. St� d fundamental-
nym obowi� zkiem rodziny, szko
y i innych instytucji jest wychowanie na 
tym Prawie, którego w � aden sposób nie wolno zniekszta
ca�  i narusza� 14. 

Mi
o�� , która zespala m�� czyzn�  i kobiet�  jako ma
� onków oraz ro-
dziców, jest darem i równocze� nie przykazaniem (por.1 J 4, 10). Wype
ni�  
przykazanie mi
o� ci, to znaczy urzeczywistni�  wszystkie zadania, jakie stoj�  
przed chrze� cija� sk�  rodzin� . Sprowadzaj�  si�  one do: wierno� ci i uczciwo-
� ci ma
� e� skiej oraz odpowiedzialnego rodzicielstwa i wychowania potom-
stwa.  
 
2. Rodzina jako domowy Ko� ció
 

 
Ko� ció
 z natury swej zobowi� zany jest do g
oszenia Ewangelii15. 

G
oszenie Dobrej Nowiny i przyjmowanie jej z wiar�  osi� ga pe
ni�  w cele-
bracji sakramentów � wi� tych. Ka� da rodzina chrze� cija� ska jest w
� czona  
w Ko� ció
, lud kap
a� ski dzi� ki sakramentowi ma
� e� stwa, z którego wyra-
sta i z którego czerpie pokarm duchowy. Rodzina zatem jest wzywana przez 
samego Chrystusa do dialogu z Bogiem poprzez � ycie sakramentalne, ofiar�  
� ycia i modlitw� . 

Najwa� niejszym � ród
em u� wi� cania ma
� e� stwa i rodziny chrze� ci-
ja� skiej jest sakrament ma
� e� stwa, który pog
� bia 
ask�  u� wi� caj� c�  
otrzyman�  na chrzcie � wi� tym16. Drugi Sobór Watyka� ski przypomina, � e 
Jezus Chrystus „pozostaje nadal z nimi, aby jak On sam ukocha
 Ko� ció
  
i wyda
 za niego siebie samego, tak te�  i ma
� onkowie we wzajemnym od-

                                                 
13 Por. Jan Pawe
 II, List do rodzin Ojca � wi� tego Jana Paw
a II, nr 7. 
14 Por. Jan Pawe
 II, Homilia podczas Mszy � wi� tej w parafii � w. Józefa al. Forte Bocca, 
Rzym 18.III. 1979 r., nr 4. W: Jan Pawe
 II o ma
� e� stwie i rodzinie, Warszawa 1983,  
s. 117. 
15 Por. EN 14. 
16 FC, nr 56. 
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daniu kochali si�  nawzajem z nieustann�  wierno� ci� ” 17. Uczestnictwo  
w Eucharystii i posilanie si�  pokarmem eucharystycznym czyni z cz
onków 
rodziny jedno cia
o, umacnia mi
o��  i wierno��  ma
� e� sk� . Staje si�  tak� e 
� ród
em zapa
u apostolskiego18. St� d te�  rodzina chrze� cija� ska winna do-

o� y�  wszelkich stara� , � eby � wiadomie, pobo� nie i czynnie uczestniczy�   
w Eucharystii nie tylko w niedziele i � wi� ta, ale tak� e i w inne dni, np. 
zwi� zane z ró� nymi rodzinnymi rocznicami.  

Chrze� cija� scy ma
� onkowie winni g
� biej pozna�  zwi� zek zacho-
dz� cy mi� dzy Eucharysti�  i ma
� e� stwem. Jest to rzecz ze wszech miar ko-
nieczna, je� li chce si�  zrozumie�  rodzin�  jako „domowy Ko� ció
”. Jan Pa-
we
 II przypomina, � e „Eucharystia jest samym � ród
em ma
� e� stwa chrze-
� cija� skiego. Ofiara eucharystyczna bowiem uobecnia przymierze mi
o� ci 
Chrystusa z Ko� cio
em, przypiecz� towane Jego krwi�  na krzy� u. W tej w
a-
� nie ofierze Nowego i Wiecznego Przymierza ma
� onkowie chrze� cija� scy 
znajduj�  korzenie, z których wyrasta, stale si�  odnawia i nieustannie o� ywia 
ich przymierze ma
� e� skie”19. 

Ma
� onkowie powinni z rado� ci�  i przekonaniem przekazywa�  wiar�  
w Jezusa Chrystusa nowym pokoleniom. Rodzi si�  zatem nieustanna po-
trzeba pozytywnego oddzia
ywania na ró� ne � rodowiska kulturalne, spo-

eczne, gospodarcze i polityczne. Cz
onkowie „domowego Ko� cio
a” maj�  
wi� c stara�  si�  jak najefektywniej prowadzi�  swoj�  misj�  w � wiecie i do-
trze�  z ni�  do innych narodów. Jan Pawe
 II przypomina, � e „Wsz� dzie za-
chodzi potrzeba nowego g
oszenia Ewangelii – równie�  tym, którzy s�  ju�  
ochrzczeni. Wielu wspó
czesnych Europejczyków s� dzi, � e wie, co to jest 
chrze� cija� stwo, ale w rzeczywisto� ci go nie zna. Cz� sto nawet podstawy  
i najbardziej zasadnicze poj� cia chrze� cija� stwa nie s�  ju�  znane”20.  

Fundamentalnym i jak� e wa� nym elementem u� wi� cenia rodziny 
chrze� cija� skiej jest przyj� cie wezwania do nawrócenia. Tak� e rodzina po-
trzebuje nawrócenia, gdy�  nie zawsze trwa w prawie 
aski i � wi� to� ci 
chrzcielnej. Pokora, wzajemne przebaczenie w rodzinie chrze� cija� skiej 
znajduje szczególny wymiar w sakramencie pokuty i pojednania. Celebracja 
tego sakramentu nabiera szczególnego znaczenia dla � ycia rodzinnego. Jak-
� e wa� ne jest odkrywanie w duchu g
� bokiej wiary tego, jak grzech sprze-
ciwia si�  przymierzu ma
� e� skiemu21. 

                                                 
17 FC, nr 48. 
18 FC, nr 57. 
19 FC, nr 57. 
20 Ecclesia in Europa 47. 
21 FC, nr 58. 
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Modlitwa prowadzi przede wszystkim do ugruntowania duchowej 
wi� zi rodziny, przyczyniaj� c si�  do tego, � e rodzina staje si�  silna Bogiem. 
Jak� e wielkie znaczenie ma modlitwa rodziny, za rodzin�  i z rodzinami22. 
Jest to zadanie, które rodzina powinna wype
nia�  wraz z ca
ym Ko� cio
em 
poprzez codzienn�  rzeczywisto��  � ycia ma
� e� skiego i rodzinnego. W ten 
sposób rodzina u� wi� ca siebie, wspólnot�  ko� cieln�  i � wiat23.  

Jan Pawe
 II przypomina
, � e „modlitwa rodzinna ma swoje cechy 
charakterystyczne. Jest modlitw�  wspóln�  m�� a i � ony, rodziców i dzieci”24. 
Wa� n�  spraw�  jest stworzenie dzieciom w domu takiego klimatu, aby uko-
cha
y modlitw�  w rodzinie, która ma by�  wprowadzeniem w modlitw�  litur-
giczn� , w
a� ciw�  dla ca
ego Ko� cio
a. Rodzi si�  zatem konieczno��  stop-
niowego poszerzania i pog
� biania uczestnictwa wszystkich cz
onków ro-
dziny w modlitwie Ko� cio
a, w Eucharystii i innych sakramentach25.  

Jan Pawe
 II w swoim nauczaniu zach� ca
 rodziny chrze� cija� skie do 
wspólnego odmawiania Liturgii Godzin. T�  mo� liwo��  otworzy
 przed ro-
dzin�  Drugi Sobór Watyka� ski26: „Wypada wreszcie, by i w rodzinie, która 
jest jakby domowym sanktuarium Ko� cio
a, nie poprzestawano na wspól-
nych modlitwach, ale tak� e, w miar�  mo� no� ci, odmawiano jak��  cz���  Li-
turgii godzin, zespalaj� c si�  w ten sposób tym � ci� lej z ca
ym Ko� cio
em”27.  

W rodzinach chrze� cija� skich nale� y rozwija�  kult Matki Bo� ej. Du-
cha maryjnego w rodzinach wprowadza si�  poprzez wspólne odmawianie 
ró� a� ca, Godzinek ku czci Niepokalanej itp. Dzi� ki temu prawdziwa po-
bo� no��  maryjna, która przejawia si�  w szczerej wi� zi z Naj� wi� tsz�  Maryj�  
Pann�  i w na� ladowaniu Jej cnót, jest wa� nym � rodkiem umacniania mi
o� ci 
ma
� e� skiej i rozwijania duchowo� ci ma
� e� skiej i rodzinnej. Jan Pawe
 II 
podkre� la, i�  „Ona, Matka Chrystusa i Ko� cio
a, jest naprawd�  w szczegól-
ny sposób Matk�  chrze� cija� skiej rodziny – «Ko� cio
a domowego»”28. 

Z g
� bokiego zjednoczenia z Chrystusem, które jest wzmacniane Li-
turgi� , z ofiarowania siebie i z modlitwy – jak zauwa� a Jana Pawe
 II – wy-

                                                 
22 Jan Pawe
 II, List do rodzin Ojca � wi� tego Jana Paw
a II, nr 4. 
23 FC, nr 55. 
24 FC, nr 59. 
25 FC, nr 61. 
26 Ogólne wprowadzenie do Liturgii Godzin, nr 27. 
27 Ogólne wprowadzenie do Liturgii Godzin, nr 27; por. Dekret o apostolstwie �wieckich 
Apostolicam actuositatem, nr 11. 
28 FC, nr 61. 
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p
ywa � wiadoma odpowiedzialno��  za pocz� cie, zrodzenie i wychowanie 
potomstwa29. 

 
3. Duszpasterska troska Ko� cio
a o ma
� e� stwo i rodzin�  
 

Kodeks Prawa Kanonicznego Jana Paw
a II stanowi, i�  obowi� zkiem 
duszpasterzy jest troska o to, aby Ko� ció
 � wiadczy
 pomoc wiernym, dzi� ki 
której stan ma
� e� ski zachowa ducha chrze� cija� skiego. Ta pomoc powinna 
si�  wyra� a�  przede wszystkim poprzez w
a� ciw�  katechez�  dzieci, m
odzie-
� y i doros
ych, przez osobiste przygotowanie nupturientów do � wi� to� ci ich 
nowego stanu, przez odpowiednie prze� ywanie liturgii ma
� e� stwa, a tak� e 
przez � wiadczenie konkretnej pomocy materialnej ma
� onkom, aby dzi� ki 
temu mogli jak najlepiej wype
nia�  swoje zadania i obowi� zki ma
� e� skie  
i rodzinne30. 

Ordynariusz miejsca ma obowi� zek zorganizowa�  odpowiedni�  po-
moc ma
� onkom, jak i tym, którzy si�  do tego sakramentu przygotowuj� 31.  

Ta troska Ko� cio
a nie powinna ogranicza�  si�  tylko do rodzin 
chrze� cija� skich, ale – na wzór mi
o� ci Jezusa Chrystusa – ma si�  ona prze-
jawia�  wobec wszystkich rodzin, a szczególnie tych, które znajduj�  si�   
w trudnej sytuacji czy do� wiadczaj�  nieprawid
owych relacji. Ko� ció
 po-
winien wszystkim ma
� e� stwom i rodzinom ofiarowa�  bezinteresown�  po-
moc duchow� , materialn�  oraz psychologiczn� 32. Nade wszystko ma stwo-
rzy�  odpowiedni klimat sprzyjaj� cy wychowywaniu do czysto� ci33. 

Nale� y do
o� y�  wszelkich stara� , a� eby dobrze zorganizowa�  i roz-
win��  duszpasterstwo rodzin34. Ta pasterska troska Ko� cio
a powinna naj-
pierw skoncentrowa�  si�  na nale� ytym przygotowaniu m
odych do przyj� cia 
sakramentu ma
� e� stwa. Proces przygotowania ma si�  sk
ada�  z trzech eta-
pów: dalszego – w rodzinie, bli� szego – szczególnie podczas katechezy  
i bezpo� redniego – w miesi� cach i tygodniach poprzedzaj� cych zawarcie 
sakramentu ma
� e� stwa. Rodzina i ca
a wspólnota parafialna ma obowi� zek 
wspó
dzia
a�  w poszczególnych etapach przygotowania do ma
� e� stwa. 

                                                 
29 Jan Pawe
 II, Przemówienie do Episkopatu XII Regionu Duszpasterskiego Stanów Zjed-
noczonych Ameryki (21 wrze� nia 1978 r.), AAS 70 (1978), nr 767. 
30 Por. KPK, Kan. 1063. 
31 Por. KPK, Kan. 1064. 
32 FC, nr 65. 
33 Jan Pawe
 II, Tworzenie klimatu sprzyjaj� cego czysto� ci (8.IV.1981 r.). W: Jan Pawe
 II 
o ma
� e� stwie i rodzinie 1978-1982, dz. cyt., s. 354. 
34 Por. Jan Pawe
 II, Przemówienie na III Konferencji Ogólnej Episkopatów Ameryki 	aci� -
skiej, IV, (28 stycznia 1979 r.), AAS 71(1979), nr 204. 
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Szerokie pole do dzia
ania maj�  tu przede wszystkim Konferencje Episko-
patów35.  

W trosce duszpasterskiej nie mo� na zapomnie�  o przygotowaniu do 
apostolstwa rodzin, do wspó
pracy z innymi rodzinami, do czynnego zaan-
ga� owania si�  w stowarzyszeniach i ró� nego rodzaju ruchach, które maj�  na 
wzgl� dzie dobro ma
� e� stwa i rodziny36.  

Duszpasterstwo rodzin powinno szczególniejsz�  uwag�  zwróci�  na 
przypadki trudne: na rodziny, które wyemigrowa
y w poszukiwaniu pracy, 
na rodziny, które zmuszone s�  do d
ugiego przebywania poza domem (do 
takich nale��  wojskowi, marynarze, podró� uj� cy, rodziny wi�� niów, 
uchod� ców, rodziny bez mieszkania), rodziny niepe
ne, bez pracy, rodziny  
z dzie� mi upo� ledzonymi, dotkni� tymi ró� nego rodzaju na
ogami, rodziny 
dyskryminowane z racji politycznych, podzielone ideologicznie, do� wiad-
czaj� ce jakiejkolwiek przemocy, rodziny ma
� onków ma
oletnich, osoby 
starsze37. 

Duszpastersk�  trosk�  nale� y otoczy�  równie�  rodziny mieszane. Jan 
Pawe
 II przypomina wyra� nie, i�  „w tym celu, a tak� e dla podkre� lenia 
ekumenicznego znaczenia takiego ma
� e� stwa mieszanego, prze� ywanego 
w pe
ni wiary przez oboje ma
� onków chrze� cija� skich, trzeba stara�  si�   
– nawet je� eli nie zawsze oka� e si�  to 
atwe – o serdeczn�  wspó
prac�  po-
mi� dzy duchownym katolickim i niekatolickim, poczynaj� c od przygotowa-
nia do ma
� e� stwa i � lubu”38. 

W swoich oddzia
ywaniach duszpasterskich Ko� ció
 powinien zaj��  
stanowisko wobec niektórych sytuacji nieprawid
owych, do których nale� y 
zaliczy�  mi� dzy innymi „ma
� e� stwo na prób� , rzeczywiste wolne zwi� zki, 
katolicy zwi� zani tylko � lubem cywilnym, � yj� cy w separacji i rozwiedzeni, 
którzy nie zawarli nowego zwi� zku, rozwiedzeni, którzy zawarli nowy 
zwi� zek”39. Te sytuacje z pewno� ci�  wymagaj�  ze strony duszpasterzy 
baczniejszej uwagi i okazywania takim ma
� e� stwom i rodzinom szczegól-
nej pomocy. 

 
 
 
 

                                                 
35 FC, nr 66. 
36 FC, nr 66. 
37 FC, nr 77. 
38 FC, nr 78. 
39 FC, nn. 79-84; por. Jan Pawe
 II, O nierozerwalno� ci ma
� e� stwa, s. 63-70. 
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Zako� czenie 
 

Papie�  Jan Pawe
 II podczas swego pontyfikatu bardzo wiele uczyni
 
na rzecz ma
� e� stwa i rodziny. Troska jego o t�  instytucj�  wyra� a
a si�  nie 
tylko w wydanych dokumentach i licznych pismach, w których podkre� la
, 
� e ma
� e� stwo i rodzina to wielki dar i ogromna odpowiedzialno��  przed 
Panem Bogiem, samym sob�  i spo
ecze� stwem. Jan Pawe
 II do
o� y
 wszel-
kich stara� , aby pomóc narzeczonym i m
odym ma
� e� stwom odkry�  pi� k-
no i wielko��  powo
ania do mi
o� ci i s
u� by � yciu40. Wielokrotnie osobi� cie 
spotyka
 si�  z nowo� e� cami, ma
� e� stwami i rodzinami, czy to na audien-
cjach prywatnych, czy te�  z racji pielgrzymek do poszczególnych krajów. 
B
ogos
awi
 zwi� zki ma
� e� skie. Szczególnie za�  podkre� la
 warto��  rodzin 
wielodzietnych. Zabiega
 o konkretn�  pomoc materialn�  z okazji urodzenia 
dziecka, ochron�  macierzy� stwa, pomoc dla dzieci niepe
nosprawnych. 

Ojciec � wi� ty Jan Pawe
 II w swoim nauczaniu podkre� la
, � e ma
-
� e� stwo jest sakramentem. Ma
� e� stwo chrze� cija� skie samo w sobie jest 
aktem liturgicznego uwielbienia Pana Boga w Jezusie Chrystusie i w Ko-
� ciele. Ma
� onkowie sprawuj� c ten sakrament uwielbiaj�  Boga i u� wi� caj�  
samych siebie41. Ka� da rodzina, � eby móc ewangelizowa�  innych, najpierw 
ma sama czerpa�  si
�  z liturgii Ko� cio
a – winna j�  g
� biej pozna� , by móc 
j�  prze� ywa� . W tym „domowym Ko� ciele” powinno si�  rozwija�  � ycie 
modlitwy, kszta
towa�  drogi do dialogu wiary. 

Rodzina chrze� cija� ska ma do
o� y�  wszelkich stara� , by w domu  
w ró� ny sposób obchodzi�  w odpowiedni sposób i we w
a� ciwej dla jej 
cz
onków formie poszczególne okresy i � wi� ta roku liturgicznego oraz pod-
kre� la�  ró� ne rodzinne rocznice. Ma si�  to wyra� a�  tak� e w systematycz-
nym uczestnictwie w Eucharystii, zw
aszcza niedzielnej i � wi� tecznej oraz 
w innych sakramentach, a szczególnie w sakramentach inicjacji chrze� cija� -
skiej. 
 Jan Pawe
 II przypomina
 ma
� onkom, � e modlitwa stanowi inte-
graln�  cz���  � ycia rodziny chrze� cija� skiej. Modlitwa nie jest ucieczk�  od 
codziennych spraw i obowi� zków ma
� e� skich, lecz stanowi jeszcze wi� k-
sz�  zach� t�  do podejmowania i wype
niania wszystkich zada�  i obowi� z-
ków w duchu odpowiedzialno� ci za Ko� ció
, Ojczyzn�  i ka� dego z cz
on-
ków rodziny. W tym wyra� a si�  tak� e wielka troska o domowników. Dzi� ki 

                                                 
40 FC, nr 1. 
41 FC, nr 56. 
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mi
o� ci rodziny Ko� ció
 nabiera charakteru bardziej domowego, czyli ro-
dzinnego42. 
 Jan Pawe
 II apelowa
 do sumie�  ma
� onków, aby nie ulegali men-
talno� ci rozwodowej. Ubolewa
 nad zjawiskiem jakim jest wzrastaj� ca  
w spo
ecze� stwie liczba wolnych zwi� zków i niech��  do trwa
o� ci ma
� e� -
stwa43. Ponadto wielokrotnie apelowa
 do w
adz pa� stwowych, wszelkich 
instytucji pa� stwowych i ko� cielnych, do ró� nych stowarzysze�  na ca
ym 
� wiecie, aby tworzy�  odpowiednie prawo rodzinne, chroni�  rodziny wielo-
dzietne, wspiera�  rodziny ubogie, pomaga�  ma
� e� stwom prze� ywaj� cym 
jakiekolwiek kryzysy, zauwa� a
 tak� e problemy ma
� e� stw mieszanych.  
 
Summary  
 
 Author on the basis of Apostolic Exhortation Familiaris Consortio 
and others documents Holiness Pope John Paul II devoted to Christian fam-
ily in the modern world presents the pope’s teaching on marriage and fam-
ily. John Paul II reminds that according to God’s plan family is the first (ba-
sic) human community. Due to the fact that marriage is a sacrament, family 
is a home Church, which required priest’s concern. Help on Church’s part 
should concern not only Christian families, but, in fact, should embrace 
every single family. It’s especially necessary to the families which do not 
cope with the problems, that modern world carries. 
 
 Ks. dr hab. Tadeusz Syczewski, profesor Katolickiego Uniwersytetu 
Lubelskiego, rektor Wy� szego Seminarium Duchownego w Drohiczynie. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
42 FC, nr 133. 
43 Por. Jana Pawe
 II, O nierozerwalno� ci ma
� e� stwa, Kraków 2002, s. 5. 
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The consequences that accompany attitude of such man and a scien-
tist like Father Stefan Wyszy� ski causes that his entire body of works has  
a certain natural order. 

As early as 1926 Stefan Wyszy� ski voiced his stand in relation to 
KUL’s (Catholic University of Lublin) entitlements and problems experi-
enced by young intelligentsia1. 

Social problems taken up by Father Stefan Wyszynski are either the 
main ones in his following books, communiqués and reviews, or are simply 
continued in them. It is however necessary to recognize their first accent.  
A strong accent or tone in his works was the most appropriate way to reach, 
for this example, a large number of clergy while convincing that Catholic 
University was a good idea. It should be added that the majority was indif-
ferent to problems that young members of intelligentsia social class experi-
enced. 
 The meaning of Father’s Wyszynski’s body of works seems not to be 
a subject of questioning. It is impossible to present the entire body of schol-
arly achievements Father Stefan Wyszynski passed to us. It the entire way 
of thinking, the core of social processes, a creative message how to live, it is 

                                                 
1 S. Wyszy� ski, Z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Ateneum Kap
a� skie 1926,  
T. 17, s. 85-87. 
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a process of evolving and maturing of a singular literary work and also of 
the entire scholarly achievement.  
 The literature of Father Stefan Wyszy� ski is in a sense a crowning of 
the entire social-religious literature of those times, for this literature touches 
various aspects of life, community religious life, / involving sermons, pas-
toral letters, religious contemplations/ and numerous doctrinal and social 
problems, which were significant at that time. This is why Father’s Wyszyn-
ski’s works are so valuable as a source affording the knowledge of that ep-
och.  
 Father’s Wyszynski’s development of interest related to social prob-
lems is focused on the issue of human labor, especially in encyclicals: Re-
rum Novarum by Pope Leon XIII as and Quadragesimo Anno by Pope Pius 
XI. These encyclicals, without a doubt, influenced the direction of interest 
and formulation of issues of catholic social science by Father Stefan 
Wyszy� ski. The specificity of the social interest profile was also influenced 
by these encyclicals. 
 The first direction of interest revolves around theoretical cogitations 
of father Wyszy� ski pertains to social philosophy. The core of research per-
tains to the catholic doctrine and in particular to the Holy Scripture and the 
tradition. These sources clearly determined the form and particular character 
of sociological concepts Father Stefan Wyszynski had. These concepts as-
sign a particular social character to man’s nature and also society’s, as well 
as the essential principles of social living, the nature of common good prin-
ciple and finally the social role of the church. 
 The second focus of Father Wyszynski’s interest, pertained to practi-
cal social-economic issues connected with so called social question. This di-
rection of interest had a form of Christian economy and social policy sys-
tem, as well as norms system of Christian ethics.  
 After announcing Pope’s Pius’ Quadragesimo Anno encyclical, Fa-
ther Wyszy� ski’s subject of interest shifted toward creating a Christian po-
litical system model. His engagement into social work did not hamper his 
scientific works. Father Stefan Wyszy� ski passed his BA in Canonic Law 
on December 27, 1927. On June 22, 1929 He defended his doctoral disserta-
tion titled The Rights of a Family, Church’s, and the State’s to School . The 
title of the dissertation suggests a fusion of two subjects’ of social interest: 
law with particular social institutions. The true interest of the dissertations’ 
writer is easy to spot. He unfolds it later not only in numerous works, but 
especially as an editor. 
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  The first reports pertain to such issues as church’s anti alcoholism 
action – A few comments from the VIII Anti alcoholism Congress in Lublin, 
social issues2 . The principal thought presented by father Wyszy� ski is that 
there is a necessity to organize unified cooperation of all social groups in 
order to realize that anti alcohol consumption movement should function in 
the area of economics, politics and moral values system. Father Stefan 
Wyszynski also addresses the issue of fighting pornography. He views fight-
ing pornography a way to defend the morality of the society. He recognizes 
proper upbringing within a family as the pivotal point in upholding moral 
values, but he sees the planned, systematic, and multidirectional pastoral 
church’s work as the main one in the matter.  
 Father Wyszy� ski ponders about the sources and reasons for suicides 
among school age youth. He sees the contemporary family crisis, economic 
crisis, administrative techniques used by schools, as contributing factors, but 
the principal one is embedded in the morality of the society, in the lack of 
scruples.  
 The author searches for sources and causes of social ills: addictions, 
abuses, thefts and divorce. Further the author states that the lack of stiff le-
gal written norms and properly established traditions of official procedures, 
which are existing in well established countries leads to such state. This is 
why in “the nearest future the relationship between the state and the nation 
meaning mothers fathers and children must change. The change will take 
place, when the rotten morality atmosphere will cease to exist, which is cre-
ated by people, who consider the sanctity of marriage a joke, and wish to be 
released from all responsibilities of having a family carries, when ridiculing 
people wishing to have a solid Christian family stops. If it is necessary to 
back morally and materially all families needing families and fight for rights 
supporting life, therefore the nation’s existence”3. 
 Such engagement in social problems required reaching for well 
tested patterns. During the period of 1929-30 Father Wyszy� ski stayed in 
/Austria, Italy, France, Belgium, Netherlands, Germany/ as a visiting re-
search student. This allowed him to observe actions and experiences of 
Catholic Action Organization. The concept of Catholic Action in Poland 
was worked out to a significant degree, thru confrontation with experiences 

                                                 
2 S. Wyszy� ski, Kilka uwag z powodu VIII Kongresu Przeciwalkoholowego w Lublinie, 
Ateneum Kap
a� skie 1929, T. 23, s. 188-199 oraz Spo
ecze� stwo i prasa a wychowanie 
m
odzie� y Ateneum Kap
a� skie 1933, T. 32, s. 175-188. 
3 Por: S. Wyszy� ski, Przewodnie my� li encykliki o chrze� cija� skim wychowaniu m
odzie-
� y, Ateneum Kap
a� skie 1930, T. 26, s. 1-22. 
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of other countries, where Catholic Action had been organized before and 
gained Vatican’s approval.  
 It should be pointed out that Father’s Wyszy� ski interest in social is-
sues went out beyond moral and religious problems. His interest reached is-
sues related to upbringing youth. Schools, according to Father Wyszy� ski, 
should have a character, which stresses catholic religious persuasion. The 
view he presents is that the Catholic Church has the right to conduct its 
catholic schools for the children of catholic families. Conducting catholic 
schools should serve as an alternative option available to Polish families and 
should follow the rights of Christian families and the Laws of the church. In 
practice, the church should have the same rights as the State and a family. 
 After his return to Poland in 1931, Father Wyszy� ski was nominated 
a professor of social science/catholic sociology/ at the Catholic Seminary in 
W
oc
awek and the editor in chief of Ateneum Kap
a� skie, a theological-
social monthly magazine, which started appearing in 1909 /Fathers Idzi 
Radziszewski and Antoni Szyma� ski future rectors of KUL initiated issuing 
the magazine/. Articles were edited by professors of the W
oc
awek’s Semi-
nary and Father Wyszy� ski /during 1926-48/ and addressed economic prob-
lems and its consequences. Father Wyszynski saw the capitalist character of 
the Polish economic-social system at the root of the social situation. He 
pointed out the remedial measures and maintained that rebuilding the sys-
tem is a must. The degree of Father’s Wyszynski interest in social Catholi-
cism / that related to laborers’ question as well as the village people/ and the 
political, social-economic problems depended on the periodical’s character 
and possibilities to reach people.  
 Poverty, so common in Polish villages, was a serious social problem, 
which required solution and intervention. The reasons of poverty, over-
crowding, unemployment, all these issues were addressed by Father 
Wyszy� ski. In the article titled Wymowa procesów ch
opskich, he stated 
that: 
·  firstly, “the immediate cause of the poverty, in addition to the economic 

crisis in farming and the differential between prices of agricultural and 
industrial products, is very small acreage held by farmers”; 

·  secondly, “rural population does not leave villages to the cities, there-
fore villages are overcrowded”. Then there is “a social question in rural 
areas”. This question has been narrowed up to this time to the question 
of industrial workers, and the rural areas have not been considered4.  

                                                 
4 S. Wyszy� ski, Wymowa procesów Ch
opskich, Ateneum Kap
a� skie 1933, T. 32,  
s. 497-506. 
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 Work in farming must start from basic economy, from well thought 
thru/planned agricultural reform, and this way, according to catholic social 
science guidelines, while having private farms ensuring basic sustenance. 
Father Wyszy� ski points out to mass demonstrations, which occurred in vil-
lages Ropczyce, Grodzisk, Grabie, Wólka pod Lasem, these occurrences 
prove that causes are deeper and situated in negligence of citizens’ upbring-
ing. Huge numbers of Poles do not feel united with Polish statehood.  
 Father Stefan Wyszy� ski devoted himself to work in journalism. He 
touched in his articles on the most vital problems experienced by the society 
at that time. Titles of some articles from that period are characteristic an ex-
ample: The Church and Mercy in relation to Disaster of Unemployment, the 
article shows social life contrasts and the needs of raising dignity of work5. 
Lack of work provides many opportunities to teach the faithful about dignity 
and its educational values. Father Wyszy� ski voices his position in relation 
to executive order project, which amends regulations pertaining to length of 
work day, Sunday’s and Holiday’s rest from work /Nowe Ograniczenia 
spoczynku niedzielnego i � wi� tecznego/ 6.  
 The realism of catholic thought of Father Wyszy� ski goes back to 
the social role of the pastoral ministry during the Great Depression. The ar-
ticles such as W� drowni bezrobotni przed drzwiami plebanii, Duszpasterz  
i bezrobotni, Nowe pole pracy duszpasterskiej, Posady dla ojców rodzin 
(Migrant unemployed at the door of parish priest, New areas for priest’s 
work, Jobs for fathers of families) Father Wyszynski expresses his opinion 
that priests ministered to large groups up to this time. Work at churches, es-
pecially at the pulpit was sufficient for the needs. At present, work at pulpits 
is not sufficient, it is necessary to enter homes, to teach where the people are 
in large numbers7.  
 In the 30ties Father’s Wyszynski attention was devoted to the effects 
of the Great Depression /compare Przemiany moralno religijne pod wp
y-
wem bezrobocia W
oc
awek 1937/, this article considers unemployment as 

                                                 
5 S. Wyszy� ski, Ko� ció
 i mi
osierdzie wobec kl� ski bezrobocia, Ateneum Kap
a� skie 1931, 
T. 28, s. 130-150. 
6 S. Wyszy� ski, Nowe ograniczenie spoczynku niedzielnego i � wi� tecznego, Ateneum Ka-
p
a� skie 1932, T. 30, s. 391-397. 
7 Por. S. Wyszy� ski, W� drowni bezrobotni przed drzwiami plebanii, Ateneum Kap
a� skie 
1932, T. 29, s. 56-57 oraz S. Wyszy� ski, Duszpasterz a bezrobotni, Ateneum Kap
a� skie 
1932, T. 29, s. 161-194 i Stefan Wyszy� ski, Nowe pola pracy duszpasterskiej, I��  czy cze-
ka� ? Ateneum Kap
a� skie 1932, T. 29, s. 266-271 i Stefan Wyszy� ski, Posada dla ojców 
rodzin, Ateneum Kap
a� skie 1933, T. 32, s. 302-307. 
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the result of capitalist economic system8 of the world. He depicts the tragic 
conditions of labor: lack of work, poverty, hunger, deplorable housing con-
ditions, and hardships of rural areas. These conditions are magnified by un-
just distribution of wealth. Father Wyszy� ski drew his attention to social 
condition contrasts at one end of the social spectrum poverty on the other 
life of luxury. A huge disparity between the earnings of the executives and 
wages of workers is worthy of harsh condemnation /Bajeczne pensje-
� ebracze pensje/ 9.  

Commentaries of economic-social character in Ateneum Kap
a� skie 
by Father Wyszy� ski dealt with particular polish conditions. These com-
mentaries proposed changes in the economic and political systems, called 
for priests’ participation in social actions in overcoming moral, economic 
and social crisis. 

 Father Antoni Szyma� ski showed Father Wyszy� ski the way how to 
understand social issues. In his book, Zagadnienia Spo
eczne, Father 
Szyma� ski provides him a guideline to theoretical-methodological solutions 
resulting from included synthesis of catholic social science approach, which 
took into account achievements of other scholars, particularly French and 
German. 
 Father Stefan Wyszy� ski attaches a particular significance to sociol-
ogy and this has a reflection in education programs present at W
oc
awek’s 
Seminary. Only a few seminaries in Polish dioceses had instructors with ap-
propriate credentials to teach sociology at that time. Some seminaries de-
voted to sociology only an hour weekly all year long. In W
oc
awek’s 
Seminary, where Father Professor Stefan Wyszy� ski taught, six hour per 
week of sociology was a requirement. These were the lectured subjects: 
·  during the first year – political economy; 
·  during second – the history of catholic social science; 
·  during third – catholic social science/social issues/; 
·  during fifth – applied sociology; 
·  during sixth – Catholic Action. 
There also was a special sociological workshop. These were the scientific 
conditions created by Father Stefan Wyszy� ski, they were coinciding with 
the needs of creating catholic social science. Analysis of social handled is-

                                                 
8 S. Wyszy� ski, Przemiany moralno – religijne pod wp
ywem bezrobocia. W
oc
awek 1937 
s. 143. 
9 S. Wyszy� ski, Bajeczne pensje – � ebracze pensje, Ateneum Kap
a� skie 1934, T. 33,  
s. 292-302. 
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sues requires deep interdisciplinary studies. This is a subject to be worked 
on because of these considerations: 
1. Father Wyszy� ski used in his publications, sermons, and speeches, es-

pecially as the Polish Primate, a story telling language, then a picture 
painting language. It is not easy to express his thoughts in sociological 
categories. 

2. The body of works written by Father Wyszy� ski is huge and not all can 
follow his thinking, more the same views, especially pertaining to hu-
man labor, repeat in various speeches. 

3. It is not possible to define and create a unified system of social-religious 
ideas from a singular point of view. A complete work create an integral 
sociological, philosophical, theological reality. The sense of such reality 
escapes a dimension of explicitness in such a book. “The truths” are not 
translatable into the language of notions and theological descriptions, 
hard to decode within the frames of commonly accepted symbols, they 
are the core of the document, which is a particular fragment of social 
life, following the track of activities and experiences of Father Wyszy� -
ski.  

4. Reception of sociological works by Father Wyszy� ski was in practice 
small. There were no scientific works , polemics, critiques in this field, 
so the influence on theoretical sociology was minimal. Social interest 
found fertile ground in the area of practical application. They were 
mainly reduced to finding what the actual social conditions and tenden-
cies were, what were factors slowing down such development and point-
ing out what means could be used to achieve the ideal conditions of so-
ciety and political system. It should be noted that, in general, Father 
Wyszynski’s method of cognition consisted of observing social facts. 

5. The entire works by Father Stefan Wyszy� ski consist of philosophy and 
pragmatism of living. This is why the expression of this state of affairs 
is an insufficient knowledge of his social ideas as related to the contem-
porary labor, family and nation’s sociology. At this point it is necessary 
to reach to what is so durably marking the conscience of Father Stefan 
Wyszy� ski- the strong tie with the heritage, fondness of tradition and 
sensitivity to social problems. All this has its beginnings in genealogy of 
the future Polish Primate and his social condition. 
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Summary 
 

Social problems in social teaching of ks. Stefan Wyszy� ski. The text 
is a presentation of selected social problems that were analyzed in social 
teaching of ks. Stefan Wyszy� ski. Ks. Stefan Wyszy� ski’s writing is in  
a certain sense consummation of whole social and religious literature. It 
raises, in passing of account about his life and religious life of the commu-
nity, a number of doctrinal and social problems such as threats of family, 
youths suicides, alcoholism, divorces, drug addiction, unemployment. 
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All studies and reflections of Father Wyszy� ski, which pertained to 
the Nation display a constant tendency to guard the nation’s faith in God 
and shaping the national identity of Poles. Historical and national awareness 
is the main principle around which his sermons, devoted to continuity of the 
Polish culture and survival of the nation, were constructed. 

It should be stressed that sermons around social issues of Father 
Wyszynski, being here considered, go beyond the convention of the stan-
dards, which were defined by Vaticanum II.  

Vatican Council II defined a sermon as a liturgical function, a part of 
a ceremony, a congregation is its receiver. Father Wyszy� ski’s sermons the 
audience addressed consisted of: a human being, a family, the Nation. His 
sermons, addressing social problems have a specific source material; for 
they reflect Father Wyszy� ski’s attitudes and manners of handling matters 
of the society and pastoral service. Following sermons are the essence of 
this problem: 
1. The church as the Nation’s servant 
2. Reflections about the Native culture 
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3. � wi� tokrzyskie Sermons  
4. Swi� toja� skie Sermons 
5. Honorable conscience – as the basis for renewal of national life, respon-

sibility, duties, the rights belonging to the nation 
6. Loaf of Bread 
7. In the lights of Millennium 
8. Social Sermons – the Nation, the Church, the State, Collection II 

The Nation and its rights are the subject of the first writings of Fa-
ther Wyszy� ski. The following works dealing with social problems and so-
cial-political doctrines from this period should be mentioned: Catholicism, 
Capitalism Socialism. Translations and commentary of the letter from Aus-
trian bishops, Lublin 1932; The scope, character and interests of catholic 
social thought, Pozna�  1938. 

Father Wyszy� ski’s teachings is The church’s Nation. The Polish 
Nation’s history is the history of the Polish Catholic Church. The notion 
Church’s Nation or Nation’s Church, introduced by Father Wyszy� ski are 
ecclesiological categories. Are they synonymous? No; they are symbiotic in 
character, but not identical in their essence of meaning. 

They are complementary creations. The Nation contributes to the 
church in total dimension and at within a locality as a society having its 
demographic and ethnographic profiles, its customs, mentality, national 
character, history, experiences, spiritual and material heritage and achieve-
ments. The Nation is the only basis for the church to conduct religious and 
pastoral activities. The church however, supplies the nation with fundamen-
tal truths, ideas of goodness, justice, peace, harmony, human outlook on life, 
eschatological optics, sense of labor, life, culture and the past of the Nation. 

Father Lewandowski stresses that the Nation in this concept func-
tions as the most perfect human community realizing itself in the social 
conditions. There is the only one Nation in itself, which is biologically and 
historically formed, yet there are two distinct relations, that directed toward 
material values and that toward Christian values1. 

The tie of church and the Nation in Poland has a different dimension 
from that of church and the state. “The Nation is a constant phenomenon 
just like family in which the Nation is born. The State, even though it lead 
the Nation to great achievements, is not as durable as The Nation. There 
were moments when the state was silent, and only the Christian Church 
could be heard in the Nation. We need to understand properly what we are 
                                                 
1 Ks. Jerzy Lewandowski, Teologia narodu w nauczaniu Stefana Kardyna
a Wyszy� skiego, 
Chrze� cijanin w � wiecie, 1981, nr 100, s. 83. 
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saying when speaking about proper relations between the Nation and the 
church, between the state and the church in our fatherland”2. However Fa-
ther Wyszy� ski states that the Nation should participate in creating the state 
according to Christian values in its political-state life. This is not assigning 
the political character to Christianity, but stressing that the state as a crea-
tion of a political system may be an integral part of the organization. The 
basic function of the state is secondary in the Nation’s life, the primary 
function belongs to the catholic church. 

The state in Father Wyszy� ski’s view, functions as an epiphenome-
non in the social political life of the Nation not as its foundation of national 
life and a monolithic, separate political organization. Then the state defined 
in ontological categories is a temporary and changeable being, constituted 
for the church an affirming argument confirming thesis that the church is 
independent from the state. “Church sensed that it can not become a slave to 
any earthly power, because it could not be a servant to Caesar even though it 
should give back to Caesar what was his, and what belongs to God-to God. 
The church fought for its freedom, for the liberty3” wrote Father Wyszy� ski.  

Father Wyszy� ski, when describing one’s duties toward the state 
formulates them as toward nonbelievers. For him a category nonbeliever is 
directed against a believer, and the state has no right to abuse its power to 
propagate the doctrine of disbelief in God or atheism. 

A believer should not suffer because of his faith when facing a non-
believer. Because, as states Father Stefan Wyszy� ski, “the lack of faith does 
not give a qualifying patent for wisdom and power. Let’s wait then for the 
time when all discrimination in the name of disbelieving and against those 
people who are recognized as believers stops, Let’s wait for the time when 
ridiculing believers, closing the doors to social, political and professional 
advancement ceases. Abusing power against a believer is unlawful, it hurts 
dignity of a human being. Authorities can not create privileged position for 
nonbelievers propagating atheism”4 statement in Kazania � wi� tokrzyskie. 

Father Wyszy� ski, while using the word the Nation focuses his at-
tention in two planes: theological, used mainly as a certain spiritual princi-
ple, spiritual unity of the Nation, moral core of the state, and then the his-
torical one, as a historically formed community, created on the common 
ground of common religious, cultural and shared fate heritage characterized 

                                                 
2 Kazania ks. Stefana Wyszy� skiego, Warszawa, 07.02.1974 r. 
3 List pasterski Prymasa Polski Stefana Wyszy� skiego, 18.08.1957 r. /maszynopis – Insty-
tut Prymasowski/. 
4 Ks. Stefana Wyszy� ski, Kazania � wi� tokrzyskie, Rzym 1974. s. 55 
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by a common feeling of a particular historical existence, the basic ingredient 
in the national consciousness. 

The nation’s faith Father Wyszy� ski relates to history and the pres-
ence of religion in the life of the Polish Nation. The history of Polish church 
and the cultural history are inseparable. The link between Catholicism with 
the entirety of the social life of the Polish Nation, in all dimensions, explain 
its contemporary position and vitality in the community. 

Defense of the Nation and its faith during the times of danger com-
ing from the political system pertains to the following items: 
·  first: danger sources resulting from the system in relations of the state 

and church within the political system  
·  second: socio techniques of faith defense – religious education, forms of 

realization of pastoral service delivered by the church in Poland during 
Father Wyszy� ski’s time as the Primate. 

“The source of dangers become all situations in which, for various 
reasons, there is a failure of units at disposal, social ways to reach these 
goals, which are concretization of basic human needs, characteristic for any 
given stage of civilization development. Such feeling of endangerment can 
be, in turn, linked with blocking realization of this type needs, which not 
satisfying endangers a correct functioning of an individual”5. 

In situations of system endangering, the state which is guarding civil 
order is confronted with following situations: on one hand it is impossible to 
solve problems inherent to the system /system due to the fact that it reached 
the end of adaptability needs changes in change institutional properties, then 
changes of system’s identity/ and on the other hand a radical change of 
power and social forces, as well as unsolved social problems move in  
a spontaneous manner and cause inevitably various types of political ac-
tions. Their effects may be a social conflict and unrest, including a feeling 
of social endangerment. 

Problems of social dangers may be analyzed in two dimensions: in 
written works of Father Stefan Wyszy� ski during Primate’s pastoral service. 
They mainly pertain to relation the state-the church from the standpoint of 
authority mechanism with all arising consequences. 

The political system functioning along with Catholicism during the 
after World War II period, planned a systematic secularization, limiting so-
cial and national life as related to religious matters. Atheism and seculariza-
tion were the main directions of the state’s activities. The definition of the 

                                                 
5 M. Marody, Spo
ecze� stwo polskie u progu zmiany systemowe, Londyn 1991, s. 10-11. 
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state, in social-religious teachings of Father Wyszy� ski and in the categories 
of global society organization undergone a certain evolution. 

During the sixties he used and understood the term of the state as  
a secular atheistic organization limiting the nation, to a form of organization 
of the Polish Nation. “A maltreated man – we read in Pastoral Letters  
I (Listy pasterskie) – is placed in the role of spiritless thing, a soulless ani-
mal, which does not bring any benefit or honor to the Nation. States do not 
exist just to be there , but to deliver good living conditions to people. The 
state should recognize innate right to worship God in a private and public 
manner. Let states not give up this honor knowing that the authorities fulfill-
ing God’s will walk covered in God’s glory, enjoys more esteem from peo-
ple than the authorities defying God”6.  

 During the seventies Father Stefan Wyszy� ski saw the state in onto-
logical categories, as a changeable and temporary being. The state is not  
a real or specific being or in itself a responsible one. A state as a notion in 
itself is an abstract notion, invented one, even though it is a necessity, per-
haps not invented as necessary to keep order in the society and is formed for 
the reason to achieve some common good. It is a high order for a state to 
serve people, to serve the cause of common good”7. “A Christian state” ac-
cording to Father Wyszy� ski is an artificial and a temporary creation.  

 Father Wyszy� ski analyzed the issue of church and state coexistence 
in a political system in the context of Polish political tradition, which refers 
to good of the Republic . While quoting the Bible Father Wyszy� ski states 
that “all power comes from God” and this is why it can not be used against 
Him. “In reality whenever power is used against God, it looses the basis and 
the title to order citizens and to place on them responsibilities”8. 

Attempts to secularize the society reaching the fundamentals of na-
tion’s faith were tied with disallowing in social life God worshipping citi-
zens and catholic elements from content and patterns of catholic behaviors. 

 Father Stefan Wyszy� ski states that “the government does not have 
any right to use force and social and public institutions to propagate so 
called secular morality or secular celebrations, especially in a society, which 
is essentially catholic. The state can not be atheistic in the active sense – it 
can not direct its actions against the church and religion, because such ac-
tions are indirectly aimed against God and faith. State established political 

                                                 
6 List pasterski Prymasa Polski z 30.12.1966 r. /maszynopis/. 
7 List pasterski Prymasa Polski z 16.10.1973 r. /maszynopis/. 
8 Ks. Stefan Wyszy� ski, Kazania � wi� tokrzyskie, Konferencje wyg
oszone w ko� ciele  
� w. Krzy� a w Warszawie, Rzym 1994, s. 48. 
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atheism is an anachronism. Secularization propagating is violating con-
sciences and rightful desires of a human being. Will it be a violation of con-
sciences in the system of education at schools, governmental offices, and at 
work, wherever forcing official political outlook will be present, it will also 
be a danger to our state and nationhood. It will awake distrust toward those 
who violate consciousnesses and world outlooks, freedom of thinking, crea-
tivity and personal work, work related choices and acting as a rational hu-
man being according to individual calling and life aspirations”9.  

  According to Father Wyszy� ski “stripping everyday functioning 
from the holy characteristics, strips the social living of the Nation of these 
moral links, which define the cultural strength of the Nation having a thou-
sand years old history”. This is why Father Wyszy� ski postulates to let the 
church function as it wishes and allow it freedom to work because the 
church has always served the Nation well, fulfilling its centuries long des-
tiny. I will state this using text contained in � luby Jasnogósrkie – thru the 
Polish soil to God’s Heaven. This is the one element, which can not be al-
tered to keep in the Nation social peace, assure well-being and normal life 
functioning”10. 

  The greatest danger of that political system was organizing institu-
tions and supporting machine to bring about atheism in the society. Accord-
ing to Father Stefan Wyszy� ski this is abuse of power, for nobody gave the 
political system the right to use legislature to introduce and implement  
a system of educational monopoly attempting to instill the spirit/attitude of 
atheism”11. Bringing up young people in atheism has most dangerous char-
acter, for it aims to hurt moral and religious attitudes among children and 
youth. “State authorities do not have the right to spread disbelief in God and 
so called secularity among the society, which basically lives in Christian 
spiritual values. This is why no authority in the whole world, has the right to 
remove religion from young people’s hearts. Programs of educating without 
religion is a usurpation of power, it is a violation of fundamental principles 
of internal peace and order”12. 
 Father Wyszynski’s views on secularizing the state politics were not in 
opposition to the position of Polish Episcopate. Secularization of the society 
was an official state run program, which was planned as a stage toward the 

                                                 
9 Przemówienie Prymasa Polski, Warszawa 19.11.1966 r.  
10 Kardyna
 Stefan Wyszy� ski, Odpowiedzialno�� , obowi� zki, prawa w � yciu Narodu, Po-
zna�  – Warszawa 1981, s. 9 
11 Ks. Stefan Wyszy� ski, kazania � wi� tokrzyskie, … s. 51. 
12 Przemówienie Prymasa Polski, 10.11.1973 r. /maszynopis/. 
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final aim – total secularization of the Nation. Humanities subjects within 
schools was realized in a way to reach that final aim. “History, Polish litera-
ture textbooks were stripped of the role of church in the Polish past, if 
church’s role was mentioned, it was illuminated negatively of simply erro-
neously. Anti church, atheistic teachings were standard for people in mili-
tary service. Entire professional groups such as police force and higher 
management was pressured to give up religious practices or even requested 
to renounce Christian conviction  /…/. A program of secularization forced 
on Catholics was usually expressed in civil type celebrations /…/, it brings 
deplorable effects in the area of morality within the society, family and per-
sonal life. For various are the ways of spreading among people, especially 
young people so called secular ethics, questioning the Christian system of 
values, announcing relativity of moral norms. This way the very foundation 
of morality is being exposed to systematic undermining, the foundation 
based on the Gospel principles, which the society used for a long time and it 
became a tradition”13.  

��This is why, in Father Stefan Wyszy� ski’s view, secularization 
should be fought by the church and the Nation. It is the Nation which has 
the right to decide about its religion, without regard position of the state, 
which can not impose religious worship and also can not fight worshiping. 
Secularism and atheism are foreign creations for the Polish Nation and aim 
to destroy the foundation of Nation’s life. History of this Nation is the truth 
about its millennium long history of Christianity. Secularization is a foreign 
power destroying moral ties of the Nation. 

  Socio techniques of defending Nation’s faith can be referred to de-
fined forms of interacting and passing consistent messages to society while 
directly teaching and influencing society’s conscience, its behavior, ways of 
functioning, and at the end affecting societal systems and societal transfor-
mations.  

 The shape of church’s praxeology was conditioned by specifics of 
religious tradition and forms of pedagogy applied in religion taken up by 
Father Wyszy� ski �  the Polish Primate. In a state with its subjectivity in 
limbo, Catholicism was a solid faith, legitimizing the Nation with� ����
������	� Father Stefan Wyszy� ski as the Lublin bishop began the common 
church praxeology from the idea of “giving the dioceses and the parish to 
the Immaculate Heart of Mary” to the following forms of the Nation’s faith: 

                                                 
13 Dokumenty Episkopatu Polski, w: Ko� ció
 w s
u� bie Narodu, Stefan Wyszy� ski, List pa-
sterski, Chrystusa nie mo� na wy
� czy�  z dziejów cz
owieka, 23.11.1980r. 
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1. The Great Novenna or nine years long nation’s preparations to celebra-
tion of 1,000 years anniversary of Nation’s Christening /966-1966/; 

2. 300 years anniversary of � luby Królewskie of King Jan Kazimierz; 
3. The idea of submitting Poland into hands of Holy Mother as the Queen 

of Poland, so called � luby Jasnogórskie Narodu; 
4. Realized by the Polish Episcopate The Year of The Queen of Poland/ 

1955-56/; 
5. The idea of Millennium of Poland’s Christening; 
6. Idea of visitation by Holy Mother, so called ingress of Mary in everyday 

life of Poles 14. 
Forms of defending faith were related to defense of religious and na-

tional values. Intentions were realized/ Saturday’s intentions – Saturdays of 
the Queen of Poland/ I these were penitential and imploring actions for en-
dangered areas of country’s moral and religious life, awakening the Holy 
Mary’s Cult, making pilgrimages and Primate’s initiatives for all members 
of the church, oasis. 
 How important these pastoral actions of Father Wyszy� ski were, is 
described by Father Professor Józef Tischner in his article Primate’s Heri-
tage: “The church during the times of Cardinal Wyszy� ski becomes  
a church of unheard of pastoral effort. Such huge and hard work has not 
been done in historical memory. Work starts at the base, from children, then 
higher and wider families, to work places, to the entire Nation. Some people 
think hat it is the innate inclination in Poles to be contrary to everything, 
fills the Polish temples. They think this way because they do not see every-
day apostleship of the Church . However, it is exactly this effort brings such 
fruit. What fruit? This fruit is the tie among people. Religion means a tie. 
Wherever an apostle placed his feet, a human tie resulted”15. 

Besides referring to great events tying the Holy Mary with the Na-
tion, Primate Wyszy� ski noticed the great significance of religious forms 
accentuating human values in general and the ones that were social and na-
tional in Poland. 

 “Great Novena was the most powerful tool for Christian upbringing 
and self education of the Polish Nation, even though exceptional in the en-

                                                 
14 The consequence of the dokument � luby Jasnogórskie of the Nation and Millennium be-
came the koncept of Holy Mothe Visitatio. Primate Wyszy� ski on 16.01.1957 decided that 
the copy of the holy Image of Black Madonna of Cz� stochowa, consecrated by pope Pius 
XII will be carried around all Polish diceses and all parishes, It was a special manifestation 
of the Polish Nation with Christ and Mary � a concept of re-pilgrimage. 
15 K. Józef Tischner, Prymasowskie dziedzictwo, w: Przegl� d Katolicki, 01.06.1986, s. 197. 



The Society and the Nation Under Conditions of Political System’s Threat 
 

165

tire pastoral work around the world, it did not use all means of pedagogy, 
which were in it preparatory, accompanied it, or sprang from it”16. 

 This way of treating of sources such as sermons and speeches of Fa-
ther Wyszy� ski shows the significance of documents having a strong influ-
ence and expression on a human being. Parts of sermons, speeches and other 
publications including those in newspapers releases of Primate Wyszy� ski 
and about him, were the socio techniques used in defending the Nation and 
its faith. These techniques changed, on the large scale, wishes and expecta-
tions of the faithful/ pilgrimages of John Paul II/ and also serve as catalyst 
of change in orientation in the entire society, the change of the system. The 
size of prestige that Father Stefan Wyszy� ski had resulted from his faith, 
principles, and the direction that he marked out in a new orientation of in-
teraction between church and the state during the times of real socialism. 
This orientation became the reference and a form of defending the Faith, 
and in this character it was transmitted into the common consciousness of 
the Nation in this situation of dangers stemming out of the political system. 

 
Summary 
 

Society – Nation in conditions of systemic threat. The text is a pres-
entation of Ks. Stefan Wyszy� ski’s social teaching about the nation which is 
in situation of systemic threat. It composes the analysis of religious and na-
tional pedagogic forms in Polish Church. 

 
Prof. dr hab. Irena Fudali, Kierownik Zak
adu Socjologii Polityki, 

Instytut Nauka Spo
ecznych, Uniwersytet Humanistyczno-Przyrodniczy Jana 
Kochanowskiego w Kielcach. 

 

                                                 
16 Cz. Bartnik, Polska teologia narodu, towarzystwo Naukowe, Lublin, KUL 1986,  
s. 200-201. 
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Spo
ecze� stwo kanadyjskie cz� sto okre� lane jest jako spo
ecze� stwo 
wielokulturowe, którego cech�  charakterystyczn�  jest rasowa i etniczna ró� -
norodno�� . Jest ona rezultatem wielowiekowej imigracji. 

Kanada od dawna znana jest jako pa� stwo przyjazne imigrantom.  
W oparciu o dwie ró� ni� ce si�  od siebie kultury imigrantów francuskich  
i angielskich, rozwini� ta zosta
a polityka kanadyjskiej ró� norodno� ci, po-
przez przyjmowanie imigrantów bez wzgl� du na kraj ich pochodzenia. Ta 
tradycja sta
a si�  podstaw�  kszta
towania i wzmacniania wielokulturowo� ci, 
staj� c si�  podstaw�  szczególnego kanadyjskiego podej� cia, polegaj� cego na 
wspieraniu imigrantów w utrzymaniu ich kultury i integracji ze spo
ecze� -
stwem kanadyjskim. 

W ostatnich latach polityka imigracyjna przyci� ga rosn� c�  liczb�  
przybyszy z nietradycyjnych – w przypadku Kanady – cz�� ci � wiata jak 
Azja, Afryka, Centralna Ameryka i Karaiby. Istniej� ca ró� norodno��  znaj-
duje szczególnie odbicie w prowincji Ontario, a zw
aszcza w Toronto, jak 
równie�  w Vancouver i Montrealu. Imigracja w Kanadzie traktowana jest 
nie jako prawo, a raczej jako przywilej. Istot�  polityki imigracyjnej jest jej 
selektywno�� .  
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Dwa niedawne wydarzenia wywar
y wp
yw na postrzeganie proble-
mu imigracji w Kanadzie. Jedno, to przemyt i nielegalne l� dowanie Chi� -
czyków na wybrze� u Kolumbii Brytyjskiej w 1999 r. Drugie to atak na Sta-
ny Zjednoczone Ameryki 11 wrze� nia 2001 r. Trwaj� ca konfrontacja z ter-
roryzmem stanowi swego rodzaju prób�  dla polityki wielokulturowo� ci  
w Kanadzie. Obok jej wymiaru j� zykowego i etnicznego, ostatnio dostrzega 
si�  konieczno��  po� wi� cenia wi� kszej uwagi wymiarowi religijnemu. 

Demograficznie spo
ecze� stwo kanadyjskie mo� na podzieli�  na trzy 
g
ówne grupy. Pierwsza grupa to Aborygeni (tubylcy), a zatem posiadaj� cy 
status Indian i nie posiadaj� cy takiego statusu (Indianie niestatusowi), Mety-
si i Eskimosi. Druga grupa sk
ada si�  z grup kolonizuj� cych, które same sie-
bie okre� laj�  jako za
o� yciele spo
ecze� stwa kanadyjskiego. T�  grup�  sta-
nowi�  obie spo
eczno� ci francuskoj� zyczna i angloj� zyczna, znane jako 
grupy Karty (Charter groups)1. Trzecia grupa to rasowe i etniczne mniejszo-
� ci, które znajduj�  si�  poza grupami Karty, a s�  to Kanadyjczycy urodzeni  
w Kanadzie i poza Kanad�  nie maj� cy przodków brytyjskich i francuskich. 

Nap
yw imigrantów do Kanady osi� gn� 
 swój szczyt w latach 1912  
i 1913, kiedy rocznie przybywa
a liczba imigrantów stanowi� ca 5% spo
e-
cze� stwa. Pomi� dzy 1991 a 2000 rokiem do Kanady przyby
o 2,2 miliona 
imigrantów. Rocznie by
o to 0,6% do 0,9% populacji2.  

Wed
ug spisu z 1996 r. ponad 44% populacji Kanady okre� la
o swo-
je pochodzenie jako inne ni�  brytyjskie i francuskie. Najliczniejsze grupy 
stanowili Kanadyjczycy pochodzenia niemieckiego, w
oskiego, chi� skiego,  
z Azji Po
udniowej i Filipin oraz Aborygeni. Oko
o 3,2 mln osób stanowi� -
cych 11,2% populacji okre� la
o siebie jako widoczne mniejszo� ci. Chi� czy-
cy, pochodz� cy z Azji Po
udniowej i Czarni reprezentowali dwie trzecie wi-
docznych mniejszo� ci3. 

W 1999 r. oceniano, � e 5 milionów Kanadyjczyków urodzi
o si�  poza 
granicami kraju. Po
owa tej liczby, to osoby przyby
e z Europy i Stanów 
Zjednoczonych, 1 300 000 z Azji, 300 000 z Karaibów i Ameryki Po
u-
dniowej, a 230 000 z Afryki4. 

                                                 
1 Chodzi o Kanadyjsk�  Kart�  Praw i Wolno� ci zawart�  w Akcie Konstytucyjnym z 1982 r. 
Zob. Konstytucja Kanady, Warszawa 1998, s. 93-108. 
2 M. Dewing, M. Leman, Canadian Multiculturalism, Current Issue Review 93-6E, Ottawa 
2006, s. 2. 
3 I. Rycerska, Grupy narodowe i etniczne w systemie politycznym Kanady, Kielce 2003,  
s. 341. 
4 J. Saywell, Canada Pathways to the Present, Toronto 1999, s. 9. 
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Rosn� ca ró� norodno��  sta
a si�  oczywista w 2001 roku, w którym 
stwierdzono istnienie 200 grup pochodzenia etnicznego. Zaraz po pocho-
dzeniu kanadyjskim, brytyjskim i francuskim uplasowa
o si�  niemieckie, 
w
oskie, chi� skie, ukrai� skie oraz india� skie. Dane z 2001 roku pokazuj�  
tak� e, � e 18,4% stanowi
y osoby urodzone poza Kanad� , co stanowi
o naj-
wy� szy wska� nik w ci� gu minionych 70 lat. Widoczne mniejszo� ci stanowi-

y 13,4% spo
ecze� stwa, gdy w 1981 r. 4,7%5. 

Liczb�  mieszka� ców Kanady na 1 lipca 2005 r. oceniano na 
32 270 500. W tym czasie ponad 65% (21 030 100) Kanadyjczyków miesz-
ka
o w miastach, z tego ponad po
owa w trzech najwi� kszych miastach To-
ronto (5 304 100), Montreal (3 635 700) Vancouver (2 208 300)6. W trzech 
najwi� kszych kanadyjskich miastach w latach 2003-2004 osiedli
o si�  79% 
spo� ród 191 000 imigrantów, którzy w tych latach osiedlili si �  w kanadyj-
skich miastach, a po
owa z tej liczby w Toronto7. Liczb�  mieszka� ców Ka-
nady w dniu 1 kwietnia 2009 r. oceniono na 33 592 700 i by
o to o 88 000 
wi� cej ni�  w styczniu tego samego roku8.  

W Kanadzie wielokulturowo��  po raz pierwszy zosta
a wyartyku
o-
wana przez senatora z ramienia Post� powych Konserwatystów Paula Yuzy-
ka podczas wyst� pienia w Senacie w 1964 r. Lata 60. zwi� zane s�  z poja-
wieniem si�  w Kanadzie nowych ruchów spo
ecznych, takich jak walcz� -
cych o prawa cz
owieka, obro� ców pokoju, ochrony � rodowiska i ruchy fe-
ministyczne. Na pojawienie si�  problematyki wielokulturowo� ci mia
a 
wp
yw sytuacja w Quebeku, a zw
aszcza wzrost nacjonalizmu francusko-
quebeckiego w rezultacie dominacji Kanadyjczyków brytyjskich w sferze 
gospodarki, kultury i polityki. „Cicha rewolucja” dokonuj� ca si�  w Quebeku 
wymaga
a podj� cia stosownych dzia
a� . Liberalny premier Lester Bowles 
Pearson9 doprowadzi
 w 1963 r. do powo
ania Królewskiej Komisji ds. 
Dwuj� zyczno� ci i Dwukulturowo� ci (Royal Commission on Bilingualism 
and Biculturalism)10. 

Ten krok rz� du federalnego spowodowa
 pojawienie si�  tzw. „trze-
ciej si
y”, czyli ruchu multikulturowego z udzia
em Kanadyjczyków, którzy 

                                                 
5 M. Dewing, M. Leman, dz. cyt., s. 3. 
6 Annual Demographic Statistics 2005, Statistics Canada, Ottawa 2006, s. 1, 9.  
7 Tam� e, s. 11. 
8 Canada’s population estimates,  
http://www.statcan.gc.ca/daily-quotidien/090623/dq090623a-eng.htm (27.06.2009). 
9 Lester Bowles Person by
 przywódc�  kanadyjskiej Partii Liberalnej, premierem Kanady  
w latach 1963-1968. Za udzia
 w rozwi� zywaniu kryzysu sueskiego otrzyma
 w 1957 r. Po-
kojow�  Nagrod�  Nobla. Zob. Canadian Global Almanac 2000, Toronto 1999, p. 127-128. 
10 Zob. I. Rycerska, dz. cyt., s. 345. 
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nie byli ani Aborygenami, ani te�  nie mieli korzeni brytyjskich lub francu-
skich. Nacisk z ich strony mia
 wp
yw na powstanie czwartego tomu raportu 
Królewskiej Komisji ds. Dwuj� zyczno� ci i Dwukulturowo� ci. Dotyczy
 on 
udzia
u innych grup etnicznych we wzbogaceniu kulturowym Kanady. 

Oficjalnie polityka wielokulturowo� ci zosta
a przyj� ta w 1971 r.  
w nast� pstwie dzia
alno� ci Królewskiej Komisji ds. Dwuj� zyczno� ci i Dwu-
kulturowo� ci (Royal Commission on Bilingualism and Biculturalism). 
Komisja rekomendowa
a integracj�  (a nie asymilacj� ) w spo
ecze� stwie ka-
nadyjskim grup etnicznych, zapewniaj� c im pe
ni�  praw obywatelskich  
i równe prawa udzia
u w kanadyjskich instytucjach.  

Wielokulturowo��  mia
a wielu przeciwników. Nie satysfakcjonowa-

a tych, którzy opowiadali si�  za separatyzmem Quebeku. Bikulturalizm nie 
odpowiada
 Kanadyjczykom, którzy nie legitymowali si�  angielskim lub 
francuskim pochodzeniem, a których nazywano Kanadyjczykami „Trzeciej 
Si
y”. Bikulturalizm nie pozostawa
 w zgodzie z sytuacj�  istniej� c�  w pro-
wincjach zachodnich, gdzie populacja pochodzenia francuskiego jest sto-
sunkowo nieliczna w porównaniu z innymi mniejszo� ciami kulturalnymi.  

Liberalny rz� d Pierre’a Trudeau11 og
osi
 Obwieszczenie o Wprowa-
dzeniu Polityki Wielokulturowo� ci w Ramach Dwuj� zyczno� ci w Izbie 
Gmin 8 pa� dziernika 1971 r. G
ówne cele tej polityki to: 
·  wspomaga�  grupy kulturowe w celu zachowania i rozwijania ich odr� b-

no� ci; 
·  wspomaga�  grupy kulturowe w celu przezwyci�� ania barier w ich pe
-

nym udziale w spo
ecze� stwie kanadyjskim (polityka wielokulturowo� ci 
opowiada
a si�  za pe
nym zaanga� owaniem i równym uczestnictwem 
mniejszo� ci etnicznych w g
ównych instytucjach, bez odmawiania im 
prawa identyfikacji z wybranymi elementami ich kulturowej przesz
o� ci 
je� li dokonaj�  takiego wyboru); 

·  promowa�  kreatywn�  wymian�  pomi� dzy kanadyjskimi grupami kultu-
rowymi; 

·  wspomaga�  imigrantów w opanowaniu przynajmniej jednego j� zyka 
urz� dowego12. 

Wprowadzenie wielokulturowo� ci w ramach dwóch j� zyków mia
o 
symbolizowa�  dominacj�  brytyjskiej i francuskiej grupy j� zykowej w � yciu 
publicznym. Istniej�  dwa oficjalne j� zyki, ale nie ma oficjalnej kultury,  
a � adna grupa etniczna nie mo� e by�  nadrz� dna wobec innych. 
                                                 
11 Pierre Trudeau dwukrotnie by
 premierem z ramienia Partii Liberalnej w latach 1968-
1979 i 1980-1984. Zob. Canadian Global…, dz. cyt., s. 128-129. 
12 I. Rycerska, dz. cyt., s. 344. 
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Wprowadzenie tej polityki zosta
o oparte na funduszach rz� dowych. 
W okresie pierwszej dekady tej polityki, by
o to prawie 200 mln dolarów 
kanadyjskich. W 1972 r. powo
ano Wydzia
 ds. Wielokulturowo� ci (Multi-
cultural Directorate) w ramach Departamentu Sekretarza Stanu (Departa-
ment of Secretary of State). W 1973 r. utworzono Ministerstwo Wielokultu-
rowo� ci (Ministry of Multicuturalism). Ponadto stworzono formalne wi� zi 
pomi� dzy rz� dem i organizacjami etnicznymi w celu zapewnienia ich 
wp
ywu na proces decyzyjny. Przyk
adem mo� e by�  Kanadyjska Rada Kon-
sultacyjna ds. Wielokulturowo� ci (Canadian Consultative Council on Multi-
culturalism) utworzona w 1973 r., a pó� niej przemianowana na Kanadyjsk�  
Rad�  Etnokulturow�  (Canadian Ethnocultural Council). 

Twórcy tej polityki zdawali sobie spraw�  z istnienia barier adaptacji 
spo
ecznej i ekonomicznej grup etnicznych, zw
aszcza imigrantów z wi-
docznych mniejszo� ci, którzy napotykali problemy zwi� zane z prac� , 
mieszkaniem, edukacj�  i walk�  z dyskryminacj� . W rezultacie skoncentro-
wano si�  na usuwaniu dyskryminacji okre� lonych ras, zarówno na poziomie 
indywidualnym, jak i instytucjonalnym. Szczególny akcent po
o� ono na 
pe
ne uczestnictwo grup etnicznych w � yciu spo
ecznym. 

Pod koniec lat 70. polityka wielokulturowo� ci przybra
a kszta
t poli-
tyki pa� stwa federalnego, która uznawa
a mniejszo� ci etniczne i wspiera
a 
je ze � rodków pa� stwowych. Polityk�  t�  popiera
y trzy g
ówne partie poli-
tyczne: Partia Liberalna, Partia Konserwatywna i Nowa Partia Demokra-
tyczna. 

Lata 80. przynios
y proces instytucjonalizacji polityki wielokulturo-
wo� ci. W tym okresie procesy imigracyjne znacz� co zmieni
y sk
ad popula-
cji w wielkich miastach. Pojawi
y si�  jednostki i grupy promuj� ce idee rasi-
stowskie. Rz� d po pierwsze skoncentrowa
 si�  na promowaniu zmian insty-
tucjonalnych w celu wspomagania instytucji kanadyjskich w zaadaptowaniu 
si�  do obecno� ci nowych grup imigracyjnych. Innym wa� nym obszarem by-

o wprowadzenie programów antydyskryminacyjnych, maj� cych pomóc  
w usuwaniu spo
ecznych i kulturowych barier dziel� cych grupy mniejszo-
� ciowe i wi� kszo� ciowe w Kanadzie. 

Nie zaniedbuj� c programów etnokulturowych i sztuki, federalna po-
lityka wielokulturowo� ci przesun� 
a punkt ci�� ko� ci na przeciwstawianie 
si�  rasizmowi, czego rezultatem by
o utworzenie w 1981 r. komórki do 
spraw stosunków rasowych (Race Relations Unit) w ramach Wydzia
u ds. 
Wielokulturowo� ci. 

Polityka ta znalaz
a odzwierciedlenia w konstytucji kanadyjskiej  
z 1982 r. Artyku
 27 Kanadyjskiej Karty Praw i Wolno� ci (Canadian Char-
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ter of Rights and Freedoms) stanowi, „� e b� dzie ona interpretowana w spo-
sób zgodny z zachowaniem i umacnianiem wielokulturowego dziedzictwa 
Kanady”13. Klauzula pozwala s� dom bra�  pod uwag�  wielokulturow�  rze-
czywisto��  Kanady, a tak� e bra�  j�  pod uwag�  przez w
adze wszystkich 
szczebli przy podejmowaniu decyzji politycznych. Jak pisze w swojej pracy 
Izabela Rycerska: „Artyku
 15 Karty gwarantuje eliminowanie dyskrymina-
cji przez równo��  prawa i wobec prawa, niezale� nie od rasy i pochodzenia 
etnicznego”14. 

W 1984 r. Specjalna Komisja Parlamentarna ds. Widocznych Mniej-
szo� ci (Special Committee on Visible Minorities) przygotowa
a raport 
„Równo��  teraz” (Equality Now), a w 1985 r. zosta
a powo
ana Sta
a Komi-
sja Izby Gmin ds. Wielokulturowo� ci. Komisja w 1987 r. przygotowa
a ra-
port wzywaj� cy do wprowadzenia nowej polityki wielokulturowo� ci i po-
wo
ania Ministerstwa Wielokulturowo� ci (Departament of Multicultura-
lism). Pó� niej pojawi si�  Sta
a Komisja do Spraw Wielokulturowo� ci  
i Obywatelstwa (Standing Committee on Multicuturalism and Citizenship), 
która w czerwcu 1993 r. przygotowa
a studium na temat wdra� ania wielo-
kulturowo� ci przez instytucje federalne15. 

Nowa polityka zosta
a wprowadzona poprzez przygotowan�  przez 
rz� d Briana Mulroneya16 ustaw�  o wielokulturowo� ci (Multiculturalism 
Act) przyj� t�  przez parlament w lipcu z 1988 r. Kanada sta
a si�  pierwszym 
pa� stwem na � wiecie, które wprowadzi
o prawo dotycz� ce wielokulturowo-
� ci. W ustawie stwierdzono, � e wielokulturowo��  jest podstawow�  cech�  
spo
ecze� stwa kanadyjskiego i spe
nia integraln�  rol�  w procesie decyzyj-
nym rz� du federalnego17. 

Celem ustawy by
o zachowanie i umocnienie wielokulturowo� ci  
w Kanadzie, pomoc w zachowaniu kultury i j� zyka, ograniczenie dyskrymi-
nacji, szerzenie zrozumienia kulturowego i promocja kultury poprzez doko-
nanie zmian instytucjonalnych na szczeblu federalnym. Gwarantuje ona 
prawa wszystkich do identyfikowania si�  z dziedzictwem kulturowym we-

                                                 
13 I. Rycerska, dz. cyt., s. 351. 
14 Tam� e. Konstytucja kanadyjska z 1982 r. wesz
a w � ycie faktycznie 17 kwietnia 2005 r.; 
Zob. Shared Government, “Canada and the World Backgrounder”, 2005 Dec, No. 71 (3),  
s. 4. 
15 Zob. I. Rycerska, dz. cyt. s. 357.  
16 Brian Mulroney by
 premierem Kanady z ramienia partii Post� powych Konserwatystów 
w latach 1984-1993. Zob. Canadian Global…, dz. cyt., s. 130. 
17 Zob. Bill C-93, An Act for the Preservation and Enhancement of Multiculturalism in 
Canada, Ottawa 1998.  
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d
ug w
asnego wyboru oraz zak
ada pe
ne i równe uczestnictwo we wszyst-
kich aspektach � ycia spo
ecze� stwa kanadyjskiego. 

Rezultatem dzia
a�  rz� du Briana Mulroneya sta
 si�  ustawa o równo-
� ci zatrudnienia (Employment Equity Act) z 1986 r. stanowi� ca, � e praco-
dawcy podlegaj� cy prawu federalnemu powinni rozszerzy�  mo� liwo� ci za-
trudnienia kobiet, tubylców, niepe
nosprawnych oraz przedstawicieli mniej-
szo� ci rasowych18. 

Etap polityki wielokulturowo� ci po 1989 roku charakteryzowa
y 
dyskusje na temat jej miejsca i warto� ci w polityce. W latach 90. pojawi
y 
si�  trzy czynniki w dyskusji o wielokulturowo� ci: 
·  „brak s
owa wielokulturowo��  w proponowanych poprawkach do kon-

stytucji; 
·  likwidacja Departamentu Wielokulturowo� ci; 
·  reorientacja polityki wielokulturowo� ci w kierunku podkre� lania to� sa-

mo� ci kanadyjskiej”19. 
W 1991 r. uchwalono ustaw�  o mediach (Broadcasting Act), która 

stanowi, � e media kanadyjskie poprzez swoje programy oraz polityk�  per-
sonaln�  powinny s
u� y�  potrzebom zró� nicowanego spo
ecze� stwa oraz od-
zwierciedla�  wielokulturow�  i wielorasow�  natur�  Kanady. Kanadyjska 
Akademia Filmowa i Telewizyjna ustanowi
a specjaln�  nagrod� , sponsoro-
wan�  przez rz� d, za programy telewizyjne na temat wielokulturowo� ci i kul-
turowej ró� norodno� ci Kanady.  

Pora� ka porozumienia z Meech Lake20 i niepodpisanie przez Quebek 
nowej konstytucji doprowadzi
o do prób reformy konstytucyjnej w 1992 r. 
w formie porozumienia z Charlottetown, w którym tak� e nie pojawi
o si�  
s
owo „wielokulturowo�� ”. Porozumienie zawiera
o trójnarodowy model 
Kanady (Francuzi, Anglicy, Aborygeni). 

W 1996 fundusze federalne na wielokulturowo��  zosta
y powa� nie 
ograniczone. Je� li wcze� niej by
o to 27 milionów dolarów rocznie, to  
w 1996 tylko 19 milionów. Ci� cia te dotycz� ce tak� e innych dziedzin spo-

                                                 
18 Zob. Molding a Nation of Nations, “Canada and the World Backgrounder”, 1998 Jan, 
63(4), s.7.  
19 I. Rycerska, dz. cyt., s. 354. 
20 30 kwietnia 1987 r. nad Jeziorem Meech i nast� pnie w Ottawie premierzy prowincji od-
byli narad�  w wyniku której przyj� to „Ugod�  Jeziora Meech” (Meech Lake Accord). 
Umowa przyznawa
a Quebekowi status „odr� bnej spo
eczno� ci”. Zob. P. Wróbel, A. Wró-
bel, Kanada, Warszawa 2000, s. 135-136. 
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wodowane by
y deficytem bud� etowym, który stara
 si�  ograniczy�  liberal-
ny rz� d premiera Jeana Josepha Chrétiena21. 

Kwestie wielokulturowo� ci regulowa
a ustawa Bill C-37 (Canadian 
Heritage Languages Institute Act) ustawa o Instytucie Dziedzictwa J� zyko-
wego Kanady. Projekt ustawy wp
yn� 
 do parlamentu we wrze� niu 1989 r., 
a zosta
a uchwalona w styczniu 1991 r. Mia
a sta�  si�  podstaw�  do utworze-
nia Instytutu Dziedzictwa J� zykowego w Edmonton. Jego zadanie okre� lono 
jako przygotowanie standardów do kszta
cenia nauczycieli i przygotowanie 
programów kszta
cenia j� zykowego w zakresie j� zyków mniejszo� ci etnicz-
nych Kanady. Ustawa pozosta
a martwym zapisem, poniewa�  w bud� ecie 
na 1992 r. nie przewidziano � rodków na jej realizacj� 22. 

W bardziej praktyczny sposób fundusze federalne by
y dzielone dla 
grup etnicznych w celu ochrony ich kultur. Prowadzi
o to do krytycyzmu, � e 
polityka jest motywowana wzgl� dami pozyskiwania elektoratu raczej, ni�  
wizj�  spo
ecze� stwa jak�  promowa
 Trudeau. W� ród krytyków poczesne 
miejsce zaj� 
 Neil Bissoondath intelektualista kanadyjski urodzony na Try-
nidadzie. W swojej ksi�� ce Sprzedaj� c iluzje: kult wielokulturowo�ci  
w Kanadzie (Selling Illusions: the Cult of Multiculturalism In Canada)23 
wydanej w 1994 r. ocenia, � e rz� d zach� caj� c do podtrzymywania odr� bno-
� ci kulturowej prowadzi imigrantów do przyj� cia „psychologii separacji” od 
g
ównych nurtów kultury. Multikulturalizm skompromitowany jest powodu-
j� c izolacj�  grup etniczno-rasowych i wbijanie klina pomi� dzy kanadyjskie 
grupy o ró� nym etnicznych pochodzeniu. 

Inni znacz� cy autorzy, jak Richard Gwyn w swojej ksi�� ce Nacjona-
lizm bez � cian (Nationalism Without Walls)24 i Jack Granatstein  
w eseju Kto zabi
 kanadyjsk�  histori�  (Who Killed Canadian History?)25. 
Skrytykowali to, co nazywaj�  negatywnym wp
ywem polityki wielokultu-
rowo� ci. Gwyn argumentuje, � e elity polityczne pope
ni
y b
� d  
w ocenie oporu wobec wielokulturowo� ci, który mia
 wynika�  z problemów 
z zatrudnieniem na pocz� tku lat 90. raczej ni�  strach, � e Kanadyjczycy staj�  
si�  „obcymi na swojej w
asnej ziemi”. Granatstein uwa� a, � e wielokulturo-
wo��  jest rezultatem upadku kanadyjskiej historii w szko
ach i w� ród m
o-
                                                 
21 Jean Chrétien by
 premierem Kanady z ramienia Partii Liberalnej w latach 1993-2003. 
Zob. Canadian Global…, dz. cyt., s. 131. 
22 Zob. I. Rycerska, dz. cyt., s. 355. 
23 Por. N. Bissondath, Selling Illusions: The Cult of Multiculturalism In Canada, Toronto 
1994. 
24 Por. R. Gwyn, Nationalism Without Walls: The Unbearable Lightness of Being Cana-
dian, Toronto 1995. 
25 J. L. Granatsein, Who Killed Canadian History, Toronto 1998. 
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dej generacji. Pisze, � e polityka wielokulturowo� ci pomaga rozszerza�  
przekonanie, � e nawet Kanadyjczyk urodzony w Kanadzie, zw
aszcza an-
gloj� zyczny, nie ma swojej w
asnej kultury i to� samo� ci26. 

W odpowiedzi na tego rodzaju argumenty filozof Will Kymlicka 
wyda
 Poszukuj� c naszej drogi: przemy� lenia na temat relacji etnokulturo-
wych w Kanadzie (Finding Our Way: Rethinking Ethnocultural Relations in 
Kanada)27. Twierdzi, � e nie ma dowodów na to, by wielokulturowo��  obni-
� y
a poziom integracji imigrantów i � e nie ma tak� e dowodów, by programy 
wielokulturowe prowadzi
y do separacji etnicznej.  

Prowadzone ostatnio badania akceptacji dla ró� norodno� ci dowodz� , 
i�  staje si�  ona norm�  w Kanadzie. Sonda�  przeprowadzony przez Centrum 
ds. Bada�  i Informacji na temat Kanady (CRIC – Centre for Research and 
Information on Canada w pa� dzierniku 2003 r. pokazuje, � e 54% badanych 
uwa� a, � e wielokulturowo��  powoduje, � e czuj�  si�  dumni z tego, i�  s�  Ka-
nadyjczykami. W� ród respondentów wieku 18-30 lat w podobny sposób od-
powiedzia
o 66%28. 

Poparcie dla wielokulturowo� ci nie s
ab
o w rezultacie terrorystycz-
nych ataków na Stany Zjednoczone Ameryki we wrze� niu 2001 r. Sonda�  
Centrum ds. Bada�  i Informacji na temat Kanady w pa� dzierniku 2005 r. 
ukaza
, � e dwie trzecie Kanadyjczyków postrzega wielokulturowo��  jako 
zabezpieczenie przeciwko ekstremizmowi raczej, ni�  co� , co prowadzi
oby 
do niego29. 

Legislacja dotycz� ca Ministerstwa Wielokulturowo� ci i Obywatel-
stwa (Departament of Multiculturalism and Citizenship) zosta
a przyj� ta 
przez parlament jesieni�  1989 r. i zastosowana w swojej ostatecznej formie 
na pocz� tku 1991 r. Programy realizowane przez nowoutworzone minister-
stwo obejmowa
y: 
·  stosunki rasowe i zrozumienie mi� dzykulturowe; 
·  dziedzictwo kultur i j� zyków; 
·  wsparcie spo
eczno� ci i uczestnictwo. 

Nowe ministerstwo mia
o jednak krótki � ywot. Jesieni�  1993 r. zo-
sta
o rozwi� zane, a programy wielokulturowe znalaz
y si�  w zakresie kom-
petencji Ministerstwa Dziedzictwa Kanadyjskiego (Departament of Cana-
dian Heritage). Do jego zakresu odpowiedzialno� ci przypisano tak� e j� zyki 

                                                 
26 Zob. M. Dewing, M. Leman, dz. cyt., s. 11. 
27 W. Kymlicka, Finding Our Way: Rethinking Ethnocultural Relations in Canada, Toronto 
1998. 
28 M. Dewing, M. Leman, dz. cyt., s. 12. 
29 Tam� e.  
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urz� dowe, kultur�  i sztuk� , przekaz radiowy i telewizyjny, parki narodowe  
i miejsca historyczne, akcje woluntariuszy, sporty amatorskie, ceremonie 
narodowe i tzw. Komisj�  ds. Stolicy (National Capital Commission). Kwe-
stie obywatelstwa znalaz
y si�  w zakresie odpowiedzialno� ci Ministerstwa 
Obywatelstwa i Imigracji (Departament of Citizenship and Immigration).  

W rezultacie narastaj� cego krytycyzmu programów wielokulturowo-
� ci Ministerstwo Kanadyjskiego Dziedzictwa przeprowadzi
o przegl� d pla-
nowanej aktywno� ci w 1995 r. Z ko� cem 1996 r. ministerstwo og
osi
o od-
nowione programy skoncentrowane na trzech celach: sprawiedliwo��  spo-

eczna (budowanie sprawiedliwego i godziwego spo
ecze� stwa), obywatel-
skie uczestnictwo (zapewnienie, � e Kanadyjczycy wszelkiego pochodzenia 
uczestnicz�  w kszta
towaniu spo
eczno� ci i pa� stwa) oraz to� samo��  (spo
e-
cze� stwo, które uznaje i respektuje oraz uosabia ró� norodno��  kultur, tak by 
ludzie wszelkiego pochodzenia mieli poczucie przynale� no� ci do Kana-
dy)30. 

Zgodnie z wyznaczonymi celami uruchomiono kampanie i akcje 
promocyjne. 21 marca 1997 r. rozpocz� to kampani�  „Zatrzyma�  rasizm”. 
Jej celem by
o zwrócenie uwagi publicznej na mi� dzynarodowy dzie�  walki  
z dyskryminacj�  rasow� . 

W tym samym czasie ustanowiono Fundacj�  Kanadyjskich Stosun-
ków Rasowych (Canadian Race Relations Foundation), której celem jest 
podejmowanie bada� , gromadzenie danych, rozwijanie narodowej bazy in-
formacyjnej dla zrozumienia rasizmu i rasowej dyskryminacji, dostarczenie 
informacji dla wsparcia szkolenia w zakresie stosunków rasowych, upo-
wszechnianie informacji w celu zwi� kszenia spo
ecznej wra� liwo� ci i zna-
czenia eliminacji rasizmu. Fundacja z siedzib�  w Toronto pocz� tkowo zo-
sta
a zasilona przez jednorazow�  dotacj�  rz� dow�  wysoko� ci 24 mln dola-
rów kanadyjskich, a jej dalsza dzia
alno��  opiera si�  na � rodkach pochod-
nych z inwestycji, darowizn i zbiórek pieni� dzy. Fundacj�  kieruje rada 15 
dyrektorów mianowanych na trzy lata i dyrektor wykonawczy. Pierwszym 
dyrektorem wykonawczym fundacji zosta
 Lincoln M. Alexander, by
y gu-
bernator prowincji Ontario31. Ustawa o fundacji stosunków rasowych i et-
nicznych pojawi
a si�  w Izbie Gmin w lutym 1990 r., zosta
a uchwalona 
przez parlament w styczniu 1991 r., ale przez kolejne lata rz� dy nie przy-
znawa
y � rodków na jej realizacj� . Sta
o si�  to dopiero w pa� dzierniku 1996 
r.32. 

                                                 
30 Tam� e, s. 8. 
31 Tam� e, s. 9. 
32 I. Rycerska, s. 356.  
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W listopadzie 2002 r. rz� d przyj� 
, � e Kanadyjski Dzie�  Wielokultu-
rowo� ci (Canadian Multiculturalism Day) b� dzie corocznie obchodzony  
27 czerwca. 

W lutym 2005 r. kanadyjski rz� d zadeklarowa
, � e 56 mln dolarów 
zostanie zainwestowanych w przeci� gu pi� ciu lat w celu wprowadzenia Ka-
nadyjskiego Planu Dzia
a�  Przeciwko Rasizmowi (Canada’s Action Plan 
Against Racism). Przewidziano tak� e kwot�  25 mln w ci� gu trzech lat na 
Program Zado�� uczynienia Upami� tnienia i Edukacji (Acknowelgement, 
Commemoration and Education Program) w celu upami� tnienia i edukacji 
celem na� wietlenia udzia
u grup, które mia
y bolesne do� wiadczenia jako 
rezultat wydarze�  obu wojen, w wyniku polityki imigracyjnej prowadzonej 
w tym czasie. W sierpniu i listopadzie 2005 r. jako cz���  tego programu 
rz� d og
osi
 porozumienie w sprawie zasad ukrai� sko-kanadyjskich, w
o-
sko-kanadyjskich i chi� sko-kanadyjskich spo
eczno� ci. Program finansowa
 
propozycje maj� ce na celu poznania historycznych do� wiadcze�  tych spo-

eczno� ci etnokulturowych. 

W marcu 2005 r. rz� d wyda
 Kanada dla wszystkich: Plan dzia
a�  
Kanady przeciwko rasizmowi (A Canada for All: Canada’s Action Plan 
Against Racism). Celem planu by
o umocnienie spo
ecznej spójno� ci, pod-
staw praw cz
owieka w Kanadzie oraz zademonstrowanie federalnego 
przywództwa w walce przeciwko rasizmowi oraz motywowanych nienawi-
� ci�  przest� pstw. 

W pa� dzierniku 2006 r. rz� d podpisa
 porozumienie z Sieci�  Rozwo-
ju Aghi Khana (Aga Khan Development Network) w celu utworzenia Glo-
balnego Centrum Pluralizmu w Ottawie (Global Centre for Pluralism). Jego 
celem jest promowanie pluralizmu jako podstawy pokoju, stabilizacji i roz-
woju ludzkiego. W latach 2006-2007 szereg instytucji federalnych podj� 
o 
wiele inicjatyw maj� cych na celu rozwijanie zasad i zalece�  zawartych  
w ustawie o wielokulturowo� ci. Dotyczy
o to m.in. polityki zatrudnienia  
w tych� e instytucjach i procesu podejmowania decyzji. 

Ministerstwa Dziedzictwa Kanadyjskiego rozwija
o szereg progra-
mów koncentruj� cych si�  na czterech g
ównych obszarach: 
·  wsparcie obywatelskiego spo
ecze� stwa; 
·  rozwój bada�  i polityki; 
·  wsparcie instytucji publicznych (w
� czaj� c instytucje federalne); 
·  edukacja spo
ecze� stwa i promocja33. 

                                                 
33 Promoting Integration. Annual Report on the Operation of The Canadian Multicultural-
ism Act 2006-2007, Gatineau 2008, p. 9. 
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W sferze mi� dzynarodowej w listopadzie 2005 Kanada zaakcepto-
wa
a Konwencj�  o Ochronie i Promocji Ró� norodno� ci Ekspresji Kultural-
nej UNESCO. Konwencja uznaje, � e ksi�� ki, filmy, programy telewizyjne  
i inne dobra i us
ugi kulturalne posiadaj�  wyró� niaj� c�  natur� , która jest 
istotniejsza od ich znaczenia komercyjnego. Przyznaje ona pa� stwom prawo 
do powzi� cia kroków maj� cych na celu promowanie ró� norodno� ci ekspre-
sji kulturalnej. 

Wi� kszo��  rz� dów prowincjonalnych przyj� 
a formy polityki wielo-
kulturowo� ci. Aktualnie sze��  z dziesi� ciu prowincji – Kolumbia Brytyjska, 
Alberta, Saskatchewan, Manitoba, Quebek i Nowa Szkocja - uchwali
y legi-
slacj�  wielokulturow� . W o� miu prowincjach – Kolumbia Brytyjska, Alber-
ta, Saskatchewan, Manitoba, Quebek, Nowy Brunszwik, Wyspa Ksi� cia 
Edwarda i Nowa Szkocja – posiadaj�  rad�  doradcz�  ds. wielokulturowo� ci 
podporz� dkowan�  ministrowi odpowiedzialnemu za wielokulturowo�� .  
W Albercie Komisja Praw Cz
owieka (Alberta Human Rights Commission) 
spe
nia rol�  rady doradczej ds. wielokulturowo� ci34. 

W Toronto dzia
a etniczna stacja telewizyjna, odbierana w ca
ym 
Ontario. Trzy telewizje etniczne otrzyma
y licencje na funkcjonowanie,  
a ponad 60 stacji radiowych w
� czy
o do ramówek audycje etniczne. Firmy 
kablowe dostarczaj�  programy telewizyjne w ró� nych j� zykach. Emitowane 
s�  tak� e polskie programy, nadawane codziennie przez godzin� . Gazety et-
niczne wydawane s�  w ca
ej Kanadzie od ponad 80 lat. W samym Toronto 
wychodzi ponad 100 dzienników, tygodników, miesi� czników i kwartalni-
ków etnicznych. Ponad 40 spo
eczno� ci kulturowych jest reprezentowanych 
w Kanadzie w prasie etnicznej wydawanej w j� zykach danej narodowo� ci, 
wiele z nich ma charakter ogólnokrajowy, tak jak chi� ska wersja magazynu 
„Maclean”. 

Terroryzm nie jest nowym problemem dla Kanady. W latach 60. 
Front Wyzwolenia Quebeku (Front de Liberation du Quebec – FLQ) prze-
prowadzi
 szereg ataków terrorystycznych, których kulminacj�  stanowi
 
dramatyczny kryzys pa� dziernikowy (1970 ‘October Crisis’)35. W latach 80. 
mia
a miejsce mi� dzynarodowa kampania terrorystyczna prowadzona przez 
ruchy opozycyjne Arme� czyków i Sikhów. 23 czerwca 1985 r. bomba pod-

o� ona przez kanadyjskich Sikhów w samolocie Air India zabi
a 329 osób 
(je� li chodzi o liczb�  zabitych najwi� kszy incydent terrorystyczny przed 
11.09.2001 r.). Wobec tego wydaje si�  oczywiste, � e Kanada wspiera
a i ra-

                                                 
34 Zob. M. Dewing, M. Leman, dz. cyt., s. 12. 
35 Na skutek wydarze�  w Quebeku wkroczy
y tam si
y zbrojne i wprowadzono stan wojen-
ny. 
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tyfikowa
a wszystkie mi� dzynarodowe konwencje przeciwko terroryzmo-
wi36. 

W pierwszy pi� tek po atakach terrorystycznych cz
onkowie spo
ecz-
no� ci islamskiej i arabskiej zgromadzili si�  w meczetach i ko� cio
ach, by 
wzi��  udzia
 w obejmuj� cej ca
y kontynent modlitwie w intencji zabitych  
w wyniku ataków terrorystycznych. W tym czasie mia
y miejsca ataki na 
wyznawców islamu i Arabów. Tak� e na Sikhów, podpalono � wi� tyni�  Hin-
du w Hamilton w pobli� u Toronto. 

Islam jest fenomenem w Kanadzie. Sta
 si�  przedmiotem debat pu-
blicznych w latach 90. W 1994 r. studenci nosz� cy chusty zostali wyrzuceni 
za szkó
 w Quebeku. Od 1996 r., zacz� to publikowa�  dane wskazuj� ce na 
rosn� c�  liczb�  spo
eczno� ci islamskiej. Mniejszo��  islamska w Kanadzie 
zbiera
a fundusze dla grup takich jak Hezbollah i Hamas. Antyterrorystycz-
ny oddzia
 wywiadu kanadyjskiego (Canadian Security Intelligence Service 
– CSIS) w 2004 r. obserwowa
 50 organizacji celów i 350 osób37. 

W spisie przeprowadzonym w 1871 r. odnotowano obecno��  13 mu-
zu
manów w Kanadzie. Pierwszy meczet wybudowano w Kanadzie w 1938 
r. w Edmonton (wówczas w Kanadzie by
o 700 muzu
manów)38. Muzu
ma-
nie charakteryzuj�  si�  niska � rednia wieku 28,1. � rednia wieku populacji 
kanadyjskiej wynosi obecnie 37 lat. Oko
o 68% muzu
man mieszkaj� cych 
w Kanadzie posiada obywatelstwo tego kraju. 37% muzu
manów w Kana-
dzie pochodzi z Po
udniowej Azji, 21% jest pochodzenia arabskiego, 14% 
Indii Zachodnich, 28% innego pochodzenia etnicznego w tym afryka� skie-
go i chi� skiego39. 

Zgodnie z danymi spisu powszechnego w 2001 r. mniejszo��  islam-
ska w Kanadzie liczy
a 579 640 osób (niespe
na 2% spo
ecze� stwa kanadyj-
skiego). Obecnie liczy ona 753 480. Pomi� dzy 2001 a 2003 r. do Kanady 
przyby
o 132 600 islamskich imigrantów. 61% populacji islamskiej mieszka 
w prowincji Ontario. Muzu
manie stanowi�  5% mieszka� ców Toronto i jest 
to najwi� kszy miejski o� rodek koncentracji tej mniejszo� ci w Kanadzie  

                                                 
36 T. A. Jacoby, Terrorism Versus Liberal Democracy: Canadian Democracy and the Cam-
paign Against Global Terrorism, “Canadian Foreign Policy” 2004 Spring, Vol. 11, No. 3,  
s. 70.  
37 Canadian Security Intelligence Service, Operational programs: Counter-Terrorism, Au-
gust 9, http://www.cics-scrs.gc.ca/eng/operat/ct_e.html (15.09.2004). 
38 A. W. Lorenz, Canada’s Pioneer Mosque, Aramco world [on line] 
http://www.saudiaramcoworld.com/issue/199804/canada.s.pioneer.mosque.htm 
(26.06.2009). 
39 Tam� e. 



Rafa
 P� ksa 
 

180

i Stanach Zjednoczonych Ameryki40. Jak si�  przypuszcza spo
eczno��  mu-
zu
ma� ska wzro� nie do 1,1 mln w 2001 r. i 1,4 mln w 2017 r.  

W Kanadzie dzia
a szereg organizacji muzu
ma� skich Kanadyjski 
Kongres Islamski (Canadian Islamic Congress), Stowarzyszenie Kanadyj-
skich Muzu
manów (Muslim Association of Canada - MAC), Kanadyjska 
Rada ds. Stosunków Ameryka� sko-Islamskich (Canadian Council on Ame-
rican-Islamic Relations – CAIR-CAN), Kanadyjski Kongres Muzu
ma� ski 
(Muslim Canadian Congress), Kanadyjska Unia Muzu
manów (Canadian 
Muslim Union). 

Mniejszo��  islamska stanowi drug�  pod wzgl� dem wyznania grup�   
w Kanadzie. Blisko��  Stanów Zjednoczonych, wojna przeciwko terrory-
zmowi, operacja w Iraku stanowi�  warunki dla z
o� onych akcji i reakcji.  
 
Wykres 1. Procentowe zmiany liczebno� ci grup religijnych w Kanadzie w latach 
1991-2001 
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	 ród
o: J. Kunz, Religious Diversity in a Multicultural Canada. Quo Vadis?,  
w: Religious Diversity in Canada, “Policy Research Initiative Horizons”, 2009 
March, Vol. 10, No. 2, p. 8.  

                                                 
40 A. M. Mujahid, A. Egab, A Profile of Muslims in Canada, 
http://www.torontomuslims.com/thinking/muslimsincanada.asp (26.06.2009), 2001 Census 
of Canada, http://www12.statcan.ca/english/census01/home/Index.cfm (26.06.2009). W la-
tach 80. Przybywali do Kanady uchod� cy muzu
ma� scy z Libanu, w latach 90. z Somalii  
a tak� e z by
ej Jugos
awii, pó� niej tak� e z Iraku, ale tak� e z Albanii. Bangladeszu i in.  
W latach 1981-1991 liczba imigrantów muzu
ma� skiej wzros
a o 158%.  
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Wykres 2. Przewidywane Procentowe zmiany liczebno� ci grup religijnych w Ka-
nadzie w latach 2001-2017 
 

� �� �� �� �� ��� ��� ��� ���

�� �	 
�

���


!�  �
�

"	#�	
�

$	� �	 
�

�� � ��

 
	 ród
o: J. Kunz, Religious Diversity in a Multicultural Canada. Quo Vadis?,  
w: Religious Diversity in Canada, “Policy Research Initiative Horizons”, 2009 
March, Vol. 10, No. 2, p. 8.  
 
Relacje wewn� trz spo
eczno� ci islamskiej, a tak� e te pomi� dzy ni� , a inny-
mi Kanadyjczykami przechodz�  istotne przemiany. Przejawem tych tenden-
cji by
o zatrzymanie i aresztowanie 17 podejrzanych o dzia
alno��  terrory-
styczn� , w wi� kszo� ci wyznawców islamu na terenie Toronto 2 i 3 czerwca 
2006 r41. 

Kanadyjczycy zacz� li interesowa�  si�  kwestiami bezpiecze� stwa po 
atakach terrorystycznych 11 wrze� nia 2001 r. Przyj� to antyterrorystyczne 
akty prawne, które w znacznym stopniu na� ladowa
y Patriot Act w USA. 
Ustawa antyterrorystyczna (The Anti-Terrorism Act) uchwalona przez Izb�  
Gmin 15 pa� dziernika uzyska
 moc obowi� zuj� c�  24 grudnia 2001 r. 28 
czerwca 2002 r. mocy obowi� zuj� cej nabra
a ustawa imigracyjna (The Im-
migration and Refugee Protection Act). Jej celem by
o zmodernizowanie 
kanadyjskich programów imigracyjnych i uchod� ców, a tak� e zapewnienie, 
                                                 
41 P. Nesbitt-Larking, Dissolving the Diaspora: Dialogical Practice in the Development of 
Deep Multiculturalism, “Journal of Community & Applied Social Psychology” 2008, No. 
18, p. 353. Por tak� e. N. Canefe, Religion and Politics in the Diaspora: The Case of Cana-
dians Muslims, “Journal of Community & Applied Social Psychology” 2008, No. 18,  
s. 390-394. 
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by Kanada nie sta
a si�  bezpiecznym schronieniem dla tych, którzy zagra� a-
j�  narodowemu bezpiecze� stwu. Nowe prawo stworzy
o podstawy usuni� -
cia osób, które stanowi�  zagro� enie dla bezpiecze� stwa, wprowadzi
o suro-
we kary (do kary do� ywocia i miliona dolarów kary pieni�� nej) wobec osób 
podejrzanych o przemyt osób, przemyt i u� ywanie fa
szywych dokumen-
tów. Uniemo� liwia dost� p do Kanady poprzez system uchod� ców osobom, 
które mog�  stanowi�  zagro� enie dla bezpiecze� stwa. O status uchod� cy nie 
mog�  ubiega�  si�  osoby podejrzane o przest� pstwa kryminalne42. 

Ustawa dotycz� ca bezpiecze� stwa publicznego (The Public Safety 
Act), w ostatecznej wersji obowi� zuj� ca od maja 2004 r., zawiera
a zamiar 
przeprowadzenia szeregu przedsi� wzi��  maj� cych na celu wzmocnienie 
bezpiecze� stwa lotnictwa cywilnego i statków morskich, u
atwienie wymia-
ny informacji dotycz� cych bezpiecze� stwa pomi� dzy federalnymi departa-
mentami i agencjami, a tak� e mi� dzy Kanad�  i innymi pa� stwami, zw
asz-
cza USA. 

Podj� to kroki, których celem by
o niedopuszczanie do kraju osób 
zwi� zanych z dzia
alno� ci�  terrorystyczn� . Kanada posiada sie�  urz� dników 
imigracyjnych (Migration Integrity Officers) w 39 miejscach na � wiecie. 
Dzi� ki ich dzia
alno� ci dziesi� tki tysi� cy osób zosta
o powstrzymanych od 
przybycia do Kanady. Utworzono Departament Bezpiecze� stwa Publiczne-
go i Przygotowania do Zagro� e�  (Public Safety and Emergency Prepared-
ness) – pokrewny do Departamentu Bezpiecze� stwa Wewn� trznego – (De-
partment of Homeland Security w USA), powo
ano centrum analiz finan-
sowych (Financial Transactions Reports Analysis Centre) w celu kontrolo-
wania � róde
 finansowania organizacji terrorystycznych43. 

Departament Bezpiecze� stwa Publicznego i Przygotowania do Za-
gro� e�  wychodzi z za
o� enia, � e najlepszym sposobem powstrzymania ter-
rorystów przed znalezieniem si�  w Kanadzie jest uczynienie tego zanim 
jeszcze si�  tam znaj�  i � e wiele realnych zagro� e�  dla Kanady rodzi si�  poza 
jej granicami. Wywiad kanadyjski utworzy
 zagraniczne biura bada� , maj� -
ce na celu wykrywanie zagro� e� , pod pretekstem uniemo� liwienia podró� y 
do Kanady osób pos
uguj� cych si�  fa
szywymi dokumentami osobistymi  
i podró� y. Utworzono Kanadyjsk�  Jednostk�  Analiz Pasa� erów (Canadian 
Passenger Analisys Unit – CPAU). Podejmuje si�  tak� e kroki zwi� zane  

                                                 
42 S. Arat-Koc, The Disciplinary Boundaries of Canadian Identity After September 11: 
Civilizational Identity, Multiculturalism, And the Challenge of Anti-Imperialist Feminism, 
“Social Justice” 2005 Vol. 32, No. 4, p. 44. 
43 J. J. Sokolsky, P. Lagassè, op. cit., s. 16-17.  
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z kontrol�  punktów przybycia do Kanady, lotnisk, portów morskich. Stwo-
rzono tak� e procedury s
u�� ce usuni� cia osób ju�  przyby
ych do Kanady44. 

W grudniu 2001 r. oba USA i Kanada negocjuj�  porozumienie  
w sprawie bezpiecze� stwa granicy (Smart Border Accord), którego celem 
jest jednocze� nie utrzymanie przep
ywu osób i towarów. Porozumienie do-
tyczy 32 obszarów. Jego nast� pstwem by
o tak� e podpisanie regulacji doty-
cz� cej aplikacji uchod� ców. Wzmocniono bezpiecze� stwo portów mor-
skich.  

Wprowadzona po 11 wrze� nia 2001 r. ustawodawstwo zmieni
y pod-
stawy prowadzonej przez Kanad�  polityki bezpiecze� stwa. Ustawa imigra-
cyjna przyj� ta w czerwcu 2002 r. stanowi, � e nale� y dzia
a�  zdecydowanie 
wobec tych, którzy stanowi�  zagro� enie dla kanadyjskiego bezpiecze� stwa, 
lecz podtrzymywa�  kanadyjsk�  humanitarn�  tradycj� . Ustawa antyterrory-
styczna (Bill C-36) wprowadzona w pa� dzierniku 2001 r. zawiera m.in. za-
sady oskar� ania, skazywania i karania terrorystów45. Zasadnicze cztery pod-
stawowe cele to: 
·  uniemo� liwi �  terrorystom wst� p do Kanady i ochroni�  Kanadyjczyków 

przed atakami terrorystycznymi; 
·  dostarczy�  narz� dzia dla identyfikacji, oskar� enia, skazania i ukarania 

terrorystów; 
·  ochrona granicy kanadyjsko-ameryka� skiej i gospodarki kanadyjskiej; 
·  wspó
praca ze spo
eczno� ci�  mi� dzynarodow�  w zakresie wymierzania 

sprawiedliwo� ci terrorystom i likwidacji ich korzeni46. 
Policja Kanadyjska RCMP otrzyma
a wi� ksza autonomi�  dla efek-

tywnego dzia
ania, prawo do przes
ucha�  i prewencyjnego aresztowania. 
Podj� te � rodki, maj� ce chroni�  Kanad�  przed terroryzmem zosta
y 

poddane praktycznej próbie. Pierwsza, to przypadek Maher Arara obywatela 
Kanadyjskiego i Syryjskiego, który powracaj� c z Tunezji w grudniu 2002 r. 
zosta
 zatrzymany przez w
adze USA w Nowym Jorku. Podstaw�  by
o po-
dejrzenie o zwi� zki z Al Kaid� . Zosta
 deportowany do Syrii i uwi� ziony 
bez wyroku. Poddany by
 psychicznym i fizycznym torturom, zmuszany do 
przyznania si� , � e by
 w Afganistanie. Kiedy powróci
 do Kanady spowo-
dowa
o to narodow�  debat�  polityczn�  dotycz� c�  certyfikatów bezpiecze� -
stwa47.  

                                                 
44 E. Kruger, M. Muller, B. Korenic, Canada…, s. 80. 
45 E. Kruger, M. Mulder, B. Korenic, Canada after 11 September: Security Measures and 
„Preferred” Immigrants, “Mediterranean Quarterly” 2004 Fall, s. 78. 
46 T. A. Jacoby, art. cyt., s. 72. 
47 Tam� e, s. 74. 



Rafa
 P� ksa 
 

184

Inny przypadek Mohamed Harkat, uchod� ca z Algierii, który przy-
by
 do Kanady w pa� dzierniku 1995 r. i dwa lata pó� niej otrzyma
 status 
uchod� cy. Wywiad kanadyjski podejrzewa
 go o to, � e jest „� piochem”, któ-
ry przys
any do Kanady oczekuje na instrukcje organizacji terrorystycznej. 
Chodzi
o o organizacj�  algiersk�  Front Islamique du salut (FIS). Sam zain-
teresowany utrzymywa
, � e jest niewinny48. 

W wyniku tych dwóch przypadków i innych mniej znanych, rozwi-
n� 
a si�  znacz� ca opozycja przeciwko u� ywaniu certyfikatów bezpiecze� -
stwa dla arbitralnego zatrzymania. Jakkolwiek wi� kszo��  wyznawców isla-
mu w Kanadzie nie ma � adnych zwi� zków z terroryzmem, ale ich zaliczenie 
do tego kr� gu czyni z nich podejrzanych w wyniku stosowania pojemnej de-
finicji terroryzmu, która mo� e obejmowa�  ró� ne formy aktywno� ci, jak 
ucz� szczanie do meczetów, wspieranie okre� lonych fundacji, posiadanie re-
lacji z okre� lonymi osobami49. 

Imigranci, którzy pierwotnie postrzegani byli, jako wk
ad w kana-
dyjsk�  wielokulturowo��  obecnie postrzegani s� , jako zagro� enie dla spo
e-
cze� stwa. Martin Rudner stwierdza na przyk
ad, � e „istnienie licznych spo-

eczno� ci identyfikuj� cych si�  z pa� stwem pochodzenia, a wywodz� cych si�  
ze spo
ecze� stw znajduj� cych si�  w stanie konfliktu, stwarza szczególnie 
atrakcyjne warunki dla mi� dzynarodowych sieci terrorystycznych”50. 

W miesi� cach po 11 wrze� nia 2001 r. organy prawne i media infor-
mowa
y o wzmo� onych aktach dyskryminacji i przemocy skierowanych 
przeciwko przedstawicielom widocznych mniejszo� ci i grup religijnych: 
„muzu
manie, 
 ydzi, Hindusi, Sikhowie znale� li si�  w sytuacji niesprawie-
dliwego traktowania przez swoich s� siadów”51. Muzu
manie i Arabowie 
znale� li si�  pod obserwacj�  organów prawa oraz wywiadu. Ograniczono ich 
mo� liwo� ci w zakresie podró� owania do Stanów Zjednoczonych Ameryki. 
Badania opinii publicznej prowadzone dwa tygodnie po atakach na USA 
wskazywa
y, � e 50% Kanadyjczyków wspiera polityk�  wzmocnionej kon-
troli policyjnej oraz granicznej w stosunku do osób pochodzenia arabskie-
go52. Prowadzone w tym samym czasie badania opinii publicznej wskazy-
wa
y, � e 82% Kanadyjczyków obawia si� , � e osoby pochodzenia arabskiego 

                                                 
48 Tam� e. 
49 Tam� e, s. 75. 
50 M. Rudner, The Globalization of Terrorism: Canada’s Intelligence Response to the Post-
September 11 Threat Environment, “Canadian Issues” 2002 Sep, s. 24. 
51 J. Biles, H. Ibrahim, Testing the „Canadian Diversity Model”: Hate, Bias, and Fear Af-
ter September 11, “Canadian Issues” 2002 Sep, s. 54-60. 
52 Tam� e. 
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i muzu
manie mog�  sta�  si�  obiektami nieuzasadnionych ataków, b� d� cych 
rezultatem ataków terrorystycznych w USA53. Dwa miesi� ce pó� niej popar-
cie dla wzmo� onego nadzoru policyjnego o granicznego spad
o do 36%. 
Badania prowadzone w 2004 r. wskazywa
y, � e 72% nie spodziewa si�   
w perspektywie najbli� szych dwóch lat jakichkolwiek ataków terrorystycz-
nych w stosunku do Kanady. Wskazywa
oby to na istniej� c�  luk�  pomi� dzy 
prowadzon�  oficjaln�  polityk�  i stanem opinii publicznej54. 

Okres po 11 wrze� nia 2001 r. przyniós
 dyskryminacyjn�  praktyk�  
polegaj� c�  na dzieleniu imigrantów na preferowanych i nie preferowanych  
w zale� no� ci od pa� stwa pochodzenia. 

Dla Arabów i islamskich Kanadyjczyków implikacje zwi� zane z de-
finiowaniem Kanady po 11 wrze� nia 2001 r. maj�  szczególne konsekwen-
cje. Odczuli fizyczny atak bezpo� rednio po wydarzeniach, ich podstawowe 
wolno� ci obywatelskie s�  atakowane. Bezpo� rednio prze wybuchem wojny  
w Iraku w 2003 r., niektórzy obawiali si�  internowania. Nic takiego si�  nie 
wydarzy
o, ale ich do� wiadczenie niektórzy okre� laj�  jako „psychologiczne 
internowanie”55. Arabowie i islamscy Kanadyjczycy napotykaj�  tak� e pro-
blemy z otrzymaniem pracy. Polega to na tym, � e informacje o 80% dost� p-
nych pracy nie s�  publikowane. Praktyka rekrutacyjna cz� sto okre� lana jako 
„klonowanie” jest zwi� zana z etnocentryzmem a nawet rasizmem. Praco-
dawcy i pracownicy niech� tni s�  wobec widocznych znaków jak ubiór, bro-
dy, chusty, czy opiniom dotycz� cym sytuacji na Bliskim Wschodzie. 

Na tle minionych wydarze�  pojawia si�  pytanie, kto definiuje kana-
dyjsk�  to� samo�� . Ci, których okre� la si�  jako „zwyk
ych Kanadyjczyków” 
lub „kanadyjskich-Kanadyjczyków” (Canadian-Canadians) w przeciwsta-
wieniu do „etnicznych” czy „wielokulturowych Kanadyjczyków”. Dwie 
pierwsze kategorie mieszcz�  si�  w kategorii „nie-etniczni” lub biali Kana-
dyjczycy. Coraz cz�� ciej zadawane jest pytanie, kto okre� la inkluzj�  i eks-
kluzj�  w spo
ecze� stwie56. 

Coraz cz�� ciej s
yszy si�  wezwania do zrównowa� onego wzajemne-
go dialogu opartego o zasady wzajemnego poszanowania, który jest jedn�   
z kanadyjskich praktyk. Akceptacja islamu w jego ca
okszta
cie i bogatej 
ró� norodno� ci i uznanie wyznawców islamu jako pe
noprawnych obywateli 

                                                 
53 E. Kruger, M. Mulder, B. Korenic, art. cyt., s. 82. 
54 Tam� e, s. 86. 
55 S. Arat-Koc, art. cyt., s. 37. 
56 Tam� e, s. 40. 
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Kanady, jest wa� n�  cz�� ci�  stwarzania równych szans. Potrzebny jest dialog 
oparty na poszanowaniu punktów widzenia i warto� ci57. 
 
Summary 
 

Canada is often described as a multicultural nation. Simply stated, it 
means that Canadians are not of any one cultural background, race or heri-
tage. Instead, Canadians today reflect a vast diversity of cultural heritages 
and racial groups. This multicultural diversity is a result of centuries of im-
migration. Immigration to Canada is a privilege, not a right. Canada remains 
selective about who may enter and, equally important, who may not. 

Over the years, attitudes toward immigration and the development of 
immigration policies have evolved, reflecting economic, political and social 
issues in our country. Recently, the federal government has announced 
changes that will both decrease the number of immigrants allowed into Can-
ada and make it more difficult for people in Canada, Canadian born and 
immigrants alike, to bring family to Canada from abroad. 

In 1971, the federal government announced its policy of multicultural-
ism. The policy not only recognized the reality of pluralism in Canada, but 
seemed to reverse the earlier attempt to assimilate immigrants. It challenged 
all Canadians to accept cultural pluralism, while encouraging them to par-
ticipate fully and equally in Canadian society. 

According to the Canadian Census of 1971 there were 33,000 Mus-
lims in Canada. In the 1970s large-scale non-European immigration to Can-
ada began. This was reflected in the growth of the Muslim community in 
Canada. In 1981, the Census listed 98,000 Muslims. The 1991 Census indi-
cated 253,265 Muslims. By 2001, the Islamic community in Canada had 
grown to more than 579,000.Preliminary estimates for Census 2006 point to 
a figure of almost 800,000.  

Compared to Muslims in Europe, Canadian Muslims have not faced 
the same set of problems. The Muslim community in Canada is just one 
among many ethnic, religious, racial and cultural communities that together 
make up Canada. Growing number of Muslims in Canada raised the ques-
tion about future of multicultural policy, and especially about third dimen-
sion of those policy – religion dimension. 

 
 

                                                 
57 Zob. P. Nesbitt-Larking, art. cyt., s. 359-360. 
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Problem relacji zachodz� cych mi� dzy wiar�  chrze� cija� sk�  a kultur�  
podejmowa
o wielu autorów. Chcia
bym zatem wyja� ni�  dlaczego za intere-
suj� ce z punktu wiedzenia filozofa uzna
em pogl� dy kardyna
a Josepha Rat-
zingera (czyli obecnego papie� a Benedykta XVI). Ratzinger jest bowiem 
przede wszystkim znakomitym teologiem, który opublikowa
 przesz
o 60 
ksi�� ek po� wi� conych tej problematyce. Zawarte w nich pogl� dy sprawi
y, 
� e zyska
 miano „najwi� kszego teologa w� ród kardyna
ów”. Stanowisko ta-
kie podziela
 papie�  Jan Pawe
 II o czym � wiadczy fakt, � e 5 listopada 1981 
roku nominowa
 kardyna
a Ratzingera na prefekta Kongregacji Nauki Wia-
ry.  

Mówi� c o dwóch ostatnich papie� ach przyjmuje si�  zazwyczaj 
schemat, zgodnie z którym Jana Paw
a II uznaje si�  nie tylko za teologa, ale 
tak� e za filozofa, natomiast Benedykta XVI postrzega si�  jako teologa sys-
tematyka, który nie zajmuje si�  filozofi � . Chcia
bym pokaza� , � e schemat 
ten – podobnie jak wi� kszo��  schematów – jest tylko uproszczeniem. Kar-
dyna
 Ratzinger – zanim jeszcze zosta
 papie� em – pisz� c o sprawach Ko-
� cio
a pokaza
, � e posiada tak� e rozleg
�  wiedz�  filozoficzn�  i umiej� tnie 
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stosuje filozoficzne argumenty. Dla zobrazowania tak sformu
owanej tezy 
wykorzystam teksty z jego ksi�� ki Wiara – prawda – tolerancja. Chrze� ci-
ja� stwo a religie � wiata, Kielce 20041. Ksi�� ka jest zbiorem najwa� niej-
szych artyku
ów Ratzingera na temat miejsca wiary chrze� cija� skiej  
w � wiecie ró� norodnych religii i kultur. Wi� kszo��  zawartych w niej tek-
stów powsta
a w latach 90. XX wieku – czyli w okresie bezpo� rednio po-
przedzaj� cym najwa� niejszy i wywo
uj� cy najwi� ksze kontrowersje doku-
ment przygotowany pod kierunkiem Ratzingera, jakim by
a wydana 6 sierp-
nia 2000 roku deklaracja Dominus Iesus. Lektura tych tekstów pozwala za-
tem prze� ledzi�  argumenty (nie tylko teologiczne, ale tak� e filozoficzne), 
którymi Kardyna
 uzasadni
 tezy zawarte potem we wspomnianej deklaracji.  

Zanim jednak przyst� pi�  do analizy zebranych w ksi�� ce Wiara  
– prawda – tolerancja artyku
ów Ratzingera przywo
am kilka charaktery-
stycznych cytatów ze wspomnianej pracy. Pierwszy zdaje si�  potwierdza�  
tez� , � e je� li nawet od czasu do czasu kardyna
 Ratzinger pos
ugiwa
 si�  fi-
lozoficzn�  argumentacj� , to w jego przypadku odwo
ywanie si�  do filozofii 
mia
o charakter drugorz� dny i czysto formalny. Bazuj� c tylko na tym tek-
� cie za zasadny uzna�  by mo� na wspomniany ju�  pogl� d, � e filozofia dla 
Ratzingera-teologa nie by
a niczym wi� cej ni�  tylko jednym z u� ytecznych 
narz� dzi, za pomoc�  których wzmacnia
 przekonanie o prawdziwo� ci kato-
lickiej doktryny, nad czysto� ci�  której czuwa
 jako ówczesny prefekt Kon-
gregacji Nauki Wiary. Jego deklaracja brzmi bowiem nast� puj� co: „Wszyst-
ko, co napisano, jest s
uszne, je� eli Jezus z Nazaretu naprawd�  jest 
wcielonym Sensem historii, Logosem, Zwiastunem prawdy. Wówczas zro-
zumia
y staje si�  fakt, � e owa prawda jest otwart�  przestrzeni� , gdzie wszy-
scy mo� emy si�  odnale��  i gdzie nikt nie traci swej warto� ci i godno� ci”  
(s. 59). 

Tymczasem nast� pne cytaty pokazuj� , � e taki obraz postawy Ratzin-
gera wobec filozofii jest zbyt jednostronny. Kardyna
 pisze bowiem w in-
nym miejscu: „Musimy si�  postara�  o wykszta
cenie w sobie (...) dialogo-
wego obchodzenia si�  z wiar�  i filozofi � , bowiem obie te dziedziny wza-
jemnie si�  potrzebuj� . Rozum nie mo� e by�  zdrowy bez udzia
u wiary, lecz 
wiara bez rozumu nie b� dzie ludzka” (s. 110). A nieco dalej jeszcze wyra� -
niej podkre� la: „Rozum i religia musz�  si�  zbli� y� , ale nie zatraci�  si�  w so-
bie. Nie chodzi tu o ochron�  starych religijnych korporacji. Chodzi o cz
o-
wieka, o � wiat. Obu tych warto� ci nie da si�  uratowa� , je� li Bóg nie jest po-
wa� nie brany pod uwag� ” (s. 116). Ponadto w opinii Ratzingera zwi� zek fi-

                                                 
1 Oryginalne wydanie: Glaube – Wahrheit –Toleranz, Fryburg 2003. 
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lozofii z religi�  jest niezb� dny poniewa� : „nie ma takiej wielkiej filozofii, 
która nie � ywi
aby si�  s
uchaniem i przejmowaniem tradycji religijnej. Tam, 
gdzie takiego odniesienia brakuje, my� lenie filozoficzne zamiera i staje si�  
zwyczajn�  gr�  poj�� ” (s. 200). Zatem, jak zauwa� a Kardyna
, kwestie, które 
nurtuj�  cz
owieka musz�  by�  nieustannie przedmiotem filozoficznych roz-
wa� a� . Poniewa�  za�  jedn�  z najwa� niejszych dziedzin, o które w dalszym 
ci� gu pyta wspó
czesny cz
owiek pozostaje sfera wiary i religii „filozofia 
musi wci��  pyta�  o to, o co pytaj�  ludzie, a wi� c stale musi szuka�  � ycia  
i � mierci, Boga i wieczno� ci” (s. 153).  

Spróbuj�  zatem pokaza� , � e okre� lanie kardyna
a Josepha Ratzingera 
wy
� cznie jako znakomitego teologa nie jest s
uszne, poniewa�  w niektó-
rych swoich pracach równie skutecznie pos
uguje si�  argumentacj�  o cha-
rakterze filozoficznym.  

 
Filozoficzne aspekty rozwa� a�  Ratzingera o roli wiary w kulturze  

 
Aby pokaza�  filozoficzny charakter analiz zawartych w ksi�� ce Wia-

ra – prawda – tolerancja przytoczy�  mo� na trzy argumenty. Pierwszym jest 
sam sposób postawienia problemu. Oto bowiem podstawow�  przes
ank� , 
która pozwala na wskazanie i uzasadnienie miejsca, jakie wiara chrze� cija� -
ska zajmowa�  powinna w dzisiejszym � wiecie ró� norodnych religii i kultur 
jest dla Ratzingera postawa cz
owieka wobec prawdy2. A przecie�  to w
a-
� nie filozofia jest dziedzin� , która pokazuje czym jest prawda i na jakich 
drogach osi� gn��  mo� na jej poznanie. Co wi� cej, zdaniem Ratzingera sta-
wianie takich pyta�  to fundamentalne zadanie filozofii. Tote�  filozofia re-
zygnuj� c z pytania o prawd�  rezygnuje ze swojego podstawowego zadania3.  
Ratzinger wielokrotnie podkre� la, � e problem prawdy to klucz do zrozu-
mienia roli, jak�  wiara chrze� cija� ska powinna odgrywa�  w � wiecie. Twier-
dzi te� , � e wspó
czesny kryzys wiary (b� d� cy cz�� ci�  wi� kszego zjawiska, 
jakim jest kryzys wspó
czesnej kultury) w znacznym stopniu jest skutkiem 

                                                 
2 „Kiedy cz
owiek rezygnuje z prawdy, wtedy panowa�  nad nim mog�  tylko przypadek  
i samowola. Dlatego nie jest to „fundamentalizm”, ale obowi� zek ludzko� ci, aby chroni�  
cz
owieka przed dyktatur�  przypadku, który sta
 si�  absolutny i zwróci�  cz
owiekowi jego 
godno�� , która polega na tym, � e � adna inna ludzka instancja nie mo� e nad nim panowa�  
poniewa�  jest on otwarty na prawd� ” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja,  
dz. cyt., s. 153). 
3 „Filozofia, która nie pyta, kim jeste� my, jaki jest cel naszego istnienia, czym jest Bóg  
i � ycie wieczne, skapitulowa
a jako filozofia” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tole-
rancja, dz. cyt., s. 166). 



Robert T. Ptaszek 
 

192

b
� dnej postawy zachodnich filozofów i teologów, którzy problem prawdy 
nies
usznie zbagatelizowali4.  

Drugim elementem � wiadcz� cym o znaczeniu, jakie Ratzinger przy-
wi� zuje do filozofii jest dobór argumentów. Uzasadniaj� c pogl� d o potrze-
bie wiary chrze� cija� skiej we wspó
czesnym � wiecie Ratzinger odwo
uje si�  
zazwyczaj do metafizyki i antropologii filozoficznej. W tym miejscu wy-
starczy poda�  jeden charakterystyczny przyk
ad. Wyja� niaj� c sk� d bierze 
si�  jego przekonanie o podstawowej, nieprzemijaj� cej a ponadto niemo� li-
wej do zast� pienia funkcji, jak�  wiara pe
ni w ludzkim � yciu Ratzinger 
stwierdza: „Dlaczego w ogóle wiara ma jeszcze szans� ? Dlatego – jak s� dz�  
– � e odpowiada naturze cz
owieka. Cz
owiek ma bowiem szerszy wymiar 
ni�  ten, jaki chcia
 mu przypisa�  Kant, a za nim inne filozofie pokantowskie. 
Sam Kant musia
 to nawet przyzna�  w swoich postulatach. W cz
owieku � y-
je niewygas
a t� sknota za tym, co niesko� czone” (s. 110). 

Wreszcie trzeci argument uzasadniaj� cy tez�  o filozoficznych zainte-
resowaniach Ratzingera. Jest nim sposób prezentacji oraz wyja� niania kwe-
stii podj� tych przez Kardyna
a w ksi�� ce. Zgodnie z wywodz� c�  si�  od 
Arystotelesa, a nast� pnie przej� t�  przez scholastyk�  regu
�  sapientis est or-
dinare (rzecz�  m� drca jest porz� dkowa� ) prezentacj�  swojego stanowiska 
na temat miejsca wiary chrze� cija� skiej we wspó
czesnej kulturze Ratzinger 
rozpoczyna od doprecyzowania poj�� , którymi pos
uguj�  si�  podejmuj� cy to 
zagadnienie autorzy. W przejrzysty sposób pokazuje, � e niew
a� ciwe b� d�  
te�  nieprecyzyjne rozumienie podstawowych terminów takich jak „religia”, 
„wiara” czy „kultura” to � ród
o wi� kszo� ci nieporozumie� , z którymi mamy 
do czynienia w tej kwestii. 

Poniewa�  w
a� ciwe pos
ugiwanie si�  tymi poj� ciami jest podstawo-
wym warunkiem poprawnego rozstrzygni� cia podj� tej w ksi�� ce kwestii, 
nieco dok
adniej uka��  sposób ich rozumienia przez Ratzingera. Wska��  

                                                 
4 „Roszczenie, aby konkretne dogmaty jakiej�  religii uzna�  za prawd� , nie tylko wydaje si�  
dzi�  arogancj� , lecz równie�  objawem braku rozs� dku. Hans Kelsen okre� li
 charakter du-
cha naszej epoki, gdy w obliczu wielkich problemów religijnych i obyczajowych ludzko� ci, 
zwi� zanych z kszta
towaniem wspólnoty pa� stwowej, za jedynie odpowiednie uzna
 pyta-
nie zadane przez Pi
ata: Có�  to jest prawda? Prawd�  zast� puje decyzja wi� kszo� ci (...) w
a-
� nie dlatego, � e nie mo� e istnie�  prawda jako wspólna, wi��� ca i dost� pna dla cz
owieka 
warto�� . Dlatego mnogo��  kultur jest dowodem ich wzgl� dno� ci. Kultura przeciwstawia si�  
prawdzie. Ów relatywizm, si� gaj� cy obecnie a�  do fundamentów teologii i b� d� cy podsta-
wowym odczuciem ludzi wykszta
conych, jest chyba najwi � kszym problemem naszych 
czasów. Przyczyna tego tkwi w tym, � e praktyka zast� puje prawd� , a tym samym o�  religii 
ulega przesuni� ciu: nie wiemy, co jest prawd� , lecz wiemy, co musimy zrobi� ”  (Joseph 
Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 59) 
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tak� e najwa� niejsze b
� dy, które jego zdaniem pope
niaj�  pos
uguj� cy si�  
tymi poj� ciami autorzy. Dopiero po tym wprowadzeniu przejd�  do prezen-
tacji i charakterystyki stanowiska Ratzingera wskazuj� c, � e jest ono uzasad-
niane w sposób, który � wiadczy nie tylko o dobrej znajomo� ci historii filo-
zofii, ale tak� e o bieg
o� ci w pos
ugiwaniu si�  filozoficznymi argumentami. 
 
Znaczenie poj��  „wiara”, „religia” i „kultura” wed
ug Ratzingera  

 
Trzy centralne poj� cia, do których odwo
uje si�  w swoich rozwa� a-

niach Ratzinger to wiara, religia i kultura. Przyjrzyjmy si�  zatem nieco do-
k
adniej, jak Kardyna
 rozumie te poj� cia. Dzi� ki temu mo� liwe b� dzie od-
tworzenie jego toku rozumowania i ocena argumentów, którymi uzasadnia 
swoje stanowisko. Zaczn�  od pokazania, � e Ratzinger starannie odró� nia 
terminy „wiara” i „religia”5. Dzi� ki temu rozró� nieniu postawiony przez 
niego problem przyjmuje form�  pytania: „jakie miejsce wiara chrze� cija� -
ska, ze swoimi niezmiennymi regu
ami zajmuje w zmieniaj� cej si�  historii 
religii”?  

 
Wiara a religia 
 

Punktem wyj� cia Ratzingera jest teza, � e poj� cie „wiara” ma szerszy 
zakres ni�  religia. Tymczasem wielu badaczy 
� czy i miesza te zjawiska  
o czym wyra� nie � wiadczy fakt, � e terminy „wiara” i „religia” bywaj�  przez 
nich u� ywane zamiennie. Ratzinger przyznaje wprawdzie, � e religia jest 
jednym z przejawów wiary, ale za powa� ny b
� d uznaje wszelkie próby re-
dukcji wiary wy
� cznie od sfery religii. Swoje stanowisko uzasadnia nast� -
puj� co: „poj� cie «wiara» nie wyst� puje we wszystkich religiach, a przy-
najmniej nie dla wszystkich jest konstytutywne. I odwrotnie – rozszerzenie 
poj� cia religia jako ogólnej nazwy stosunku cz
owieka do Transcendencji 
nast� pi
o dopiero w drugiej po
owie czasów nowo� ytnych” (s. 42).  

Druga wyj� ciowa teza Ratzingera to odró� nienie religii, b� d� cych 
ludzkimi próbami poznania boskiej rzeczywisto� ci od wiary chrze� cija� -
skiej, która opiera si�  na boskim objawieniu, przekazanym ludziom bezpo-
� rednio przez Jezusa Chrystusa – wcielonego Boga. Ratzinger podkre� la te� , 
� e wiara chrze� cija� ska ma uniwersalny charakter: „Ju�  od pierwszej chwili 

                                                 
5 Uzasadniaj� c swoje stanowisko powo
uje si�  na � w. Tomasza. Pisze „Wed
ug � w. Toma-
sza z Akwinu «religia» jest ni� sz�  kategori�  cnoty sprawiedliwo� ci, a jako taka jest ko-
nieczna, lecz oczywi� cie jest czym�  zupe
nie innym ni�  «nabyta» cnota wiary” (Joseph Rat-
zinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 42). 
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wierz� cy w Jezusa Chrystusa czuli si�  zobowi� zani do przekazywania swej 
wiary wszystkim ludziom. (...) Punktem wyj� cia chrze� cija� skiego uniwer-
salizmu nie by
o pragnienie w
adzy, lecz pewno�� , � e przyj� 
o si�  zbawcze 
poznanie i zbawcz�  mi
o�� , do której maj�  prawo wszyscy ludzie i na któr�  
w g
� bi serca czekaj� ” (s. 46).  

Rozumienie wiary chrze� cija� skiej jako uniwersalnego przes
ania 
Boga do cz
owieka powoduje, � e dla Ratzingera nie do przyj� cia jest domi-
nuj� cy we wspó
czesnej my� li Zachodu pogl� d, � e wiara ma charakter su-
biektywny i indywidualny. Takie rozumienie wiary jest jego zdaniem nie 
tylko teoretycznie b
� dne, ale prowadzi te�  do szkodliwych konsekwencji 
praktycznych. Stanowi bowiem podstaw�  coraz cz�� ciej formu
owanego 
postulatu, aby ograniczy�  sprawy wiary do prywatnej sfery � ycia cz
owieka. 
Wed
ug Ratzingera jest to zupe
ne nieporozumienie poniewa�  „wiara nie 
jest (...) prywatn�  drog�  do Boga, lecz wprowadza cz
owieka w Lud Bo� y  
i jego histori� . Bóg sam zwi� za
 si�  z histori� , która od tego czasu nale� y do 
Niego i od której nie mo� emy si�  uwolni� ” (s. 58). 

Ratzinger wskazuje jeszcze jeden niezb� dny warunek, bez spe
nienia 
którego nie jest mo� liwe w
a� ciwe okre� lenie miejsca wiary chrze� cija� skiej 
w kulturze. Warunkiem tym jest prawid
owe ukazanie relacji zachodz� cych 
mi� dzy wiar�  a poznaniem rozumowym. O tym, � e nie jest to zadanie 
atwe 
� wiadcz�  dwa podstawowe b
� dy, które cz� sto pope
niaj�  autorzy pisz� cy 
na ten temat. Pierwszy polega na sprowadzaniu wiary do jeszcze jednego 
rodzaju poznania. Taka redukcja to b
� d, bo wiara jest czym�  znacznie bo-
gatszym ni�  poznanie. Wiara nie jest wy
� cznie systemem poj��  mówi� cych 
cz
owiekowi o Bogu i � wiecie. Nie ogranicza si�  tylko do dostarczania lu-
dziom nowych informacji, na podstawie których mog�  budowa�  teorie po-
zwalaj� ce im zrozumie�  rzeczywisto�� . Wymaga osobistego zaanga� owa-
nia, bez którego posiadane informacje na niewiele si�  zdadz� 6. Tote�  tylko 
rzeczywiste przyj� cie wiary i � ycie zgodne z jej zasadami jest adekwatn�  
odpowiedzi�  cz
owieka na ten skierowany do niego przez Boga dar. „W ob-
jawieniu Bo� ym chodzi bowiem w
a� nie o to, aby On, � ywy i prawdziwy 
Bóg, wszed
 w nasz � wiat i wy
ama
 bramy wi� zie�  naszych teorii, których 
kratami chcemy si�  zabezpieczy�  przed wkroczeniem Boga w nasze � ycie” 
(s. 109). 

Drugi b
� d to podkre� lanie irracjonalnego charakteru wiary, która 
wed
ug s
ów Karla Bartha mia
a by�  „paradoksem mo� liwym do zaakcep-
towania wy
� cznie wbrew rozs� dkowi”. Tymczasem Ratzinger podkre� la, 
                                                 
6 „Wiara jest drog� , a dla drogi w
a� ciwe jest to, � e poznajemy j�  przez (...) pod�� anie ni� ” 
(Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 117). 
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� e „bynajmniej nie po� ledni�  funkcj�  wiary jest to, � e oferuje ona zbawienie 
rozumowi jako rozumowi, nie pogwa
ca jego praw, nie zostawia na ze-
wn� trz, lecz przywraca go samemu sobie” (s. 110). Jak wida�  pogl� dy Rat-
zingera w kwestii relacji mi� dzy wiar�  i wiedz�  uzna�  mo� na za wspó
cze-
sn�  wersj�  klasycznego sformu
owania tego problemu, którego autorem by
 
� w. Tomasz7.  

 
Kultura 

 
Swoje rozwa� ania dotycz� ce kultury Ratzinger rozpoczyna od poda-

nia jej definicji. Zgodnie z ni�  „kultura jest wyros
�  w procesie historyczne-
go rozwoju wspólnotow�  form�  wyrazu wyników poznania i warto� ci, które 
kszta
tuj�  � ycie okre� lonej wspólnoty” (s. 50). Z definicji tej wynikaj�  dwa 
wa� ne wnioski. Po pierwsze: kultura nie mo� e by�  przedmiotem czysto teo-
retycznych rozwa� a� , bo stanowi przede wszystkim sfer�  praktycznych 
dzia
a� . Tote�  nieodzownym sk
adnikiem kultury jest jej wymiar moralny. 
Aby jednak tworz� cy kultur�  ludzie mogli w
a� ciwie odpowiedzie�  na pyta-
nie co jest dobre, a co z
e nale� y najpierw okre� li �  cel ludzkiego � ycia. Nie 
mo� na tego dokona� , je� li nie poruszy si�  kwestii istnienia Boga8. Jednym  
z najwa� niejszych zada�  ka� dej kultury jest zatem okre� lenie swojej relacji 
do Boga i religii.  

Po drugie kultura powstaje w wyniku wspó
pracy mi� dzy lud� mi, to-
te�  „zawsze wi�� e si�  z podmiotem wspólnotowym, który wch
ania do-
� wiadczenia innych i kszta
tuje je na swój sposób” (s. 51). Podstawowa rola 
podmiotu wspólnotowego polega zdaniem Ratzingera na tym, � e „zachowu-
je i rozwija (...) prawdy, które mo� na okre� li �  jako przedracjonalne i po-
nadracjonalne” (s. 51). Prawdy te kultura czerpie g
ównie z m� dro� ci 
przodków, która uznawana jest za m� dro��  nie tyle na podstawie ich osobi-
stych dokona� , lecz dzi� ki temu, � e otrzymali pochodz� ce od Boga obja-
wienie. Tote�  kryzys wiary w Boga prowadzi do kryzysu kultury. Dzieje si�  
tak, poniewa�  tylko odwo
anie do Boga jako � ród
a przekona�  i norm, na 
których opiera si�  kultura pozwala skutecznie uzasadnia�  przekonanie o ich 
                                                 
7 Na s
uszno��  takiej oceny stanowiska Ratzingera wskazuje mi� dzy jego stwierdzenie, i�  
b
� dy w okre� laniu relacji wiary i rozumu pojawi
y si� , gdy pierwotna ich jedno�� , „która 
ostatecznie zyska
a systematyczna form�  u Tomasza z Akwinu zosta
a rozerwana nie tyle 
przez rozwój wiary, ile raczej przez rozwój rozumu. Etapy tego rozpadu mo� na zwi� za�   
z nazwiskami Descartesa, Spinozy, Kanta” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – toleran-
cja, dz. cyt., s. 142). 
8 „Nie mo� na zrozumie�  � wiata i dobrze � y� , je� li nie zostanie rozstrzygni� te pytanie o Bo-
ga” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 50). 
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powszechno� ci, niezmienno� ci oraz prawdziwo� ci. Wyja� nia tak� e, dlacze-
go nale� y normy te akceptowa�  i wype
nia� . Natomiast gdy kultura przesta-
je si�  powo
ywa�  na boski autorytet prawdziwo��  zasad, na których zosta
a 
zbudowana „staje si�  w� tpliwa, przekszta
ca si�  z prawdy w zwyk
e przy-
zwyczajenie i traci swoj�  witalno�� ” (s. 51). 

Takie klasyczne rozumienie kultury i jej koniecznych zwi� zków ze 
sfer�  wiary i religii9 zosta
o jednak zanegowane przez przedstawicieli filo-
zofii o� wiecenia10. Wprowadzenie przez nich rozdzia
u mi� dzy wiar�  i kul-
tur�  doprowadzi
o do krytyki przekonania o uniwersalnym charakterze wia-
ry chrze� cija� skiej. Ratzinger odtwarza i analizuje g
ówny argument, za 
pomoc�  którego próbuje si�  podwa� a�  uniwersalistyczne aspiracje chrze� ci-
ja� stwa. Istot�  tej argumentacji przedstawia za pomoc�  obrazowego porów-
nania: „Nie wiemy (...) w jaki sposób kultura powi� zana z religi� , zakorze-
niona w niej i � yj� ca, mia
aby zosta�  transplantowana do innej religii tak, 
aby nie wp
yn� 
o to negatywnie na � adn�  z nich. Je� li usuniemy z kultury 
charakterystyczn�  dla niej (...) religi� , to pozbawimy j�  jej serca; je� li umie-
� cimy w niej nowe serce – chrze� cija� skie – to z pewno� ci�  nie przyzwy-
czajony organizm odrzuci obcy organ. Trudno sobie wyobrazi�  pozytywny 
koniec operacji” (s. 49). 

Zdaniem Ratzingera b
� d takiego rozumowania polega na przyj� ciu 
niew
a� ciwego pogl� du na temat kulturowych uwarunkowa�  wiary. Argu-
mentacja podwa� aj� ca uniwersalny charakter wiary chrze� cija� skiej opiera 
si�  bowiem na za
o� eniu, � e kultura jest tworzona przez poszczególne naro-
dy, natomiast wiara poszukuje dopiero form kulturowych, w których mo-
g
aby si�  wyrazi� . Tymczasem jak podkre� la Ratzinger: „wiara tworzy kul-
tur�  i jest kultur� , bo mówi cz
owiekowi kim jest i co ma robi�  ze swym 
cz
owiecze� stwem. (...) Wiara sama w sobie jest kultur� , co oznacza rów-
nie� , � e jest swym w
asnym podmiotem: wspólnot�  � yciow�  i kulturow� , 
któr�  nazywamy «Ludem Bo� ym»” (s. 55).  

Takie rozumienie wiary ukazuje podwójn�  przynale� no��  wierz� ce-
go cz
owieka. Jest on chrze� cijaninem a zarazem obywatelem konkretnego 
pa� stwa. Fakt podwójnej przynale� no� ci cz
owieka wyja� nia jak mo� liwe 

                                                 
9 „ We wszystkich znanych z historii kulturach religia jest zasadniczym elementem kultury, 
(...) jej elementem dominuj� cym i determinuje struktur�  warto� ci, a tym samym wewn� trz-
ny system i porz� dek kultur” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt.,  
s. 49). 
10 Ratzinger podkre� la, � e „dopiero nowo� ytna Europa stworzy
a definicj�  kultury, która 
pozwala jej wyst� powa�  jako dziedzina ró� ni� ca si�  od religii lub ca
kowicie jej przeciw-
stawna” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 49). 
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jest i jak powinno przebiega�  spotkanie wiary chrze� cija� skiej z kultur� . 
„Nie by
oby s
uszne zarówno po� wi� cenie w
asnego dziedzictwa kulturo-
wego na korzy��  chrze� cija� stwa (...), jak te�  pozbycie si�  w nowej kulturze 
w
asnej kulturowej fizjonomii wiary. Owocne jest w
a� nie napi� cie, ponie-
wa�  odnawia ono wiar�  i uzdrawia kultur� ” (s. 57).  

 
Stanowisko Josepha Ratzingera 
 

Prezentuj� c stanowisko Ratzingera w kwestii relacji wiary chrze� ci-
ja� skiej do kultury trzeba podkre� li � , � e jego pogl� dy wykraczaj�  znacznie 
poza – najwa� niejsz�  z punktu widzenia teologii – kwesti�  inkulturacji. 
Oczywi� cie Ratzinger pokazuje jak inkulturacja, rozumiana jako proces 
wprowadzania idei chrze� cija� skich w obszary kultur pozaeuropejskich jest 
mo� liwa. Co wa� ne, mo� liwo��  takiego zakorzenianie chrze� cija� stwa  
w innych kulturach Ratzinger uzasadnia odwo
uj� c si�  do metafizyki. Pod-
staw�  jego argumentacji stanowi teza, � e chocia�  ludzie � yj�  w odmiennych 
kulturach i tworz�  wspólnoty spo
eczne funkcjonuj� ce w ró� norodny spo-
sób, to jednak wszyscy oni maj�  wspóln�  natur� . S�  osobami zdolnymi do 
poznania i przyj� cia prawdy, a przecie�  prawda pochodzi od Boga. Tote�  
Ratzinger podkre� la, � e inkulturacja „ma sens jedynie wtedy, gdy (...) na 
mocy wspólnego celu, jakim jest prawda o cz
owieku, kultura zyskuje now�  
si
�  i mo� liwo� ci rozwoju” (s. 49). 

Rozwa� ania kardyna
a Ratzingera na temat relacji mi� dzy wiar�  
chrze� cija� sk�  a wspó
czesn�  kultur�  koncentruj�  si�  jednak na kwestii 
znacznie bardziej ogólnej. Chce pokaza� , jak mo� liwe jest w
a� ciwe funk-
cjonowanie posiadaj� cego uniwersalny charakter chrze� cija� stwa w � wiecie 
wielu religii i kultur. Jego celem jest zatem podwa� enie powszechnego 
obecnie przekonania, � e „tolerancja i wiara s�  oczywistymi przeciwie� -
stwami” (s. 168).  
  Argumentacja Ratzingera przebiega w trzech etapach. Najpierw 
omawia i ocenia dominuj� ce wspó
cze� nie stanowisko w kwestii uniwersa-
listycznych aspiracji wiary chrze� cija� skiej. Stanowiskiem tym jest plura-
lizm11. Ratzinger pokazuje, � e filozoficznym uzasadnieniem pluralizmu re-

                                                 
11 Ratzinger pisze: „Je� li wspó
czesnemu cz
owiekowi ukazaliby� my (...) chrze� cija� skie 
pojmowanie innych religii, to na ogó
 nie wywar
o by to na nim wi� kszego wra� enia. (...) 
negatywna postawa chrze� cija� stwa w stosunku do innych religii wyda mu si�  wyrazem 
polemiki dwu stronnictw, sporu ró� nych religii, z których ka� da chce si�  utwierdzi�  kosz-
tem drugiej, a w swej niepoj� tej � lepocie obie nie potrafi�  dojrze� , � e w rzeczywisto� ci 
wszystkie s�  takie same. (...) Zawsze w jakiej�  formie kryje si�  za tym przekonanie, � e mi-
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ligijnego, uznaj� cego równ�  warto��  wszystkich religii, jest relatywizm12. 
Kardyna
 podkre� la, � e taka postawa wobec religii nie jest czym�  nowym, 
lecz stanowi powrót do sytuacji, która mia
a miejsce u schy
ku staro� ytno-
� ci. Wtedy w Imperium Rzymskim tak� e panowa
 pluralizm religijny, opar-
ty na sceptyckim przekonaniu, � e cz
owiek nie jest w stanie pozna�  prawdy 
o � wiecie, w którym � yje. Stanowisku temu zdecydowanie i skutecznie 
przeciwstawi
o si�  chrze� cija� stwo13.  

W czasach wspó
czesnych znowu w� tpi�  zacz� to w poznawcze mo� -
liwo� ci cz
owieka. Wed
ug Ratzingera o skali tych w� tpliwo� ci najlepiej 
� wiadczy paradoks wspó
czesnej nauki, która „wprawdzie szuka prawd, ale 
wci��  jako nienaukowe odrzuca pytanie o prawd� ” (s. 148). Dzisiejszy plu-
ralizm religijny nie jest wi� c oryginalnym pomys
em, a jedynie kolejnym 
rozwini� ciem s
ynnej regu
y rzymskiego konsula Quintusa Aureliusa Sym-
machusa z 384 roku: „nie mo� na doj��  do tak wielkiej tajemnicy jedn�  tylko 
drog� ”. 

Konsekwencj�  dominacji pluralizmu religijnego we wspó
czesnej 
my� li Zachodu staje si�  upowszechnienie przekonania, � e „rezygnacja wiary 
chrze� cija� skiej z roszczenia do prawdy by
aby podstaw�  nowego � wiato-
wego pokoju oraz warunkiem pogodzenia wiary z nowoczesno� ci� ”  
(s. 168). Pogl� d taki Ratzinger uznaje za b
� dny i w drugim etapie argumen-
tacji poddaje go krytycznej analizie. Podkre� la, � e uniwersalistyczne aspira-
cje i d�� enia nie s�  w dzisiejszym � wiecie wy
� czn�  domen�  chrze� cija� -
stwa. Mamy z nim do czynienia tak� e w przypadku innych religii (na przy-
k
ad islamu). Ponadto cech�  charakterystyczn�  wspó
czesnej kultury jest to, 
� e „pojawi
 si�  nowy uniwersalizm, (...) jedno��  kultury technicznej, która 
narzuca si�  wskutek swych mo� liwo� ci i przez swoje skuteczne oddzia
y-
wanie” (s. 48). Wed
ug Ratzingera uniwersalizm ten pozostaje w opozycji 
do chrze� cija� stwa, zw
aszcza, � e „cywilizacja techniczna nie jest (...) reli-
gijnie i moralnie neutralna, nawet je� li si�  za tak�  uwa� a” (s. 63). Neutral-
no��  taka nie jest mo� liwa, poniewa�  cywilizacja techniczna opiera si�  na 

                                                                                                                            
mo ró� nic religie s�  w zasadzie takie same, a ka� dy cz
owiek ma w
asn� ” (Joseph Ratzin-
ger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 19-20). 
12 Nie nale� y uwa� a�  Ratzingera za skrajnego krytyka relatywizmu. Pisze on bowiem: 
„Spo
ecze� stwo odwo
uj� ce si�  do wolno� ci jest spo
ecze� stwem relatywistycznym; tylko 
przy takim za
o� eniu mo� e by�  wolne i otwarte. W dziedzinie polityki ta koncepcja jest  
w du� ej mierze s
uszna. (...) Problem polega na tym, � e sam relatywizm nie stawia sobie 
� adnych ogranicze�  i z pe
n�  � wiadomo�ci�  stosowany jest równie�  na polu religii i etyki” 
(Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 95). 
13 Ratzinger akcentuje fakt, � e przeciwstawienie to przybra
o form�  nawrócenia (to znaczy 
udoskonalaj� cego przekszta
cenia) kultury staro� ytnej, a nie jej zniszczenia. 
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odmiennym od chrze� cija� skiego obrazie � wiata (ograniczaj� cym rzeczywi-
sto��  do � wiata przyrody), tote�  przyjmuje inn�  hierarchi�  warto� ci oraz 
wskazuj�  odmienne sposoby post� powania. W rezultacie prowadzi do tego, 
� e ludzie zamiast o stan duszy troszcz�  si�  wy
� cznie o zdrowy wygl� d  
i sprawno��  fizyczn� 14. Ponadto wiara w skuteczno��  konwencjonalnych 
technologii naukowych sprawia, � e religia coraz cz�� ciej wydaje si�  przesta-
rza
a i niepotrzebna, za�  do 
ask wracaj�  „niekonwencjonalne techniki du-
chowe” (takie jak magia czy astrologia). 

Ratzinger nie jest jednak w � adnym razie przeciwnikiem post� pu 
techniczno-cywilizacyjnego. Rozumie, � e post� p taki jest nieuchronny, bo 
„nie mo� na zrobi�  z ludzko� ci swego rodzaju parku ochrony religii, kultury 
i historii, do którego nie wolno wst� pi�  czasom nowo� ytnym” (s. 62). Pod-
kre� la jednak, � e uniwersalizm nauki i techniki nie mo� e zast� pi�  uniwersa-
lizmu chrze� cija� skiego, poniewa�  w przeciwie� stwie do niego akcentuje 
znaczenie sfery materialnej, nie po� wi� caj� c nale� nej uwagi duchowym 
pragnieniom cz
owieka15.  

Wreszcie w trzeciej – pozytywnej – cz�� ci swojej argumentacji Rat-
zinger pokazuje, � e uniwersalistyczne aspiracje wiary chrze� cija� skiej, nie 
maj�  charakteru aroganckiego ani tym bardziej totalitarnego. Oparte s�  bo-
wiem na prze� wiadczeniu, � e to chrze� cija� stwo zawiera prawd�  pochodz� -
c�  od Boga. Zatem podstaw�  uniwersalistycznych aspiracji wiary chrze� ci-
ja� skiej jest gwarantowana przez Boga jej prawdziwo�� . „Tylko wtedy, gdy 
wiara chrze� cija� ska jest prawd�  obchodzi wszystkich ludzi; je� li za�  jest 
tylko kulturowym wariantem symbolicznie zaszyfrowanego i niemo� liwego 
do rozwi� zania religijnego do� wiadczenia cz
owieka, wtedy musi pozosta�  
w swojej kulturze, a innych ludzi pozostawi�  w swoich kulturach”  
(s. 147)16. 
 
 

                                                 
14 „Z
y nie jest sam rozwój mo� liwo� ci technicznych, lecz raczej o�wieceniowa arogancja, 
z któr�  wielokrotnie deptano (...) dusze ludzkie, a tradycje etyczne i religijne niedbale spy-
chano na margines” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt, s. 62). 
15 Podsumowuj� c swoj�  krytyk�  wspó
czesnej mentalno� ci Ratzinger stwierdza: „chrze� ci-
ja� stwo ma wi� cej wspólnego ze starymi kulturami ludzko� ci ni�  z relatywistyczo-
racjonalistycznym � wiatem, który od
� czy
 si�  od podstawowych prze� wiadcze�  ludzko� ci  
i w ten sposób odsy
a cz
owieka do semantycznej pró� ni. Mo� e ona okaza�  si�  � miertelna, 
je� li w por�  nie otrzyma odpowiedzi” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. 
cyt., s. 64). 
16 Trzeba jednak pami� ta� , � e uniwersalna wiara chrze� cija� ska ma by�  g
oszona wszyst-
kim ludziom w taki sposób, aby uszanowa�  ich osobist�  wolno�� . 
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Wiara chrze� cija� ska a filozofia 
 

Odtwarzaj� c pogl� dy Ratzingera dotycz� ce wiary wyja� ni�  trzeba 
jeszcze jedn�  kwesti� . Mo� na j�  wyrazi�  w postaci pytania, czy oparta na 
prawdziwym objawieniu wiara chrze� cija� ska potrzebuje filozofii? Wed
ug 
Ratzingera odpowied�  na to pytanie zale� y od tego, jak rozumie si�  filozo-
fi � . Je� li przyjmie si�  popularne obecnie stanowisko uznaj� ce j�  za jeszcze 
jedn�  dyscyplin�  humanistyczn� , która przyjmuj� c „historyczny punkt wi-
dzenia”17 prezentuje ró� norodne pogl� dy dawnych i wspó
czesnych autorów 
dotycz� ce � wiata i cz
owieka, to wiara mo� e si�  oby�  bez takiej filozofii. Je-
� li jednak przyjmie si�  klasyczne rozumienie filozofii jako nauki, która po-
szukuje prawdy o rzeczywisto� ci wtedy zwi� zek wiary z filozofi�  jest zro-
zumia
y i oczywisty18.  

Podejmuj� c kwestie dotycz� ce wiary chrze� cija� skiej postawi�  trze-
ba zatem jak najbardziej filozoficzne pytanie czy „cz
owiek mo� e rozpozna�  
(...) podstawowe prawdy o sobie samym, o swoim pochodzeniu i przysz
o-
� ci, czy te�  � yje w mroku i ostatecznie musi si�  cofn��  do pytania o u� y-
teczno�� ” (s. 147). Pozytywne rozstrzygni� cie tej kwestii ma fundamentalne 
znaczenie nie tylko dla filozofii, ale tak� e dla wiary. Gdyby bowiem okaza-

o si� , � e „nie istnieje wspólna, zobowi� zuj� ca prawda, to chrze� cija� stwo 
jest tylko importem z zewn� trz, duchowym imperializmem, którego nale� y 
si�  pozby�  w nie mniejszym stopniu ni�  jego polityczne odmiany” (s. 103).  

Ratzinger stoi na stanowisku, � e cz
owiek jest zdolny do poznania 
prawdy. Podkre� la jednak, � e prawda pochodzi od Boga, zatem cz
owiek 
mo� e j�  jedynie rozpozna� , nie mo� e natomiast jej stanowi� . Tak� e wiara 
mo� e si�  rozwija�  i w skuteczny sposób funkcjonowa�  tylko je� li zawiera 
prawd�  niezale� n�  od cz
owieka. „Wiara, któr�  sami mo� emy ustanowi�  nie 
jest wiar� . (...) Wiara i praktyka religijna, albo pochodz�  od Pana (...), albo 
nie ma ich wcale. Wielu ludzi porzuca sw�  wiar� , poniewa�  wydaje si�  im, 

                                                 
17 Jego istot�  najlepiej oddaje przywo
any przez Ratzingera fragment ksi�� ki Clive’a  
S. Lewisa, Listy starego diab
a do m
odego, Warszawa 1990: „kiedy uczony spotka si�  u 
dawnego autora z jakim�  twierdzeniem, to jedynym pytaniem, którego sobie nie stawia, jest 
pytanie, czy to jest prawda. Zapytuje, kto wywar
 wp
yw na tego staro� ytnego pisarza, jak 
dalece napotkane twierdzenie zgodne jest z tym, co napisa
 w innych swych dzie
ach, jak�  
to faz�  w rozwoju pisarza, lub o ogólnej historii my� li ilustruje, jaki to wywar
o wp
yw na 
pó� niejszych pisarzy... itp.” (podaj�  za: Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. 
cyt., s. 148). 
18 „Pytanie o prawd�  jest najistotniejszym pytaniem wiary chrze� cija� skiej i w tym sensie 
ma ona niechybnie do czynienia z filozofi� ”  (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – toleran-
cja, dz. cyt., s. 147). 
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� e ustanawiaj�  j�  jakie�  instytucje i � e jest swego rodzaju programem par-
tyjnym” (s. 104-105).  

Ratzinger stara si�  te�  wyja� ni� , sk� d wzi� 
 si�  wspó
czesny kryzys 
wiary. Uwa� a, � e kryzys ten zacz� 
 si� , gdy kwestie wiary wy
� czono ze 
sfery racjonalnego poznania. Ta upowszechnione w epoce o� wiecenia ten-
dencja doprowadzi
a ostatecznie do uznania nauki za sfer�  obiektywn�  (czy-
li tak� , w której mo� liwe s�  racjonalne dyskusje), a wiary za sfer�  subiek-
tywn�  (w której dominuj�  uczucia i emocje). Jednak ten ostry rozdzia
 nauki 
i wiary okaza
 si�  nieporozumieniem i to zarówno w teorii jak i w praktyce. 
Praktyczne konsekwencje takiej postawy jasno okre� li
 fizyk Wolfgang Pau-
li. W 1927 roku sformu
owa
 on bardzo mocn�  tez� , zgodnie z któr�  reduk-
cja wiary do sfery subiektywnych uczu�  spowoduje, � e „bardzo szybko za-

amie si�  obecnie obowi� zuj� ca etyka i b� d�  dzia�  si�  rzeczy tak straszne, � e 
teraz nawet nie mo� emy ich sobie wyobrazi� ” 19. Wystarczy
o 12 lat, aby 
wybuch II wojny � wiatowej w ca
ej rozci� g
o� ci potwierdzi
 t�  tez� ... 

Nietrudno te�  pokaza�  teoretyczny b
� d takiego podzia
u. Wszak 
„ca
e my� lenie przyrodoznawcze i praktyka techniczna polegaj�  na prze-
s
ance, ze � wiat jest uporz� dkowany wed
ug praw duchowych, nosi w sobie 
ducha, którego odzwierciedleniem jest nasz duch” (s. 126). Zatem wyklu-
czenie podstawowych dla cz
owieka kwestii, o których mówi wiara ze sfery 
racjonalnych rozwa� a�  nie jest ani zrozumia
e, ani te�  uzasadnione. Wed
ug 
Ratzingera jest to podstawowe � ród
o kryzysu wspó
czesnej kultury.  
 
Zako� czenie 
 

Dla Ratzingera chrze� cija� stwo to najdoskonalsza synteza wiary  
i rozumu. Jej istot�  wyra� a fragment I Listu � w. Jana: „My� my poznali  
i uwierzyli mi
o� ci” (1J 4,16)20. Aby zasady wiary chrze� cija� skiej mo� na 
by
o przekazywa�  wszystkim ludziom musz�  by�  jak najlepiej zrozumiane  
i obja� nione. Ratzinger podkre� la, � e jakakolwiek egzegeza biblijna nie jest 
mo� liwa bez filozofii, poniewa�  „to nie egzegeza uzasadnia filozofi� , lecz 
filozofia rodzi egzegez� ” (s. 107). Nie oznacza to jednak, � e ka� da filozofia 
stanowi�  mo� e podstaw�  egzegezy. W opinii Ratzingera do w
a� ciwego jej 
przeprowadzenia niezb� dna jest realistyczna filozofia bytu. Tote� , „je� li 

                                                 
19 Werner Heisenberg, Cz���  i ca
o�� , Warszawa 1987 (podaj�  za: Joseph Ratzinger, Wiara 
– prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 112). 
20 Ratzinger tak komentuje to zdanie: „Rozum wszech� wiata objawi
 si�  jako Mi
o��  – jako 
wielka racjonalno�� , która 
� czy w sobie i zbawia równie�  to, co ciemne oraz irracjonalne” 
(Joseph Ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja, dz. cyt., s. 125). 
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drzwi prowadz� ce do poznania metafizycznego zostan�  zamkni� te, a granic 
ludzkiego poznania wytyczonych przez Kanta nie uda si�  przekroczy� , 
wówczas wiara musi zanikn�� , gdy�  po prostu zabraknie jej tchu” (s. 109). 
Warto by wspó
cze� ni krytycy poznania metafizycznego dobrze rozwa� yli 
te s
owa. 

Ukazuj� c fundamentalne znacznie objawionej wiary i poszukuj� cej 
prawdy filozofii Ratzinger dochodzi do istoty sporu o miejscu wiary chrze-
� cija� skiej we wspó
czesnej kulturze Zachodu. Pokazuje, � e g
ówn�  s
abo��  
tej kultury stanowi brak zainteresowania kwesti�  prawdy. Tote�  nie waha 
si�  postawi�  pytania, czy dzisiejsza kultura nie zas
uguje raczej na miano 
antykultury? Podstawy do takiej oceny wspó
czesnej kultury daje jego zda-
niem fakt, � e zamiast skutecznych sposobów rozwi� zywania najwa� niej-
szych problemów cz
owieka kultura ta proponuje ludziom jedynie konwen-
cje i gry, propaguj� c zasad�  liczy si�  spokój i dobra zabawa. Tymczasem 
„gra w wiar�  jest czym�  zupe
nie innym ni�  przyj� cie wiary i � ycie ni� . Je� li 
wiar�  potraktujemy jako gr� , to nie da nam ona drogowskazów na drodze 
� ycia, lecz tylko troch�  j�  przyozdobi. Nie pomo� e nam ani w � yciu, ani  
w � mierci” (s. 172).  

W swojej krytycznej ocenie stanowiska wspó
czesnej kultury wobec 
wiary chrze� cija� skiej Ratzinger zwraca uwag�  na jeszcze jedno istotne nie-
porozumienie. Otó�  bunt kultury Zachodu wobec wiary chrze� cija� skiej 
uzasadniany by
 potrzeb�  o� wiecenia i wyzwolenia cz
owieka, który skr� -
powany przez chrze� cija� skie zasady nie móg
 rzekomo rozwin��  pe
ni 
swoich zdolno� ci. Tymczasem okaza
o si� , � e próby odrzucenia teologii 
oraz poszukuj� cej prawdy o rzeczywisto� ci klasycznej filozofii (zw
aszcza 
metafizyki) „nie uczyni
y my� lenia wolnym, ale jeszcze bardziej zniewolo-
nym”. Ratzinger pokazuje niebezpieczne konsekwencje, do których postawa 
taka prowadzi. „Je� li cz
owiek nie potrafi racjonalnie zapyta�  o istotne 
sprawy swego � ycia, (...) ale te decyduj� ce problemy musi pozostawi�  od-
dzielonemu od rozumu uczuciu, wtedy nie wywy� sza rozumu, ale go ha� bi. 
Dezintegracja cz
owieka, która si�  w ten sposób dokonuje, wywo
uje pato-
logi�  religii i w równym stopniu patologi�  nauki” (s. 126)21. 

                                                 
21 Zdaniem Ratzingera „kryzys wspó
czesny polega w
a� nie na tym, � e zawodzi powi� zanie 
mi� dzy sfer�  subiektywn�  i obiektywn� , � e rozum i uczucia rozmijaj�  si�  ze sob�  i przez to 
staj�  si�  chore. Sektorowo wyspecjalizowany rozum jest niesamowicie silny i produktyw-
ny, ale standaryzacja jednego typu pewno�ci i rozumno�ci nie pozwala mu na orientacj�   
w dziedzinie podstawowych problemów cz
owieka” (Joseph Ratzinger, Wiara – prawda 
 – tolerancja, dz. cyt., s. 115). 
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Mo� na mie�  tylko nadziej� , � e przestrogi Kardyna
a Ratzingera, 
obecnie papie� a Benedykta XVI, zostan�  powa� nie potraktowane przez 
twórców wspó
czesnej kultury.  
 
Summary 
 

The text presents the Cardinal Joseph Ratzinger’s position on the 
topic of possibility and necessity of functioning having universalistic char-
acter of Christianity in the world of many religions and cultures. It displays 
Ratzinger’s which have to refute more and more common thesis that toler-
ance and faith are the opposite. According to cardinal contemporary reli-
gious pluralism preaching equal value of every religion, is the result of the 
incomprehension of the essence of the religion, which is relation between 
man and God, based on the truth and love. Assuming such understanding of 
religion Ratzinger emphasizes that based on God’s revelation Christian uni-
versalism is perfect synthesis of faith and reason. Christianity, then, may 
comprise the foundation of development and efficient functioning of every 
person and every culture. 
 

Dr hab. Robert T. Ptaszek, kierownik Zak
adu Filozofii i Etyki, Insty-
tut Nauk Spo
ecznych Akademii Podlaskiej. 
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Mandala w j� zyku sanskrytu znaczy centrum, obwód lub ko
o ma-
giczne. Przez s
owo to rozumie si�  obraz medytacyjny, pi� ciodzieln�  figur�  
geometryczn� , która jest nie tylko symbolicznym odwzorowaniem Wszech-
� wiata, ale te�  struktury ludzkiej psyche wyst� puj� c�  w obrz� dach hindu-
izmu i buddyzmu tybeta� skiego. Na Zachodzie ide�  mandali najbardziej 
rozpowszechni
 C.G. Jung jako nazw�  kolistych rysunków tworzonych 
przez siebie i swoich pacjentów1. Szwajcarski psychoanalityk uto� sami
 
mandal�  z ja� ni� , centrum osobowo� ci i sugerowa
, � e mandala wskazuje na 
naturalny p� d do � ycia ca
ym ludzkim potencja
em i do urzeczywistnia pe
-
nego modelu naszej osobowo� ci. Mandala by
a obecna ju�  du� o wcze� niej, 
czego przyk
adem mog�  by�  rozety wyst� puj� ce w ko� cio
ach � rednio-

                                                 
1 Zob. C. G. Jung, Mandala. Symbolika cz
owieka doskona
ego, prze
. [z niem.] Magnus 
Starski, Pozna�  1993. 
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wiecznych. Celem niniejszego artyku
u b� dzie przedstawienie rozumienia 
poj� cia mandali przez wspó
czesnego w
oskiego uczonego, Giuseppe Tucci. 
S� dz�  równie� , � e przyjrzenie si�  pracy Tucciego przyniesie cenne wnioski 
odno� nie problemu mi� dzykulturowego zrozumienia.  

 
1. Rys biograficzny  

 
G. Tucci to s
ynny w
oski indolog i tybetolog, odkrywca wielu cen-

nych dzie
 z zakresu filozofii i logiki buddyjskiej, autor wielu dzie
 z zakre-
su tej problematyki2.  

Urodzi
 si�  w Macerata, Marche. Uczy
 si�  sam hebrajskiego, chi� -
skiego i sanskrytu zanim dosta
 na Uniwersytet w 1911 roku. W wieku 18 
lat opublikowa
 kolekcj�  
aci� skich epigrafów w presti� owym Review of the 
Germanic Archaeological Institute. Uko� czy
 studia na Uniwersytecie  
w Rzymie w 1919 roku, po zako� czeniu I Wojny � wiatowej. Po studiach 
wyjecha
 do Indii, gdzie zatrzyma
 si�  na Uniwersytecie w Visva-Bharati, 
za
o� onym przez bengalskiego poet�  laureata Nagrody Nobla, Rabindrana-
tha Tagore. Studiowa
 tak� e na Uniwersytecie w Dhaka i Uniwersytecie  
w Kalkucie. Przebywa
 w Indiach a�  do 1931 roku, kiedy powróci
 do 
W
och. Tucci naucza
 pocz� tkowo na Uniwersytecie w Rzymie, pó� niej 
równie�  w ró� nych instytucjach od Europy po Azj� . W 1931 roku obj� 
 
g
ówne stanowisko w Katedrze J� zyka i Literatury Chi� skiej. W 1933 za
o-
� y
 w Rzymie wraz z G. Gentile Istituto Italiano per il Medio ed Estremo 
Oriente (IsMEO – W
oski Instytut � rodkowo- i Dalekowschodni), którym 
kierowa
 w latach 1947-1978. W 1957 przyczyni
 si�  do za
o� enia Muzeum 
Sztuki Orientalnej. Zorganizowa
 wiele pionerskich archeologicznych bada�  
jak Swat w Pakistanie, Ghazni w Afghanistanie, Persepolis w Iranie  
i w Himalajach. By
 propagatorem National Museum of Oriental Art.  
W 1978 otrzyma
 Nagrod�  Jawaharlal Nehru za mi� dzynarodowe porozu-
mienie. Podczas � ycia napisa
 ponad 360 ksi�� ek I artyku
ów. Tucci zmar
 
w San Polo dei Cavalieri, nieopodal Rzymu w 1984. 
 
 
 
 
 

                                                 
2 Zob. Storia della Filosofia Cinese antica (1922), Linee di una storia del materialismo in-
diano (1933), Indo - Tibetica (1932-1942, siedem tomów), Storia della filosofia indiana, 
Mandala (wydanie polskie 2002). 
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2. Archetypy duszy 
 
 Tucci opublikowa
 Teori�  i praktyk�  Mandali w 1949 roku3. W Pol-
sce ksi�� ka ta zosta
a wydana w 2002 roku4. Przek
adu dokona
 Ireneusz 
Kania – krakowski t
umacz, eseista, badacz buddyzmu i kaba
y. Ksi�� ka 
sk
ada si�  z pi� ciu cz�� ci, ka� da z nich po� wi� cona konkretnemu aspektowi 
mandali – doktrynalnym podstawom mandali, uj� ciu mandali jako narz� dzie 
integracji, symbolice, liturgii oraz wyobra� eniu ludzkiego cia
a jako manda-
li. Niezmiernie istotna wydaje si�  by�  w ksi�� ce w
oskiego badacza ju�  
Przedmowa, wskazuj� ca na istotne cechy badacza obcej kultury. We wst� -
pie autor ukazuje cel swojej pracy, jakim jest zrekonstruowanie w podsta-
wowych zarysach teorii indo-tybeta� skich mandali – jasna i zwi� z
a synteza 
intuicji oraz idei, z których wyros
a gnoza mandaliczna. W dziedzinie wie-
dzy tej autor zwraca uwag�  na istnienie analogii w ró� nych nurtach my� li, 
jak i krajach, epokach. Ta analogiczno��  jest wynikiem obecno� ci wrodzo-
nych archetypów w ludzkiej duszy. Wzorce te ujawniaj�  si�  ilekro�  cz
o-
wiek stara si�  przywróci�  w sobie ow�  jedno�� , rozbit�  skutkiem dominacji 
tej lub innej cechy jego osobowo� ci. W ten sposób, mandala jako uniwer-
salny symbol jest drog�  od doczesno� ci do wieczno� ci, od ciemno� ci do 
� wiat
a. Tucci stara si�  opisa�  istot�  mandali, b� d� c jak najbardziej wiernym 
my� licielom indyjskim. Pisa
: „Zamiarem moim by
o takie przedstawienie 
problemu mandali, aby to, co powiem, nie fa
szowa
o pogl� dów mistrzów 
indyjskich”5. Autor uczula, ze stara si�  zachowa�  jak najbardziej obiektyw-
nie, tak by jego dyskurs by
 jak najbardziej zbli� ony do � ród
owego rozu-
mienia.  
 
3. Prawdziwy obraz � wiata  
 
 Celem religii indyjskiej jest d�� enie do samo� wiadomo� ci, co jest 
domen�  duszy (atman) i intelektu. Na Zachodzie zdaniem Tucciego istnieje 
wy
� cznie silny kult intelektu6, cz
owiek jest zredukowany do czystego inte-
lektu7. Wschód uto� samia intelekt ze � wiadomo� ci�  kosmiczn� , czyst�  i nie-
zm� con�  � adn�  konkretn�  my� l� , z brahmanem. Filozofia chrze� cija� ska 

                                                 
3 Teoria e pratica del Mandala, Roma, 1949 (English transl.: The theory and practice of the 
Mandala, London 1961). 
4 G. Tucci, Mandala, prze
. I. Kania, Kraków 2002.  
5 Tam� e, s, 8.  
6 Tam� e, s. 11.  
7 Dotyczy to w sposób szczególny „filozofii po Kartezjuszu”. 
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pojmowa
a � ycie jako walk�  mi� dzy dobrem i z
em, cnot�  i grzechem. Hin-
dusi z kolei ludzk�  egzystencj�  pojmowali jako konflikt mi� dzy � wiat
em, 
� wiadomo� ci�  i jej przeciwie� stwem – psyche oraz pod� wiadomo� ci� , zwa-
n�  przez nich maj� . Kolejna dostrzegalna ró� nica dotyczy roli cz
owieka  
w wyzwoleniu. W filozofii chrze� cija� skiej w du� ej mierze zbawienie cz
o-
wieka zale� y od Boga. Wystarczy tu poda�  przyk
ad teorii iluminacji w fi-
lozofii � w. Augustyna. W hinduizmie cz
owiek jest � wiadomo� ci�  upad
�   
w czas i przestrze� , jego wyzwolenie zale� ne jest tylko od niego, nie ma po-
� rednika który móg
 go zbawi� . Jak pisze Tucci: „Hindus, aby odnale��   
w sobie bosk�  iskr� , musi zawierzy�  samemu sobie”8. 

Jego celem jest poprzez poznanie i inicjacj�  wydobycie na � wiat
o 
ukrytej najwy� szej rzeczywisto� ci. Prawd�  mo� na zdoby�  poprzez w
asny 
wysi
ek, dociera si�  do niej poprzez tajemn�  drog�  w gór� , gdzie trzeba eli-
minowa�  pojawiaj� ce si�  przeszkody. Prawda jest jak klejnot ukryty w � u� lu, 
jak podaje badacz za jednym z tekstów Wielkiego Wozu – Lankawaturasu-
tra9. T�  prawd�  zdobywa si�  poprzez proces reintegracji, powrót do pocz� t-
kowej jedni po przezwyci�� eniu nie� wiadomego drog�  zaw
adni� cia nim 
poprzez symbole. 
 
4. Integracja poprzez obraz 
 
  Proces kosmiczny wyra� a si�  poprzez obrazy, w których Jednia roz-
czepia si�  na wielo��  rzeczy, spowija si�  w pod� wiadomo� ci. Symbol jest 
jak pisze Tucci: „magiczn� , nieodparcie przyci� gaj� c�  bram�  do tej bez-
kszta
tnej, sk
� bionej pl� taniny si
, które on (neofita) za pomoc�  symbolu 
opanowuje, u� mierza i rozk
ada”10. 

Adept ma za zadanie prawid
owo odczyta�  owa symbolik� . Tym, co 
ma mu pomóc w tym dramacie dezintegracji i reintegracji – jest mandala. 
Ten schemat wizualny przede wszystkim zakre� la przestrze�  u� wi� con�   
i chroni przed wtargni� ciem si
 dezintegruj� cych. Jest w istocie kosmogra-
fem, schematem strukturalnym ca
ego wszech� wiata, posiadaj� cym central-
ny punkt, wokó
 którego wszystko wiruje. Przyk
adowo, na fundamencie 
tego schematu buddyzm wzniós
 budowl�  o skomplikowanej architekturze  
i symbolice, zwan�  stup� , gdzie centralnym miejscem by
 pos� g Buddy. Po-
dobna rzecz ma si�  ze � wi� tyniami11. Kto wedle przypisanych regu
, doko-

                                                 
8 Tam� e,  
9 Tam� e, s.27. 
10 Tam� e, s. 33.  
11 Tucci pisa
: „Ka� da � wi� tynia jest mandal� ”, dz. cyt., s.36.  
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nuje rytua
u okr�� enia � wi� tyni, odwiedza kolejne jej zakamarki, przechodzi 
cz���  po cz�� ci ca
y mechanizm � wiata, a�  wreszcie dotar
szy do centrum, 
ulega przemienieniu, gdy�  dzi� ki osi� gni� ciu mistycznego centrum � wi� tej 
budowli uto� samia si�  z prajedni� .  
 W dalszym procesie mandala z ksomogramu staje si�  psychokosma-
gramem. Poprzez integracj�  z centrum adept odzyskuje � wiadomo��  zjedno-
czon�  i skupion� , odkrywa idealn�  zasad�  wszech� wiata. Cz
owiek w cen-
trum samego siebie umieszcza tajemn�  zasad�  w
asnego � ycia, boski zal� -
� ek. Jak pisze Tucci, cz
owiek: „ma niejasn�  intuicj�  � wiat
a, które p
onie  
w nim i rozprzestrzenia si�  coraz bardziej” 12. 

Najpopularniejszym odwzorowaniem tej wewn� trznej wizji jest 
kwiat lotosu. Jego p
atki w liczbie cztery b� d�  o� miu, u
o� one symetrycznie 
wokó
 korony, symbolizuj�  przestrzenn�  emanacj�  z jedni w wielo�� . W In-
diach lotos jest symbolem innej p
aszczyzny, objawiaj� cej si�  w centrum ta-
jemniczej przestrzeni. Lotos jest znakiem przemiany, gdy�  nowy stan ducha 
bierze pocz� tek w sercu, w g
� bokiej, ukrytej w nim przestrzeni. Podobnie 
Bóg, przemawiaj� c si�  w zaraniu stworzenia nape
ni
 niesko� czon�  prze-
strze�  swymi emanacjami, rozwijaj� cymi si�  w kolejnych w kolejnych fa-
lach. W sekretnym lotosie serca jest zawarty tajemniczo Absolut, Purusza. 
Medytuj� cy stosuj� c odpowiedni�  metod� , zmusi sfer�  bosk� , symbolizo-
wan�  przez posta�  boga, do zst� pienia w niego. Jest to symboliczny proces 
wnikni� cia boga do centrum serca, gdzie medytuj� cy doznaje przemienie-
nia. Medytuj� cy uto� samia si�  ze sfer�  duchow�  symbolizowan�  przez tego 
boga, co powoduje przebóstwienie adepta. Zas
ona maji zostaje podarta  
i zniszczona.  
 
5. Uniwersalna symbolika mandali  
 
 Ogólnie mo� na powiedzie� , ze mandala sk
ada si�  z obwodu ze-
wn� trznego i z jednego lub wi� cej kr� gów koncentrycznych, mieszcz� cych 
w sobie figur�  kwadratu podzielonego liniami prostopad
ymi do siebie. Wy-
chodz�  one z centrum ku czterem k� tom, tak � e powierzchnia ulega podzia-

owi na cztery trójk� ty. W centrum kwadratu i po� rodku ka� dego z trójk� -
tów jest pi��  kó
 zawieraj� cych postacie bóstw b� d�  ich emblematy. W jaki 
wi� c sposób adept ma poprzez te wszystkie obrazy dotrze�  do ukrytego sen-
su? Pi� ciodzielny uk
ad wizerunków i symboli oznacza nie tylko cztery 
punkty kardynalne wiruj� ce wokó
 centrum, które je warunkuje, organizuj� c 

                                                 
12 Tam� e, s. 38.  
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nast� pstwo czasoprzestrzenne, lecz nabiera tez sensu psychologicznego. 
Mandala jest wszech� wiatem, ale odbitym w ja� ni. W zwi� zku z tym, pi��  
g
ównych punktów mandali oznacza pi��  elementów konstytuuj� cych ludz-
k�  osobowo�� , ze� rodkowanej wokó
 zasady � wiadomej. Czysta � wiado-
mo��  przybiera pi��  oblicz o rozmaitych barwach: bia
y Sadjod� ata patrzy 
na zachód, � ó
ty Wamadewa – na pó
noc, czarny Aghora – na po
udnie, 
czerwony Tatpurusza – na wschód. Rozmieszczone s�  te oblicza wokó
 twa-
rzy centralnej – zielonego I� any. Wa� ne jest uczestnictwo boga w � wiecie 
ludzkim. Jak pia
 Tucci:  „Pi� ciu Buddów nie trwa gdzie�  w odleg
ych nie-
biosach jako formy boskie, lecz zst� puj�  oni w nas, kosmos to ja sam, Bud-
dowie s�  we mnie”13. 

Taka te�  jest istota mandali – zjednoczenie z bóstwem. Tucci bardzo 
dog
� bnie analizuje symbolik�  poszczególnych elementów. Du��  uwag�  po-
� wi� ca równie�  symbolice aktów obrz� dowych, dokonywanych podczas 
tworzenia mandali, z du��  dok
adno� ci�  analizuje ka� dy szczegó
 rytua
u.  
 Za cel pracy jednak autorka artyku
u obra
a sobie ukazanie istoty 
mandali, zakre� lenie ogólnego rysu my� lowego wokó
 problematyki. Sym-
bolika mandali jest zbyt obszernym zagadnieniem, by mo� na by
o j�  opisa�  
w jednym artykule.  
 Oprócz ukazania istoty mandali, celem autorki by
o zwrócenie uwagi 
na wszechobecno��  motywu mandali w ludzkiej kulturze. B� d� c w Rzymie 
w Bazylice Santa Maria sopra Minerva zaintrygowa
y mnie liczne rozety  
z podobie� stwami � wi� tymi. Ich kompozycje, kolorystyka skojarzy
y mi si�  
z mandali dalekowschodnimi. W innym miejscu natrafi
am w � redniowiecz-
nym ko� ciele na okr� g
e labirynty na pod
odze niedaleko wej� cia. Jak si�  
dowiedzia
am, taki rodzaj mandali jest symbolem pielgrzymki do � wi� tego 
Miasta Jeruzalem. Centrum ko
a – Jeruzalem to symbol zjednoczenia z Bo-
giem. Czy� by racj�  mia
 Jung, pisz� c o mandali w kontek� cie ogólnoludz-
kiego do� wiadczenia? Sadz� , � e tak. � redniowieczne ko� cio
y nie s�  jedy-
nym przyk
adem obecno� ci formy mandali w kulturze zachodniej. Warto tu 
wspomnie�  o wizjonerskich obrazach Hildegardy z Bingen, mniszki � yj� cej 
w XI wieku. Mistyczka tworzy
a mandale, ujrzane podczas wizji, podczas 
których komunikowa
a si�  z Bogiem. Kolejnym przyk
adem mo� e by�  
Giordano Bruno, który stworzy
 serie mandal. Renesansowy uczony by
 
przekonany, � e tworzenie ich przyniesie pozytywne zmiany w osobowo� ci 
tworz� cego. S� dzi
, � e wyobra� nia mo� e odtworzy�  idealne formy. Z kolei, 
Jakub Boheme tworzy
 mandale symbolizuj� ce chrze� cija� sk�  kosmologi� . 

                                                 
13 Tucci, dz. cyt., s. 64.  
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Przyjmowa
, � e wszystkie rzeczy na � wiecie sk
adaj�  si�  z dwóch aspektów 
– ciemnego i jasnego, z których sk
ada si�  tak� e Bóg. Taki podzia
 odzwier-
ciedli
 w swoich mandalach, gdzie sprzeczne elementy tworz�  harmonijn�  
ca
o�� .  
 Nasuwa si�  wi� c wniosek, i�  pomimo odmiennych koncepcji � wiata, 
symbolika mandali jest uniwersalna i prowadzi do ostatecznego celu, jakim 
jest prawda. Ostatnie spostrze� enie, dotycz� ce wzajemnego zrozumienia 
pomi� dzy odmiennymi kulturami, jest wynikiem analizy pracy Tucciego. 
Cenne jest zdanie, Bart
omieja Dobraczy� skiego zamieszczone w artykule 
Ex Oriente lux w Tygodniku Powszechnym: „Po lekturze (ksi�� ki Mandala 
Tucciego – A. Sz.) nachodzi bowiem refleksja, ze w dzisiejszym nazbyt d� -
�� cym do ujednolicenia � wiecie warto czyta�  prace wybitne i � ród
owe, bo 
dzi� ki nim mo� emy si�  dowodnie przekona� , ze ró� nice kulturowe to na-
prawd�  ró� nice, � e odmienna mentalno��  jest rzeczywi� cie odmienna,  
a wszystkie zapewnienia o 
atwym zasypaniu dziel� cych nas przepa� ci s�  
zwyczajna bujd�  na resortach”14. 

Wzajemne zrozumienie ró� nych kultur polega nie tylko na poszuki-
waniu, co nas 
� czy, ale równie�  na � wiadomo� ci, tego co nas dzieli, posza-
nowaniu tej inno� ci, akceptacji, nie tworzeniu sztucznych ujednolice� . Na to 
uwag�  zwraca
 równie�  w swoich ksi�� kach C. G. Jung15, pod tym twier-
dzeniem podpisuje si�  równie�  autorka artyku
u.  
 
Summary 
 

The aim of the article The influence of the mandalas on human life 
 – the reflection on the book Mandala of Giuseppe Tucci – was to describe 
G. Tucci point of view on the East mandalas. Tucci was Italian scholar of 
oriental cultures, specializing in Tibet and history of Buddhism. He pub-
lished “The theory and practice of mandala” in 1949. In Poland his work 
was published in 2002. Firstly the author of article presented the brief in-
formation of Tucci’s life. Next she showed the mandalas as the universal 
patterns in human soul and then she presented the structure of reality in both 

                                                 
14 B. Dobraczy� ski, Ex Oriente lux?, Tygodnik Powszechny, nr 39 (2777), 29 wrze� nia 
2002, s. 8-9. 
15 Jung pisa
: „zachodnia mandala nie jest rzecz jasna form�  dogmatyczn� , poniewa�  po-
wstaje w pe
ni indywidualnie, jest to swobodna gra fantazji. Wschodnia mandala to ju�  go-
towa maszyna, do której cz
owiek wsiada, by podda�  si�  procesowi przemiany, europejska 
wersja przemiany nie jest czym�  sko� czonym, poniewa�  ci� gle jeszcze znajduje si�  w trak-
cie procesu powstawania…” C. G. Jung, Analiza marze�  sennych, Warszawa 2002, s. 89.  
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tradition – European and East. Both of them have the same aim (God, truth) 
but different ways of achieving it. In Christian tradition human depends 
mostly on God’s help. In East tradition human has to go through the whole 
process without God’s help. The mandala is the symbolic structure, form 
which is used in meditation to integrate and join with God. The next part of 
article describes the process of integration and the simple structure of the 
mandala. Every element is significant and has specific significance. In the 
last part of articles, the author presented the similarities between mandalas 
which can be found in different cultures. She gave the European examples 
of mandalas and the mystic thinkers who created them: Hildegard from Bin-
den, Giordano Bruno and Jacob Boheme. In conclusion she showed man-
dala as a universal symbol and also presented some suggestions about the 
international understanding, which depends not only on searching the simi-
lar features of cultures, but also in founding different characteristics, which 
ought to be accepted, respected, and not destroyed by the process of cul-
tures’ unification.  
 
Bibliografia 
Dobraczy� ski B., Ex Oriente lux?, Tygodnik Powszechny, nr 39 (2777), 29 
wrze� nia 2002, s. 8-9.  
Jung C. G., Analiza marze�  sennych, Warszawa 2002.  
Jung C. G., Mandala. Symbolika cz
owieka doskona
ego, prze
. [z niem.] 
Magnus Starski, Pozna�  1993.  
Tucci G., Mandala, prze
. I. Kania, Kraków 2002.  
 

Mgr Anna Szczyglewska, absolwentka Mi� dzywydzia
owych Indywi-
dualnych Studiów Humanistycznych KUL, asystent w Wy� szej Szkole Zarz� -
dzania i Przedsi� biorczo� ci w 	om� y. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 



Drohiczy� ski Przegl� d Naukowy 
Wielokulturowe Studia Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego 

 
 
 
 
 
 
IV. Wielokulturowo ��  lokalna 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 





Drohiczy� ski Przegl� d Naukowy 
   Wielokulturowe Studia Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego 

Nr 1/2009 
 
 
Zbigniew Ruczaj 
Drohiczyn 
 

Cud nad Bugiem 
 

A miracle at the Bug river 
  
 

Opracowanie to odnosi si�  do walk z roku 1920, prowadzonych 
przez oddzia
y wojska polskiego z armi�  bolszewick�  tu na terenie Drohi-
czyna i okolicznych miejscowo� ci. 

W odczuciu wszystkich Polaków wojny s
usznej, bo prowadzonej  
w obronie nie tylko wolno� ci i niepodleg
o� ci Ojczyzny, ale równie�  obrony 
narodów Europy przed najazdem bolszewizmu. 

Moje zainteresowanie przebiegiem zdarze�  z okresu wojny polsko-
bolszewickiej by
o inspirowane kilkoma zdarzeniami wcze� niejszymi, które 
upami� tni
y si�  g
� boko. 

Z lat dzieci� stwa zapami� ta
em uroczysto��  nadania Szkole Po-
wszechnej w Drohiczynie imienia Marsza
ka Józefa Pi
sudskiego, z jedno-
czesnym po� wi� ceniem sztandaru. By
em dzieckiem, ale to wydarzenie  
w mojej pami� ci pozosta
o na zawsze. Mój ojciec kierownik szko
y bra
  
w tej uroczysto� ci udzia
 i z bliska mog
em przypatrywa�  si�  wszystkim 
przygotowaniom do uroczysto� ci. 

Wraz z wybuchem II wojny � wiatowej i po wkroczeniu sowietów do 
Drohiczyna w 1939 roku, sztandar nale� a
o ukry� . Okucia sztandaru (god
o 
i 50 pami� tkowych ryngrafów wbijanych w drzewce) by
y przechowywane 
przez okres wojny przez ojca, a po jego � mierci przeze mnie. Sztandar prze-
kazany ówczesnemu proboszczowi drohiczy� skiemu ks. Edwardowi Junie-
wiczowi równie�  odnalaz
 si� . W sposób cudowny ocala
e te dwie cz�� ci 
sztandaru po 51 latach zosta
y znów przekazane szkole i s
u��  do dnia dzi-
siejszego. 

Kult Marsza
ka Józefa Pi
sudskiego po jego � mierci w szkole  
i w spo
ecze� stwie by
 powszechny.  
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W latach dziewi�� dziesi� tych, ju�  po obaleniu w Polsce re� imu ko-
munistycznego, sta
y si�  dost� pne ró� nego rodzaju materia
y archiwalne, 
powstawa
y równie�  nowe opracowania odnosz� ce si�  do zdarze�  wojny 
1920 roku. W przekonaniu wielu ludzi, najwa� niejszymi by
y te, które od-
nosi
y si�  do bitwy warszawskiej i uznawanego powszechnie „cudu nad Wi-
s
� ” z t�  bitwa zwi� zanego. Niemniej walki z wycofuj� cymi si�  wojskami 
bolszewickimi w wielu rejonach kraju nale� y uzna�  za równie wa� ne, bo-
wiem one doprowadzi
y do rozbicia pot�� nej armii wroga i uzyskania ko-
rzystnych warunków zawartego pokoju.  

 
Fot. 1. Poczty sztandarowe szkó
 drohiczy� skich w czasie uroczysto� ci szkolnych 
 

 
 
A jak by
o w Drohiczynie i innych okolicznych miejscach? Przecie�  

tu przy g
ównym szlaku 
� czno� ci ze wschodu na zachód Polski, dzia
y si�  
równie�  donios
e sprawy. Coraz cz�� ciej stara
em si�  znajdowa�  odpowie-
dzi na te pytania. Czytaj� c robi
em notatki, szuka
em co ciekawszych ksi� -
� ek i materia
ów w bibliotekach wojskowych. Ceni
em sobie rozmowy  
z osobami, które by
y � wiadkami wielu zdarze� . A znamienny jest fakt spo-
tkania trzech drohiczy� skich stulatków, którzy zapami� tali i przekazali swo-
je wspomnienia z okresu wojny polsko-bolszewickiej. Z ich opisów wy
a-
nia
 si�  coraz pe
niejszy obraz ogólnej sytuacji i bitew prowadzonych z woj-
skami bolszewickimi w rejonie nadbu� a� skim. 
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 Na podkre� lenie zas
uguj�  walki przy przeprawie mostowej  
w Skrzeszewie i Frankopolu, gdzie najaktywniejszym dowódc�  by
 major 
Feliks Jaworski ze sw�  jazd�  u
anów. Jego udzia
 zaznaczony jest na po-
mniku, który jest usytuowany przy szosie pomi� dzy Skrzeszewem  
i Frankopolem. 

Ciekawa jest historia powstania tego pu
ku (212 ochotniczego pu
ku 
u
anów lubelskich). Mo� na powiedzie� , � e pocz� tkiem dzia
a�  organizacyj-
nych by
o wezwanie Naczelnika Józefa Pi
sudskiego w dniu 3 lipca 1920 
roku skierowane do ca
ego narodu o stawienie si�  pod bro� , zarz� dzaj� c 
stworzenie armii ochotniczej. 

Nieprzyjaciel zbli� a
 si�  do Warszawy. Znu� one i wyczerpane woj-
ska polskie cofa
y si�  pod ciosami przewa� aj� cych si
 wroga, nacieraj� cego 
na najwra� liwsze miejsca frontu. 

Szczególnie operacje kawalerii nieprzyjacielskiej pod dowództwem 
Budionnego nakazywa
y konieczno��  utworzenia w jak najkrótszym czasie 
zdolnych do boju jednostek kawalerii. Pomimo ró� nych trudno� ci zadanie to 
zosta
o podj� te. 

W Lubelskiem organizacj�  powierzono znanemu z dzielno� ci i ener-
gii majorowi Feliksowi Jaworskiemu. Feliks Jaworski pochodzi
 z Podola  
z maj� tku zwanego Cyganówk� . Tam jako m
ody ch
opiec w grudni 1917 
roku zaci� gn� 
 si�  do � wie� o formowanych oddzia
ów polskich na Wo
yniu. 
Pisa
a o nim w ksi�� ce „Po� oga” Zofia Kossak Szczucka, tak charakteryzu-
j� c jego oddzia
 z okresu walk partyzanckich z bandami ukrai� skimi prowa-
dz� cymi dzia
alno��  rabunkow�  wobec spo
eczno� ci polskiej na Podolu: 
„(…) Jaworczycy rekrutowali si�  z drugiego typu (tj. z oddzia
ów party-
zanckich). 
 o
nierze o srogich twarzach, spalonych wichrem i mrozem, wie-
rzyli na � wiecie w dwie rzeczy: Wojn�  i Dowódc� . Reszta nie istnia
a albo 
by
a oboj� tna. Nie liczyli si�  z niczym i nie l� kali si�  niczego. Postaw�  mieli 
wspania
� . Czy to pó� niej, umundurowania i l� ni� cy jak lalki, czy na po-
cz� tku, w strz� pach rosyjskich ko� uszków – jednako zachowywali ruchy  
i formy � o
nierz najlepszej szko
y. Ludzie cywilni, stoj� cy z dala od wojska, 
nie znaj� cy dobrze psychiki � o
nierza, zw
aszcza � o
nierza w czas wojny, 
krytykowali nieraz ten oddzia
, junacki, zuchwa
y i nieustraszony. Razi
a 
ich bezwzgl� dno��  � o
nierzy, dzika odwaga i oboj� tno��  na wszystko, co 
nie tyczy
o szwadronu (ok. 200 koni i ludzi). 

My wszyscy, którzy znali� my ich z bliska, mieli� my dla nich � yw�   
i szczer�  sympati� ... 

Nie ulega w� tpliwo� ci, � e partyzanci nie byliby sob� , gdyby nie mie-
li Jaworskiego, Jaworski za�  by
by niczym, gdyby nie mia
 partyzantów. 
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Szwadron i dowódca tak dope
niali si�  � ci� le, � e trudno by
o pomy� le�  jed-
no bez drugiego. W tym tkwi
a g
ówna ich si
a. Przedziwn�  si
�  posiad
 ten 
zupe
nie m
ody ch
opak, o zamkni� tej twarzy i niewielkich, migda
owych 
oczach. W
adz�  specjaln� , atrybut bezcenny przedstawiciel typu napoleo� -
skiego (…). 

Jaworski w szczup
ych ramach swojego szwadronu przedstawia
 
wszystkie cechy napoleonidy. W� ród ogólnej � o
nierskiej anarchii, bezpra-
wia i samowoli, oddzia
 partyzancki – nie zwi� zany niczym, nie skr� powa-
ny odpowiedzialno� ci�  przed � adn�  nie istniej� c�  w
adz�  by
 w Jaworskiego 
r� ku glin�  mi� kk�  i podatn� ,. Któr�  móg
 rze� bi�  w ka� dy po�� dany kszta
t. 
Kocha
 swych � o
nierzy mi
o� ci�  dzik�  i czu
�  zarazem, t�  mi
o� ci� , któr�  
czuje artysta dla swojego dzie
a. 
 o
nierze ubóstwiali go do bez pami� ci 
(…)”. 
 Jaworski przez kilka lat dzielnie broni
 spo
eczno� ci polskiej na Po-
dolu przed bandami ukrai� skimi. Wiele rodzin i wsi jemu zawdzi� cza
o 
prze� ycie w tych trudnych i okrutnych czasach obronie ze strony oddzia
ów 
partyzanckich. Dlatego spo
eczno��  jednej ze wsi Antonówka w podzi� ce 
wystosowa
a list: 

„(...) Do polskiego Oddzia
u Partyzanckiego Porucznika Feliksa Ja-
worskiego. 

Ku pami� ci potomnych i � yj� cych wspó
rodaków, na � wiadectwo 
prawdzie i sprawiedliwo� ci, ku uczczeniu bohaterów, zmar
ych z ran lub 
martwymi podniesionych z pola bitwy – i� by zas
uga nie zosta
a bez nagro-
dy, a nieul� k
e m� stwo bez p
aszcza chwa
y, co czyni � mier�  milsz�  – my, 
tu w Antoninach zebrani Polacy, stwierdzamy niniejszym nasz�  wdzi� cz-
no��  i podziw bez granic dla dzia
a�  bojowników sprawy narodowej. 

Przez przeci� g czterech miesi� cy, sp� dzonych w� ród nas, nigdy nie-
odmawian� , serdecznie ch� tn�  pomoc�  zas
u� yli � cie sobie na nie zgas
�  
pami��  w sercach dziesi� tków ludzi, którzy imi�  Wasze b� d�  wspomina�   
w modlitwie dzi� kczynnej ze 
zami. 

My wszyscy pozostaj� cy tu na straconych placówkach, na ma
ych 
wysepkach, otoczonych morzem zniszczenia i nieszcz��� , gdy burza prze-
minie, nie zapomnimy o pi� knym junackim oddziale, który swym wygl� -
dem, niezwyk
�  karno� ci�  i radosnym m� stwem zachwyca
 oczy i podnosi
 
serca (…)”. 
 W
a� nie w okresie konieczno� ci sformowania oddzia
ów konnych  
w gronie dowódców znalaz
 si�  ju�  major Feliks Jaworski. Generalny In-
spektorat Armii Ochotniczej przydzieli
 majorowi F. Jaworskiemu pewn�  
ilo��  oficerów-instruktorów, którzy w poszczególnych miastach wojewódz-
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twa lubelskiego (Lublin, Garwolin, Pu
awy, Kra� nik) przeprowadzili zaci� g 
ochotników, formuj� c z nich szwadrony samodzielne. Ju�  9 sierpnia 1920 
roku dowództwo zarz� dzi
o koncentracj�  wszystkich oddzia
ów ochotniczej 
jazdy majora Jaworskiego w obszarze Pu
awy–Kurów. 
 W dniu 15 sierpnia major Jaworski zameldowa
 o skoncentrowaniu 
jazdy, której sk
ad obejmowa
: 27 oficerów, 615 je� d� ców, 8 karabinów 
maszynowych i jedna armata 37 mm. 

W nocy z 13 na 14 sierpnia major Jaworski otrzyma
 bezpo� rednio 
od Naczelnika Pi
sudskiego rozkaz, by przeszed
 z gotowymi szwadronami 
w okolice Firleja jako odwód Naczelnego Wodza. W szeregu zwyci� skich 
bitew oddzia
y te zmusi
y do ucieczki armie zachodniego frontu nieprzyja-
cielskiego zagra� aj� ce Warszawie do ucieczki. 
 
Boje pod Skrzeszewem i Frankopolem 
 

Ci�� kie walki o Skrzeszew i Frankopol s�  najchlubniejsz�  kart� ,  
w krótkiej a owocnej dzia
alno� ci bojowej Jazdy Ochotniczej Jaworskiego. 
Zgodnie z rozkazem 1 dywizji piechoty legionów grupa wyruszy
a w nocy  
z 17 na 18 sierpnia z Mórd, celem opanowania przeprawy na Bugu w Ton-
kielach. W tym celu major Jaworski utworzy
 dwie kolumny. Jedna pod 
w
asnym dowództwem, w której sk
ad weszli wyborowi � o
nierze na naj-
lepszych koniach i cztery karabiny maszynowe. 

Zadaniem tej kolumny by
o opanowanie przeprawy na Bugu w oko-
licy Frankopola. Na przewodnika zg
osi
 si� , u
an Jan Go� cicki, w
a� ciciel 
folwarku w Wirowie po
o� onego nieopodal Frankopola. Zadaniem drugiej 
kolumny dowodzonej przez podpu
kownika Szmidta a sk
adaj� cej si�   
z reszty grupy by
o opanowanie Skrzeszewa, posuwaj� c si�  po osi Mordy-
Bo� cza-Ko� cielna-Kobylany-Ostrowiec-Skrzeszew. Dzi� ki doskona
emu 
prowadzeniu przewodnika, u
ana Go� cickiego, kolumna Jaworskiego dotar-

a do celu na kilka godzin przed � witem. Prowadzona niepostrze� enie dosz
a 
do zaro� li na lewym brzegu Bugu. Tutaj spieszy
a si�  i natychmiast napad
a 
na placówk�  nieprzyjaciela, wystawion�  dla ochrony mostu. Placówk�  znie-
siono, a most obsadzono jednym plutonem i karabinem maszynowym. Resz-
ta oddzia
u zdoby
a folwark Frankopol. W walce tej zgin� 
 u
an Jan Go� cic-
ki a w miejscu jego � mierci przy drodze do Mogielnicy stoi krzy�  z tablic�  
upami� tniaj� ca to zdarzenie.  

Na mo� cie toczy
a si�  walka wr� cz z grupkami piechoty nieprzyja-
ciela. Strzelano do siebie z odleg
o� ci jednego kroku, a by
y wypadki, � e  
w rowie po jednej stronie szosy siedzia
 nieprzyjaciel, a po drugiej u
ani. 
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Nieprzyjaciel nie spodziewaj� c si�  Polaków na tak dalekich ty
ach, stawia
 
silny opór w przekonaniu, � e ma do czynienia z partyzantami. Wreszcie po 
du� ych stratach opanowano Frankopol, wstrzymano przesuwanie si�  nie-
przyjaciela przez most, a nawet na godzin�  stracono styczno��  z przeciwni-
kiem, wyzyskuj� c ten czas na organizacj�  obrony folwarku, frontem na za-
chód. Po up
ywie owej przerwy dostrze� ono podchodz� ca do Frankopola 
ogromn�  kolumn� . Jej si
y i sk
adu nie mo� na by
o okre� li �  z powodu panu-
j� cych ciemno� ci. 
 
Fot. 2. Miejsce � mierci u
ana Jana Go� cickiego we Frankopolu 
 

 
 

 Kolumna ta z miejsca natar
a na Frankopol, pr� c mas�  ku mostowi. 
Wszelkie wysi
ki majora Jaworskiego, zmierzaj� ce do utrzymania si�  na 
pozycji, wobec ogromnej przewagi nieprzyjaciela i jego dzia
alno� ci okr�� a-
j� cego – nie przyda
y si�  na nic. Oddzia
 cofaj� c si�  ku mostowi zosta
 
okr�� ony. W tym fatalnym po
o� eniu zjawia si�  1-szy szwadron 2-go pu
ku 
u
anów lubelskich po dowództwem porucznika � cie� y� skiego. Szwadron 
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ten szar� uje na nieprzyjaciela od po
udniowego wschodu, w ten sposób ratu-
je oddzia
 majora Jaworskiego od zupe
nej zag
ady. Most na Bugu dostaje 
si�  ponownie w r� ce nieprzyjaciela, a major Jaworski ranny w tym boju, 
wycofuje si�  na Rudniki, gdzie umacnia si�  i porz� dkuje, jednocze� nie za�  
ostrzeliwuje, p
yn� ce ku przeprawie masy nieprzyjaciela. Dowództwo 
obejmuje rotmistrz Zapolski; a major Jaworski mimo rany pozosta
 przy od-
dziale, nie chc� c go opu� ci�  w takiej sytuacji. 

 
Fot. 3. Frankopol � most, o który walczyli u
ani ochotniczej jazdy mjr. Feliksa Ja-
worskiego w dniach 18-20 sierpnia 1920 r.  

 

 
 
Z blaskiem dnia rotmistrz Zapolski, zostawiwszy w Rudnikach jeden 

pluton, celem utrzymania przeprawy i szosy pod ogniem, posuwa
 si�   
z reszt�  oddzia
u w kierunku Skrzeszewa. D�� y
 on do po
� czenia si�  z lew�  
kolumn� . Kolumna ta, która wskutek braku dyscypliny marszowej i ciemno-
� ci straci
a w ci� gu nocy 
� czno��  mi� dzy poszczególnymi cz
onami, posu-
wa si�  jednak w ogólnym kierunku na Skrzeszew. O godzinie 3 minut 30 
dowódca stra� y przedniej, rotmistrz Pietraszewski, zaj� 
 Skrzeszew po raz 
pierwszy, bior� c przy tym 400 je� ców i kilkana� cie dzia
. 
 Bezpo� rednio jednak potem du� a kolumna nieprzyjaciela zbli� y
a si�  
szos�  do wsi i rozwin� 
a pospiesznie, nie przerywaj� c marszu. Natarcie 
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przeprowadzono z trzech stron: wzd
u�  lasu i po przebyciu mostu na szosie 
wzd
u�  bezimiennego strumienia, trzecie za�  oskrzydlaj� ce wie�  od po
u-
dnia. Natarcie wspiera
 ogie�  artylerii i karabinów maszynowych. Oddzia
 
rotmistrza Pietraszewskiego, zagro� ony zupe
nym zniszczeniem, wycofa
 
si�  z ci�� kimi stratami ze wsi na wzgórze na zachód od Rudnik. W tym cza-
sie do
� czy
 z pod Frankopola rotmistrz Zapolski. 
 
Drugi atak na Skrzeszew 
 
 Drugie natarcie wykonano o 10 godzinie. Posuwano si�  powoli. Nie-
przyjaciel, stawiaj� cy pocz� tkowo znaczny opór, uleg
 szturmowi na bagne-
ty, oddaj� c w r� ce nacieraj� cych wie� , karabiny maszynowe i je� ców. Po 
zaj� ciu wsi i odci� ciu nieprzyjacielowi drogi odwrotu, z jednej ze zdobytych 
armat otworzono ogie�  na zbit�  mas�  wozów i ludzi stoj� cych na szosie i na 
most. Nieprzyjaciel s� dz� c, � e oddzia
y nacieraj� ce posiadaj�  artyleri� , za-
pali
 most na Bugu i wycofa
 si�  w pop
ochu, pozostawiaj� c w r� kach pol-
skich wielu je� ców. 
 Jak wielkie znaczenie mia
o zdobycie Skrzeszewa i zwi� zane z nim 
przeci� cie odwrotu nieprzyjacielowi, � wiadczy pogl� d na ten fakt dowódcy 
27-ej dywizji sowieckiej, Putnego, który w swej ksi�� ce pod tytu
em:  
K Wisle i obrotno wyra� nie zaznacza, � e akcja ta wraz z opanowaniem Dro-
hiczyna przez 1-�  Dywizj�  Piechoty Legionów zmusi
a dowództwo sowiec-
kie do zmiany drogi odwrotnej dla trzech dywizji sowieckich, mianowicie 
2-ej, 17-ej i 21-ej, oraz dla niedobitków 8-ej, 10-ej i 57-ej dywizji sowiec-
kich drog�  okr�� n�  na Granne i Nur. W ten sposób wszystkie te oddzia
y 
dosta
y si�  w rejon dzia
ania polskiej 21-ej Dywizji piechoty i dozna
y ci�� -
kich strat. 

Te walki przynios
y jako zdobycz przesz
o 1000 je� ców, 4 sztandary 
sowieckie, 14 armat i 9 karabinów maszynowych. Straty w
asne: jeden ofi-
cer i 15 u
anów zabitych, oraz 3 oficerów i 41 u
anów rannych. Major Feliks 
Jaworski po tej akcji zosta
 mianowany dowódc�  19 pu
ku jazdy konnej  
w Ostrógu. 
 W tym samym czasie, kiedy to Jazda majora F. Jaworskiego toczy
a 
bój przy przeprawie na Bugu pod Skrzeszewem i Frankopolem, odleg
ym 
od Drohiczyna 7 km, do miasta zbli� a
a si�  inna zab
� kana grupa rosyjska, 
wycofuj� ca si�  szos�  na wschód.  

Uczestnikiem i bohaterem walk, które mia
y miejsce w Drohiczynie, 
w dniach 18/19 sierpnia 1920 roku by
 W
adys
aw Broniewski – „Orlik”, 
dowódca 7 kompanii piechoty, który z brawur�  i z po� wieceniem toczy
 bo-
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je z przewa� aj� cymi si
ami wojsk bolszewickich, wycofuj� cych si�  z War-
szawy.  

Nasze pokolenie zna
o W
adys
awa Broniewskiego jako poet�  prole-
tariackiego, z wierszy, które powsta
y z tragicznego do� wiadczenia wojen-
nego i powojennego spo
ecze� stwa polskiego, w którym poeta czynnie 
uczestniczy
. W latach powojennych, od pi�� dziesi� tych a�  do 1990 roku, 
nie mówiono o tych etapach jego biografii z okresu s
u� by w Legionach Pi
-
sudskiego, walkach w czasie wojny bolszewickiej 1920 roku, czasach uwi� -
zienia we Lwowie i na 	ubiance w latach czterdziestych, s
u� bie w Armii 
gen. Andersa i innych smutnych do� wiadczeniach. 

W
adys
aw Broniewski urodzi
 si�  w P
ocku nad Wis
�  17 grudnia 
1897 roku. Jeszcze w czasie nauki w Gimnazjum wst� pi
 jako 17 letni ch
o-
piec do Legionów Polskich Józefa Pilsudskiego. Po uko� czeniu szko
y pod-
oficerskiej w Kamie� sku Orlik-Broniewski zosta
 przydzielony do 2 kom-
panii 4 pu
ku Legionów Polskich. W lipcu 1917 roku m
ody oficer razem  
z innymi legionistami, którzy odmówili przysi� gi na wierno��  i przymierze 
broni z Austri�  i Niemcami, zosta
 internowany w obozie je� ców w Szczy-
piornie. Zwolniony z obozu ko� czy nauk�  w gimnazjum zdaniem matury  
i w pa� dzierniku 1918 roku zapisuje si�  na wydz. Filozoficzny Uniwersytetu 
Warszawskiego. 
 Wtedy w
a� nie rozpoczyna pisanie pami� tnika, w którym mi� dzy in-
nymi zapisa
: „(…) id�  do wojska (niech szlag trafi) pe
en rezygnacji 
wzgl� dem moich tak silnie zapowiadaj� cych si�  studiów. (…) Przekona
em 
si� , � e we mnie jest dwóch ludzi: jeden to ja, który ma dosy�  wszelkiego 
stania na baczno�� , salutowania (...), drugi to tak� e ja, który dochodzi do 
wniosku, � e w
a� nie w wojsku znajd�  najodpowiedniejsze pole do dzia
a-
nia”. 

Broniewskiego poci� ga
a osoba wodza Legionów Józefa Pi
sudskie-
go, który by
 dla Orlika cz
owiekiem, któremu zupe
nie móg
 zaufa� . Dlate-
go z oddaniem po� wi� ci
 si�  s
u� bie w wojsku. Jako dowódca obdarzony 
by
 silnym charakterem i odwag� , co by
o podstaw�  jego wojskowych i wo-
jennych sukcesów. „Pod os
on�  ciemno� ci 7-ma kompania, maszeruj� c  
z Gór nadal w stra� y przedniej, przyby
a ko
o godziny 3 do mostu na Bugu, 
tu�  w pobli� u miasta. Za nim sz
a 9-a kompania ppor. Orlika Broniewskie-
go. Po przeciwnej stronie mostu nie da
o si�  zauwa� y�  najmniejszego ruchu, 
natomiast za Drohiczynem s
ycha�  by
o gwar obozowiska i ruch taborów. 
Gdy patrol przedni bez wypadku wkroczy
 do zabudowa�  na przeciwleg
ym 
brzegu, kompanie przesz
y szybko i niepostrze� enie przez most. Po kilku 
minutach by
y ju�  w miasteczku. Szpica 7-ej kompanii napotka
a pierwsz�  
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stra�  nieprzyjaciela dopiero na ko� cu miasteczka, przy o� wietlonej kwaterze 
jakiego�  sztabu sowieckiego. Na alarm w kwaterze tej wszcz� 
 si�  gor� cz-
kowy ruch, zgaszono � wiat
o, w oknie ukaza
o si�  kilku uzbrojonych � o
nie-
rzy w postawie obronnej. Prowadz� cy szpic�  starszy sier� ant 
 abski b
y-
skawicznie zorientowa
 si�  w po
o� eniu i wrzuci
 przez okno kilka granatów 
do mieszkania, zaj� tego przez sztab. Po wybuchu wpad
 tam ze starszym le-
gionist�  Blusiewiczem i po chwili wyci� gn� li przera� onych oficerów rosyj-
skich ze sztabu 8-ej i 17-ej dywizji sowieckich. W mieszkaniu za�  zostali 
zabici dowódca 8-ej dywizji strzelców, Rabinin i jego szef sztabu. 
 Teraz zacz� 
a si�  nocna walka z zaskoczon�  za
og�  miasta. Na po-
cz� tku jej pochwycono kwateruj� cy w Drohiczynie batalion w sile oko
o 
150 ludzi, z
o� ony z ochotników z naszych miasteczek Ka
uszyna, Garwoli-
na, Siedlec; batalion ten ucieka
 do Rosji sowieckiej. Pluton st. sier� . 
 ab-
skiego po wzi� ciu sztabu pop� dzi
 za miasteczko, gdzie przy ogniskach bi-
wakowa
y olbrzymie tabory rosyjskie. Zrobi
o si�  tam wnet piek
o. W r� ce 
plutonu wpad
y dwa samochody osobowe i dwa dzia
a. Ale pluton nie by
  
w stanie opanowa�  nat
oczonych taborów. Zorganizowana szybko obs
uga 
ich pod os
on�  samochodu ci�� arowego, na którym ustawiono dwa karabiny 
maszynowe, rozwin� 
a lini�  tyraliersk�  od pó
nocnego wschodu i przesz
a 
do energicznego przeciwuderzenia na miasteczko, 
� cznie z oddzia
em ka-
walerii w sile szwadronu. Kompania 7-a rozsypa
a si�  pó
kolem przy w�� le 
dróg na pó
nocnym skraju miasta, w którym pozosta
a 8-a kompania, ubez-
pieczywszy je placówk�  od zachodu. Nieprzyjaciel zbli� aj� c si� , rozpocz� 
 
siln�  strzelanin� . W odpowiedzi ogie�  7-ej kompanii popar
y dwa karabiny 
maszynowe 8-ej kompanii, która tymczasem stara
a si�  oczy� ci�  miastecz-
ko. Walka ogniowa wzmog
a si�  coraz mocniej. Pluton 8-ej kompanii prze-
d
u� y
 lewe skrzyd
o tyralierki 7-ej kompanii, gdy�  przeciwnik przesuwa
 
si�  na zachód, gro�� c oskrzydleniem. Rych
o ca
a 8-a kompania musia
a 
wej��  w pierwsz�  lini � . Rosjanie czuj� c sw�  przewag�  liczebn� , walczyli 
uparcie, kilkakrotnie rzucaj� c si�  z krzykiem do szturmu przy pomocy swe-
go samochodu bojowego, któremu uda
o si�  raz przejecha�  przez polsk�  ty-
ralier� . Przywarowa
a ona w rowach tu�  przy szosie, lecz legionista Janek  
z 7-ej kompanii zosta
 zabity. Wreszcie ostrzelany rz� sistym ogniem kara-
binu maszynowego samochód nieprzyjacielski zosta
 unieszkodliwiony. 
Przeciwnatarcie rosyjskie powstrzymano, ale pozwoli
o ono uciec du� ej 
liczbie taborów i artylerii przeciwnika.  
 O � wicie, po pó
godzinnym boju, z za Bugu do
� czy
a 6-a kompania 
i rozwin� 
a si�  na lewo od walcz� cego pó
batalionu, zachodz� c na prawe 
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skrzyd
o Rosjan przed odcinkiem 8-ej. Zmiesza
o to ostatecznie wroga, pol-
skie tyraliery ruszy
y kompaniami naprzód. 

 W mi� dzyczasie od strony zachodniej, za skrzyd
em batalionu, od-
s
oni� tym przez ruch 6-ej kompanii, okaza
a si�  � wie� a tyraliera Rosjan, 
rozwini� ta szeroko po obu stronach szosy z Soko
owa, od przeprawy  
w Tonkielach. W tym kierunku zosta
 natychmiast pchni� ty pluton 8-ej 
kompanii, zaalarmowany przez placówk� , nast� pnie zawróci
y tam równie�  
dwa plutony 6-ej kompanii. Lecz by
o ju�  za pó� no. Rosjanie natarli si
�  
kilkuset bagnetów tak silnie, � e pluton 8-ej kompanii nie zdo
a
 si�  utrzy-
ma�  i po odrzuceniu przez wroga plutonów 6-ej kompanii, zwin� 
 si�  w le-
wo, by wspólnie z 6-t�  kompani�  zorganizowa�  obron�  przy mo� cie i da�  
mo� no��  odwrotu pozosta
ym kompaniom. Rosjanie wdarli si�  do miasta na 
ty
y 7-ej kompanii, odcinaj� c tak� e pluton kompanii 8-ej, pozostawiony na 
poprzednim odcinku. Pluton ten znalaz
 si�  za miastem poza sfer�  natarcia 
rosyjskiego. Kompania 7-a z reszt�  8-ej zd�� y
a cofn��  si�  wschodnim skra-
jem miasteczka na po
udnie, do zakola rzeki, by przebi�  si�  pod os
on�  za-
budowa�  do mostu. Batalion zosta
 rozdzielony. 

 Rosjanie jednak nie wdali si�  w d
u� sz�  walk�  i szybko wycofali si�  
szos�  na wschód. Przeciwuderzenie zebranych kompanii z 
atwo� ci�  rozpro-
szy
o reszt�  oddzia
ów wroga. Miasteczko zosta
o w krótkim czasie z po-
wrotem oczyszczone i obsadzone, przy czym wzi� to znów wielu je� ców. 
Bój sko� czy
 si�  o 7 godzinie. Wnet nadci� gn� 
a 5-a kompania, a za ni�  po-
zosta
e bataliony 1-ego pu
ku piechoty legionów zaalarmowane bojem. Ko-

o godziny 12 zebra
a si�  w Drohiczynie prawie ca
a 1-a dywizja piechoty 
legionów. Podczas przeprawiania oddzia
ów w
asny lotnik obrzuca
 je bom-
bami i ostrzeliwa
 z karabinu maszynowego, cho�  by
y wy
o� one od rana 
p
achty rozpoznawcze. 

 Straty II batalionu w Drohiczynie by
y nik
e: 3 legionistów poleg
o, 
2 podoficerów, 10 legionistów by
o rannych. Straty Rosjan wynios
y kilku-
dziesi� ciu poleg
ych, w tym dowódca 8-ej dywizji strzelców. Wzi� to 
ogromn�  zdobycz. Zebraniem rozrzuconego na przestrzeni kilku kilometrów 
materia
u wojennego (bro� , armaty, amunicja dzia
owa i karabinowa) zaj� 
a 
si�  milicja. 

W mie� cie II batalion zdoby
: 2 armaty, kilka karabinów maszyno-
wych, 2 samochody osobowe, jeden ci�� arowy, 6 motocykli, zagarni� to 800 
podwód, przesz
o 1000 je� ców z 8-ej, 17-ej i 27-ej dywizji strzelców so-
wieckich (…)”. 
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Bój pod Drohiczynem i opanowanie przeprawy zdecydowa
y o po-
wodzeniu dalszego po� cigu za bolszewikami. (A. S. Borkiewicz i S. Grze-
gorczyk, Walki 1 pu
ku legionów o Bia
ystok, Bia
ystok 1987). 
 
Fot. 4. Podporucznik W
adys
aw Broniewski „Orlik” (z prawej) w s
u� bie 4 Pu
ku 
Piechoty  Legionów – 1918 r. 
 

 
 
Podporucznik W
adys
aw Broniewski „Orlik” za zas
ugi i bojowo��  

w walkach o Drohiczyn zosta
 odznaczony Srebrnym Krzy� em Virtuti Mili-
tari, który zosta
 mu wr� czony w Janowie Podlaskim 30 sierpnia 1920 roku  
i ponadto otrzyma
 czterokrotnie Krzy�  Walecznych. Narodzone w okresie 
szkolnym przekonanie o powo
aniu literackim, utwierdzi
o si�  w latach wo-
jennych, kiedy to pisa
 pami� tnik a równie�  poezje. Ju�  po wojnie bolsze-
wickiej, po demobilizacji 7 maja 1921 roku, powodowany potrzeb�  pisania 
W. Broniewski decyduje si�  na porzucenie s
u� by wojskowej.  

Konflikt zbrojny polsko-radziecki trwa
 od lutego 1919 roku do pa� -
dziernika 1920 roku. Zwyci� stwo nad Rosj�  sowiecka umo� liwi
o ustano-
wienie korzystnego dla Polski kszta
tu granicy na wschodzie i oddali
o 
gro� b�  sowietyzacji Pa� stwa Polskiego.  
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Wojn�  zako� czy
 traktat Ryski, zawarty 18 marca 1921 roku. 
Wojna o utrwalenie niepodleg
o� ci i granic Polski to oko
o 100 000 

zabitych, zmar
ych i zaginionych. Ostatnim obowi� zkiem Ojczyzny wobec 
nich by
o utrwalenie ich nazwisk. Wojskowe Biuro Historyczne w Warsza-
wie, opublikowa
o w 1934 roku List�  Strat Wojska Polskiego w wojnach 
1918-1920 roku. Opracowanie to zosta
o oparte na materia
ach zgromadzo-
nych g
ównie w archiwum Polskiego Czerwonego Krzy� a (obejmuje 47055 
poleg
ych). Z listy tej wybrano nazwiska poleg
ych nad Bugiem, w okolicy 
Soko
owa, Skrzeszewa, Drohiczyna. Na cmentarzu w Skrzeszewie znajduj�  
si�  mogi
y kilkunastu poleg
ych. Groby innych, w tym miejsce pochówku 
U
ana Jana Go� cickiego, s�  nieznane. 

 
Fot. 5. Obelisk na cmentarzu w Skrzeszewie, upami� tniaj� cy walki z bolszewikami 
w 1920 r. 
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Multiculturalism in Drohiczyn’s School  
 
 

Jubileusz 90-lecia szko
y – Liceum im. Józefa Ignacego Kraszew-
skiego w Drohiczynie jest dobr�  okazj�  dokonania pewnych podsumowa�   
i ocen. Historia szko
y, mieszcz� cej si�  przez d
ugie lata w pofranciszka� -
skich budynkach bierze swój pocz� tek w sierpniu 1919 roku, z chwil�  po-
wo
ania do � ycia prywatnego gimnazjum ogólnokszta
c� cego. Pierwszym 
dyrektorem zosta
 Leon Barucki, który przyjecha
 z Dynowa ko
o Jas
a. 

W listopadzie 1920 roku szko
a prywatna zosta
a przekszta
cona  
w gimnazjum pa� stwowe im. Anny Jab
onowskiej; pó� niej nadano szkole 
patronat Jana Ignacego Paderewskiego. 

Do gimnazjum zg
asza
a si�  m
odzie�  zamiesza
a miejscowo� ci oko-
liczne z obu stron Buga. Kolejnym dyrektorom gimnazjum drohiczy� skie 
zawdzi� cza swój rozkwit. Odbudowa i prowadzona modernizacja budyn-
ków klasztoru oo. Franciszkanów da
o pomieszczenia drohiczy� skim szko-

om na d
ugie lata. 

Po� ar, który zniszczy
 cz���  pomieszcze�  szkolnych w 1933 roku, 
nie spowodowa
 d
u� szej przerwy w jej dzia
alno� ci. Zniszczone klasy od-
nowiono, rozbudowywano budynki gospodarcze dla potrzeb internatu i sal 
gimnastycznych. Szko
a rozwija
a si�  zmieniaj� c w 1933r. organizacj� , na-
zw�  i patronat na Pa� stwowe Gimnazjum i Liceum im. Józefa Ignacego 
Kraszewskiego. W szkole kwit
o � ycie w organizacjach m
odzie� owych, ze-
spo
ach artystycznych, sportowych a�  do wybuchu wojny 1 wrze� nia 1939 
roku.  
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Okres wojny to czas zawieszenia nauczania du� ej grupy m
odzie� y 
na 5 lat. Dzia
a
a wówczas powo
ana przez w
adze sowieckie dziesi� ciolet-
nia szko
a z rosyjskim j� zykiem nauczania. Natomiast w czasie okupacji 
niemieckiej nauczanie m
odzie� y odbywa
o si�  jedynie w konspiracyjnych 
warunkach. 
 
Fot. 1. Drewniana cerkiew w Drohiczynie spalona przez bolszewików w 1940 r.  
 

 
 
We wrze� niu 1944 roku, kiedy jeszcze trwa
y walki w powsta� czej 

Warszawie, drohiczy� skie gimnazjum rozpocz� 
o dzia
alno�� . 
Lata powojenne to kolejny czas wysi
ku przy organizacji � ycia 

szkolnego, ale to równie�  kolejne sukcesy szko
y i spo
ecze� stwa Drohi-
czyna. 

W 1999 roku wraz z budow�  nowoczesnych pomieszcze�  dla drohi-
czy� skich szkó
, gimnazjum i Liceum, po 80 latach pracy w pomieszcze-
niach pofranciszka� skich przeprowadza si�  do nowego lokum. 

 
Wychowankowie szko
y 

 
Do drohiczy� skiego gimnazjum pa� stwowego ucz� szcza
a m
odzie�  

nie tylko z miasteczka i okolicznych wiosek. Przybywali równie�  uczniowie 
z odleglejszych miejscowo� ci zró� nicowani wiekiem, pochodzeniem, za-
mo� no� ci� , wyznaniem. Z Soko
owa przenios
o si�  wielu uczniów z pry-
watnego gimnazjum zach� ceni tym, � e nauka w gimnazjum pa� stwowym 
by
a bezp
atna, a wydatki wi� za
y si�  jedynie z wynajmem kwater. 
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Przyjecha
o kilku uczniów z Bia
egostoku, prawdopodobnie relego-
wanych z tamtejszej szko
y za pogl� dy komunistyczne. W � ród nich znalaz
 
si�  ucze�  � ydowskiego pochodzenia Birnbaum otwarcie siej� cy komuni-
styczn�  propagand� , wnosz� c ferment do � ycia szkolnego. Po zdaniu matury 
w 1926 roku przez zielon�  granic�  przedosta
 si�  do Zwi� zku Radzieckiego, 
co potwierdza
o jego rol�  propagandysty komunistycznego. Do tej samej 
klasy ucz� szcza
a 
 ydówka Gradus Jenta, nie anga� uj� ca si�  w dzia
alno��  
polityczn� . 

Historia Drohiczyna i Podlasia jest nieod
� cznie zwi� zana z dziejami 

 ydów. 

W zró� nicowanej spo
eczno� ci Drohiczyna, obok Polaków-
katolików i wyznania prawos
awnego, znaczn�  grup�  stanowili 
 ydzi.  
W 1913 roku wed
ug oficjalnych danych, stanowili 34% mieszka� ców,  
a liczba budynków przez t�  spo
eczno��  zamieszka
ych wynosi
a 196. 


 ydzi mieli dost� p do nauki na równi z innymi mieszka� cami mia-
sta. Przez krótki czas po odzyskaniu niepodleg
o� ci publiczn�  szko
�  ele-
mentarn�  dla dzieci � ydowskich prowadzi
y dwie nauczycielki przyby
e  
z Warszawy: Justyna Wo
kowicerówna i Maria Kami� ska z domu Ejgerów-
na. Miejscowi 
 ydzi ortodoksyjni niech� tnie posy
ali dzieci na nauk�  w j� -
zyku polskim, a m
ode nauczycielki g
osi
y post� powe has
a spo
eczne, na 
co te�  stare pokolenie 
 ydów godzi�  si�  nie chcia
o.  
 
Fot. 2. Dzieci � ydowskie w Chederze 
 

 
 
Cz���  dzieci uczy
a si�  w szkole � ydowskiej, w której nauczanie by-


o oparte na Talmudzie. Inni ucz� szczali do szko
y powszechnej 
� cznie  
z dzie� mi polskimi. Na lekcje religii udawali si�  do miejscowego Chaderu. 
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Dzieci katolickie i wyznania prawos
awnego mia
y lekcje religii w szkole  
w oddzielnych klasach. 

W ni� szych klasach dzieci pochodzenia � ydowskiego by
o wi� cej  
– po kilku uczniów. W starszych ta liczba zwykle zmniejsza
a si� , bo nie 
wszystkie dzieci uczy
y si�  np. w dni szabasu i w soboty równie�  nie przy-
chodzi
y do szko
y. 

Dzieci pochodzenia � ydowskiego wykazywa
y zdolno� ci matema-
tyczne, w innych przedmiotach byli mierni. W szkole zawierali przyja� nie  
z innymi uczniami, ale w � yciu codziennym w wi� kszo� ci starali si�  stano-
wi�  odr� bn�  grup� . Wielu m
odych, bardziej � wiadomych 
 ydów ucz� sz-
cza
o do Gimnazjum Pa� stwowego i uzyska
 � wiadectwa maturalne integru-
j� c si�  z reszt�  uczniów. 
 
Fot. 3. Zapalanie � wieczek w czasie � wi� ta Chanuka 

 

 
 
W latach 1926-1939 absolwentami pochodzenia � ydowskiego byli: 

Birnbaum, Gradus Jenta, Nabo� ny Lejba, Cukierman Lifcia, Bomba Sara, 
Mijzeson Dawid, Rubinsztejn Rysia, Drohicki Srul, Rejman Wolf, Rubinsz-
tejn Jankiel, Wajnberg Estera, Gai
 Herszko, Rubinsztejn Brajna, Rubinsz-
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tejn Rywka, Linkowski Chaim, Suchodolska Ryfka, Gai
 Bencjan, He-
merszlak Józef. 

Wiele � ydowskich dzieci ucz� szcza
o tylko do ni� szych klas gimna-
zjum nie zdaj� c matury. 

To wzrastaj� ce zainteresowanie � rodowiska � ydowskiego nauk�  wy-
nika
o z faktu, � e w � yciu codziennym szko
y nie stosowano � adnych prak-
tyk dyskryminacji narodowo� ciowej lub wyznaniowej. W � rodowisku m
o-
dzie� owym by
o zgodne wspó
� ycie uczniów narodowo� ci polskiej wyzna-
nia rzymsko-katolickiego i prawos
awnego i � ydowskiej. Wszystkich cha-
rakteryzowa
 powa� ny stosunek do nauki, pracy pozalekcyjnej i kultura 
obyczajowa. 
 ydzi brali udzia
 w � yciu miasta, byli cz
onkami Ochotniczej 
Stra� y Po� arnej, odbywali s
u� b�  wojskow� , wchodzili w sk
ad Rady Miej-
skiej. 

Przy ogólnym wzro� cie ludno� ci Drohiczyna do oko
o 2800, przy-
bywa
o równie�  obywateli pochodzenia � ydowskiego, a ich liczba w 1939 
roku wynosi
a oko
o 700. 

T�  poprawn�  koegzystencj�  w znacznym stopniu zmieni
o wkrocze-
nie do Drohiczyna wojsk sowieckich 27 wrze� nia 1939 roku. 
 ydzi manife-
stowali sw�  rado��  przez pochody i budow�  bram powitalnych. Niektórzy 
wspó
pracowali z sowieckimi organami � ledczymi. 

Powsta
a szko
a dziesi� cioletnia typu sowieckiego. Nauczyciele 
wszystkich szkó
 dostali nakaz opuszczenia strefy przygranicznej, niektó-
rych aresztowano. 

Na ich miejsce przybyli nowi ze wschodu. Okazje do zrobienia ka-
riery nauczycielskiej wykorzystali te�  miejscowi 
 ydzi, a w� ród nich Sara 
Bomba i Icek Drohicki, niedawni uczniowie tutejszego gimnazjum. To by
 
trudny okres w � yciu uczniów, którzy cz� sto popadali w konflikty i niejed-
nokrotnie bojkotowali lekcje. Tym bardziej, � e równie�  niektórzy prawo-
s
awni nie ukrywali swoich sympatii dla nowych stosunków szkolnych i po-
litycznych. 

Ta szko
a dziesi� cioletnia trwa
a do chwili wkroczenia do Drohiczy-
na wojsk niemieckich, co mia
o miejsce 22 czerwca 1941 roku. 

Nowi okupanci nie zezwolili na reaktywowanie szkó
. W tych oku-
pacyjnych latach nauk�  kontynuowano tylko na tajnych kompletach i w pry-
watnych domach. 

Tragiczna zag
ada 
 ydów w czasie okupacji niemieckiej w 1943 ro-
ku spowodowa
a, � e ca
a spo
eczno��  � ydowska Drohiczyna uleg
a rozpro-
szeniu. Wielu zgin� 
o w obozach zag
ady. Z � ycia miasta i szko
y bezpow-
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rotnie znik
a du� a i barwna grupa obywateli wyznania moj� eszowego, nada-
j� ca od stuleci barwno� ci wynikaj� cej z odr� bnej kultury i zwyczajów. 

 
Szko
a w latach powojennych: 1944-1954 

 
Przysz
o wyzwolenie spod okupacji niemieckiej. Pierwszy sztandar 

bia
o-czerwony po latach wojny wzbudza
 wzruszenie. I chocia�  orze
 na 
czapkach � o
nierzy by
 bez korony, to wszyscy cieszyli si�  ich widokiem.  

Po wyzwoleniu od Niemców ju�  w sierpniu 1944 roku przyst� piono 
do reaktywowania gimnazjum i liceum. 

Do nauki garn� 
a si�  m
odzie�  bardzo zró� nicowana, zarówno pod 
wzgl� dem ich wiedzy szkolnej jak, � wiadomo� ci politycznej i wieku. Tak 
jest po ka� dej wojnie. Razem uczyli si�  doro� li, maj� cy w pami� ci trudne 
prze� ycia z okresu okupacji sowieckiej i niemieckiej, jak i m
odzi rozpo-
czynaj� cy nauk�  we w
a� ciwym wieku. Ze spo
eczno� ci szkolnej Drohiczy-
na znikli bezpowrotnie uczniowie wyznania moj� eszowego, a pozostali to 
katolicy i prawos
awni w zmieniaj� cych si�  proporcjach. Byli� my � wiadka-
mi zmiany granic Pa� stwa Polskiego, s� siedzi ze wschodu bardzo si�  do nas 
przybli� yli, a granica zachodnia oddali
a si� . Tereny, które od lat by
y na-
sze, teraz sta
y si�  Bia
orusi� . To mia
o znacz� cy wp
yw na kszta
towanie 
si�  stosunków w zró� nicowanej spo
eczno� ci Drohiczyna. By
y ci� goty, na 
szcz�� cie w� ród nielicznych, do oderwania cz�� ci terenów wschodnich  
i przy
� czenia do Republiki Bia
oruskiej ZSRR. Tego � adne inne pokolenie 
m
odych nie do� wiadcza
o. I w tym przypadku trzeba by
o wysi
ku, aby t�  
prawd�  zaakceptowa� . 

M
odzie�  starsza to jeszcze do niedawni � o
nierze organizacji pod-
ziemia, zaprawieni w dzia
alno� ci konspiracyjnej. Dlatego w latach 1944-
46, na terenie gimnazjum i liceum drohiczy� skim dzia
a
a zakonspirowana 
szkolna dru� yna harcerska AK-WiN, której dowódc�  by
 licealista Zbyszek 
D� browa. Jej zadaniem by
o prowadzenie dzia
alno� ci informacyjno-
ulotkowej, ma
ego sabota� u, ale nie tylko. Ró� ne by
y tego konsekwencje, 
niekiedy bardzo tragiczne. 

Na nasze pokolenie spad
y lata stalinizmu i represji. Jak mo� na by
o 
akceptowa�  now�  rzeczywisto��  polityczn� , gdy uczniowie byli bezpo� red-
nimi � wiadkami aresztowania dyrektora szko
y mgr W
odzimierza Martewi-
cza, oraz nauczyciela Kazimierza Borkowskiego. Zabrano ich z miejsca 
pracy i wywieziono na kilka lat do wi� zienia w g
� b Zwi� zku Sowieckiego. 

W� ród aresztowanych cz
onków podziemnej organizacji AK-WiN 
znale� li si�  dwaj uczniowie gimnazjum: bracia Janek i Jerzy Romanowscy, 
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a w szkole odby
 si�  pokazowy proces. Uczniów skazano na wieloletnie 
wi� zienie. Dwóch innych dzia
aczy konspiracyjnych skazano wówczas na 
kar�  � mierci i wyrok wykonano. 

W 1948 roku harcerstwo zosta
o rozwi� zane, a na jego miejscu 
umacnia
 si�  nowo powsta
y Zwi� zek M
odzie� y Polskiej. Wi� kszo��  m
o-
dzie� y sprzeciwia
a si�  komunizmowi, jednak� e do cz�� ci przemawia
y no-
we ideologie i dzia
alno��  propagandowa nowych organizacji na terenie 
szko
y. 

 
Fot. 4. Harcerze przy o
tarzu w czasie uroczysto� ci „Bo� ego Cia
a” w 1946 r. 

 

 
 
W tym czasie do spo
eczno� ci uczniowskiej dociera
y wiadomo� ci  

o porachunkach i mordach, dokonanych w akcie zemsty za antypolsk�  dzia-

alno��  wobec niektórych obywateli miasta.  
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To by
y bardzo tragiczne i bolesne wydarzenia. M
odzi ludzie byli 
tego � wiadkami i nie bardzo wiedzieli, kto w tych porachunkach mia
 racj� . 
Wypadki te nie mia
y jednak wp
ywu na wzajemne stosunki kole� e� skie 
pomi� dzy katolikami i wyznawcami prawos
awia. Mo� na powiedzie� , � e 
koegzystencja tych grup w ramach szko
y by
a w latach powojennych zna-
komita. Znajdowa
o to wyraz we wspólnym kol� dowaniu w okresie � wi� t 
b� d�  we wspólnych „przebiera� cach” w okresie zapustów, utrwalaj� cych si�  
przyja� niach i sympatiach. 
 
Fot. 5. M
odzie�  Sodalicji Maria� skiej w 1948 r. 
 

 
 
Niemniej w umys
ach m
odych tkwi
 duch oporu i buntu wobec co-

raz to bardziej natarczywej propagandy komunistycznej w szkole i w � yciu 
publicznym. M
odzie� y nie brakowa
o determinacji w samookre� laniu pod-
staw ideologicznych i � wiatopogl� dowych. 

Wychowywanie m
odzie� y w duchu dobrze poj� tego patriotyzmu  
w szkole, jak równie�  praca nad kszta
towaniem postaw m
odzie� y ówcze-
snego prefekta ks. Wiktora Gli� skiego, zwraca
y uwag�  niech� tnych osób 
zarówno z otoczenia szko
y jak te�  w
adz komunistycznych w Bia
ymstoku. 
Wszystkie poczynania o utrzymanie wp
ywu nad wychowaniem patriotycz-
nym m
odzie� y by
y odnotowywane w raportach sk
adanych do Urz� du 
Bezpiecze� stwa. W 1948 roku rozwi� zano dru� yny Harcerstwa, a stopnio-
wo w � ycie szko
y wchodzi
y organizacje komunistyczne ZMP. Wi� kszo��  
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m
odzie� y nie godzi
a si�  z wprowadzaniem do � ycia szkolnego elementów 
nowej ideologii komunistycznej. 

Przez szereg miesi� cy trwa
a walka o krzy� e, której wyrazem by
o 
zdejmowanie i wieszanie naprzemian portretów dostojników pa� stwowych  
i krzy� y. 
 
Fot. 6. Ks. Wiktor Gli� ski (prefekt) w otoczeniu ministrantów – 1945 r. 
 

 
 

Przez szereg miesi� cy trwa
a walka o krzy� e, której wyrazem by
o 
zdejmowanie i wieszanie naprzemian portretów dostojników pa� stwowych  
i krzy� y. 

Zorganizowan�  form�  oporu by
a organizacja „M
ode Duchy”.  
W pierwszym okresie, jak relacjonuje jeden z jej za
o� ycieli Kazik Micha-
luk  

Idea tej organizacji w Liceum w Drohiczynie - w 1950 roku, wi� za
a 
si�  z nakazem dokonania przegl� du ksi�� ek pod k� tem ich zgodno� ci z ide-
ologi�  socjalistyczno-marksistowsk�  i usuni� cia tych pozycji, które tego wa-
runku nie spe
nia
y. W ten sposób zgromadzono i zapakowano w worki spo-
r�  liczb�  pozycji (nie wiadomo kto dokona
 selekcji ksi�� ek). 

Wo� na, która mia
a ksi�� ki spali� , przechowywa
a je czasowo  
w schowku. Uczniowie klas licealnych mi� dzy innymi Kazimierz Michaluk 
i Ryszard Rosochacki i inni zainteresowali si�  ksi�� kami i powiedzieli wo� -
nej, � e ksi�� ki wyrzuc� . Niektóre pozycje wyda
y si�  ciekawe i zacz� li je 
czyta� . Do tego grona potajemnych czytelników do
� czyli inni i zacz� li  
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dyskutowa�  na ich tematy. W grupie 10-15 uczniów zainteresowanych 
przede wszystkim uczniowie reprezentuj� cy stare tradycje. Zmieni
 si�  rów-
nie�  charakter spotka�  na bardziej upolityczniony. Jak relacjonuje Ryszard 
Rosochacki, cz
onkowie sk
adali przysi� g� , w której wyra� ali gotowo��  
prowadzenia m
odzie� y i Narodu do wolno� ci Polski i walki przeciwko ko-
munizmowi. W organizacji znale� li si�  równie�  zwolennicy nowej socjali-
stycznej ideologii. Organizacja zosta
a zdekonspirowana a jej za
o� ycieli 
zadenuncjowano do w
adz Urz� du Bezpiecze� stwa (UB). 

Na krótki czas aresztowano Kazika Michaluka i Ry� ka Rosochac-
kiego. Zostali wywiezieni do Bielska gdzie odby
o si�  przes
uchanie, z za-
straszeniem aresztowania na czas d
u� szy. Tak wi� c po krótkiej – kilkumie-
si� cznej dzia
alno� ci organizacja przesta
a istnie� . Jej za
o� yciele i cz
on-
kowie zostali publicznie napi� tnowani przez w
adze szkolne i sko� czy
o si�  
szcz�� liwie, bo tylko na obni� eniu stopni na � wiadectwie. 

Ten krótki epizod powo
ania i dzia
alno� ci organizacji „M
ode Du-
chy” w Liceum w Drohiczynie, zosta
 odnotowany w dokumentach i w wy-
dawnictwie o organizacjach wywrotowych dzia
aj� cych w czasach PRL.  

Na nasze pokolenie spad
y, wi� c straszliwe do� wiadczenia, ale za-
chowywali� my si�  normalnie. Uczyli� my si� , pracowali� my przy odbudo-
wie ko� cio
ów, sadzeniu drzewek i porz� dkowaniu boiska szkolnego, zali-
czali� my kolejne klasy, mieli� my sukcesy, cho�  bywa
y i pora� ki. W co-
dzienno� ci stosowali� my powszechnie wyznawane zasady: ucz si� , dbaj  
o czysto��  cia
a i ducha, uprawiaj sporty, b� d�  � yczliwy dla innych. To te 
warto� ci przenie� li � my ze szko
y do dalszego doros
ego � ycia. 

 
Niechciana przerwa w nauczaniu w latach 1954-57 

 
Reakcyjna atmosfera w szkole odnosi
a si�  równie�  w opinii komu-

nistycznych w
adz do niektórych nauczycieli i przede wszystkim ksi�� y. 
Administracja pa� stwowa podejmowa
a wiele decyzji i dzia
a�  niesprzyja-
j� cych interesom miejscowej spo
eczno� ci w tym równie�  szko
y. Drohi-
czyn utraci
 status miasta. Narastaj� ca atmosfera podejrzliwo� ci i wrogo� ci 
nie omin� 
a szko
y. Z dniem 1 wrze� nia 1954 roku szko
a � rednia w Drohi-
czynie uleg
a likwidacji. 

Nadszed
 rok 1956, w � yciu spo
ecznym i politycznym kraju „sz
o 
nowe”. Nasta
 dogodny czas do podj� cia inicjatyw, których celem by
o 
przywrócenie dzia
alno� ci gimnazjum i liceum w Drohiczynie. Starania 
trwa
y d
ugo, bo otwarcie szko
y � redniej ogólnokszta
c� cej nast� pi
o dopie-
ro w 1957 roku. 
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Rozproszenie m
odzie� y i nauczycieli, którzy przenie� li si�  do szkó
 
w okolicznych miejscowo� ciach mia
o równie�  ujemny wp
yw na wzajemne 
wspó
� ycie w szkole. Zosta
a przerwana ci� g
o��  pokole� , tradycji i przy-
ja� ni.  

Tylko dzi� ki wielkiemu wysi
kowi i talentowi organizacyjnemu powo-

anego na stanowisko dyrektora dr Stefana Kasprzyckiego, nast� pi
a pewna 
stabilizacja w kadrze nauczycielskiej. Do pracy w
� czyli si�  mi� dzy innymi 
nowi nauczyciele-dawni wychowankowie drohiczy� skiego liceum, którzy 
zdobyli kwalifikacje nauczycielskie. Stopniowo nast� pi
 pe
ny rozwój szko-

y. Rok 1960/61 da
 pierwszych po przerwie maturzystów. Szko
a prowadzi-

a nauczanie wed
ug unowocze� nionych programów. Ostyg
y umys
y m
o-
dych. Rozwija
a si�  wszechstronna dzia
alno��  wychowawcza, praca w ko-

ach zainteresowa� , sportowych i grupach teatralnych.  
 
Fot. 7.Orkiestra szkolna 1960 r. 
 

 
 

Tak wi� c przedzia
 w historii szko
y od 1957 do 2009 roku, to naj-
d
u� szy okres w 90-letnich dziejach szko
y, kiedy nauka i dzia
alno��  szko
y 
nie by
a przerywana nadzwyczajnymi zdarzeniami. 

Obserwuj� c m
odzie�  ucz� c�  si�  w liceum w latach ostatnich, jak 
równie�  wychowanków, którzy przed kilku laty opu� cili szko
�  i dzi�  s�  
uczestnikami zjazdu jubileuszowego – stwierdzam, � e wszystkich mo� na 
zaliczy�  do grupy, która bez ogranicze�  cieszy
a si�  i dalej mo� e cieszy�  si�  
� yciem. W pe
ni czerpi� cy rado� ci � ycia, któr�  daje im mo� liwo��  do nauki 
w nowoczesnej szkole, w czasach pozbawionych drastycznych zdarze�  od-
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dzia
uj� cych nie tylko na sprawy bytowe, ale przede wszystkim nie zak
ó-
caniem atmosfery rado� ci i spokoju ducha. 

To m
odzie�  dorodna, spokojna, zainteresowana nauk�  i ch� tnie ba-
wi� ca si� . 

Wychowankowie drohiczy� skiego gimnazjum i liceum w swojej 
dzia
alno� ci zawodowej, dochodzili do najwy� szych szczebli w � yciu spo-

ecznym. Dawali i daj�  dowód swego pe
nego przygotowania do podejmo-
wania najró� norodniejszych zada� . Szanuj�  tradycje � rodowiska, z którego 
si�  wywodz� , akceptacj�  ró� norodno��  pogl� dów, obyczajów, religii. Te 
podstawowe warto� ci wpajane s�  m
odzie� y przez wszystkie generacje na-
uczycieli i wychowawców, którzy tu pracowali na przestrzeni dziewi�� dzie-
si� ciu lat. 
 
Fot. 8. Najstarsi wychowankowie Gimnazjum drohiczy� skiego w 2008 r. 
 

 
 
Wielokulturowo��  jako poj� cie filozoficzne i socjologiczne kolej-

nym pokoleniom wychowanków szko
y nie by
o znane. Niemniej w co-
dziennym � yciu zró� nicowanego spo
ecze� stwa zasady dobrej wspólnej eg-
zystencji, uznawania odr� bno� ci i ró� norodno� ci jako czego�  normalnego, 
stanowi
o tre��  codziennego � ycia. Wiele pokole�  wychowanków Gimna-
zjum i Liceum im J. Ignacego Kraszewskiego w Drohiczynie, niezale� nie 
od narodowo� ci, wyznania, osi� gni� tego statusu spo
ecznego i zawodowe-
go, w dniu 90-lecia swojej szko
y mo� e mie�  poczucie satysfakcji i dumy,  
z tego, i�  nale��  do rodziny uczniów i wychowanków szko
y o najwspanial-
szej historii i tradycjach.  
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Kultywowanie wspania
ych tradycji i d�� enie do utrwalania jej  
w pami� ci spo
ecze� stwa miasta Drohiczyna i Podlasia, to obowi� zek na 
nast� pne lata a�  do jubileuszu 100-lecia i jeszcze d
u� ej.  
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Adaptacja, asymilacja czy integracja? 
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Spo
ecznej PROM, Pa� stwowa Wy� sza Szko
a Zawodowa 
im. Angelusa Silesiusa, Wroc
aw – Wa
brzych 2008, ss. 312. 

 
 

W po
owie sierpnia 2003 roku Rada Ministrów pod przewodnic-
twem Leszka Millera podj� 
a uchwa
�  w sprawie ustanowienia wieloletnie-
go Programu na rzecz spo
eczno� ci romskiej w Polsce, której wykonanie 
powierzono ministrowi Spraw Wewn� trznych i Administracji. W za
o� e-
niach jest to projekt realizowany na obszarze ca
ego kraju w latach 2004-
2013, w którego zakres wchodz�  sprawy zwi� zane – w kolejno� ci wymie-
nionej w dokumencie – z edukacj� , walk�  z bezrobociem, zdrowiem, sytu-
acj�  bytow� , przeciwdzia
aniem przest� pstwom pope
nianym na tle etnicz-
nym, podtrzymywaniem i propagowaniem kultury romskiej, wiedzy o Ro-
mach w� ród Polaków, wiedzy o reformach dokonuj� cych si�  w Polsce 
w� ród Romów1. 
 Autorzy Programu okre� lili poziom wykszta
cenia polskich Romów 
jako bardzo niski. Wspó
czynnik scholaryzacji w� ród romskich dzieci wy-
nosi
 zaledwie 70%, przy bardzo niskiej frekwencji. Romscy rodzice nie po-
sy
ali równie�  swoich dzieci ani do przedszkoli, ani do szkolnych zerówek. 
Ma
o zamo� nych Romów nie sta�  by
o na zakup podr� czników i pomocy 
naukowych, za�  w miejscach zamieszkania, cz� sto przeludnionych, dzieci 
nie mog
y znale��  warunków dla nauki. Do tego doszed
 równie�  dyskrymi-
nuj� cy Romów charakter edukacji publicznej, w którym od ko� ca lat 80. za-

                                                 
1 Por.: Program na rzecz spo
eczno� ci romskiej w Polsce. (2003). Ministerstwo Spraw We-
wn� trznych i Administracji; [dost� p: 25.06.2009]. Dost� pny w World Wide Web: 
<http://www.mswia.gov.pl/portal/pl/185/2982/Tresc_Programu.html> 
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stosowano swoisty numerus clausus, polegaj� cy na tworzeniu klas romskich 
lub te�  wysy
aniu dzieci wprost do szkó
 specjalnych. 

Procesy transformacyjne w latach 90. XX w. u� wiadomi
y wielu li-
derom romskim, � e edukacja jest warunkiem niezb� dnym dla pe
noprawne-
go uczestnictwa Romów we wspó
czesnym � wiecie. U� wiadomi
y równie�  
decydentom politycznym potrzeb�  wypracowania nowego modelu o� wiaty 
dzieci romskich w szkolnictwie powszechnym. W Programie na rzecz spo-

eczno� ci romskiej w Polsce zapisano, � e ma on s
u� y�  poprawie stanu edu-
kacji w� ród Romów poprzez zwi� kszenie wspó
czynnika uko� czenia szko-

y, popraw�  frekwencji oraz wyników nauczania, u
atwienie m
odzie� y 
romskiej kontynuowania nauki w szko
ach ponadpodstawowych i wy� -
szych. Dzia
ania takie mia
yby zapobiec zwi� kszeniu liczby bezrobotnych  
i osób bez jakichkolwiek kwalifikacji w� ród mniejszo� ci romskiej, czy te�  
powstrzyma�  proces dziedziczenia biedy przez nast� pne pokolenia. 
 Pod koniec ubieg
ego roku nak
adem Pa� stwowej Wy� szej Szko
y 
Zawodowej im. Angelusa Silesiusa w Wa
brzychu, na zlecenie wroc
aw-
skiej Fundacji Integracji Spo
ecznej PROM, ukaza
a si�  monografia autor-
stwa 	ukasza Kwadransa, stanowi� ca komparatystyczn�  prób�  analizy sys-
temów romskiej edukacji w Czechach, Polsce i na S
owacji. Wydanie 
ksi�� ki nie by
oby mo� liwe bez wsparcia finansowego MSWiA w wysoko-
� ci 12,1 tys. z
otych, w ramach 8 dziedziny Programu na rzecz spo
eczno� ci 
romskiej w Polsce, dotycz� cej poprawy wiedzy na temat spo
eczno� ci rom-
skiej w� ród nieromskiej wi� kszo� ci. Jak autor przyzna
 we wst� pie (s. 18), 
ksi�� ka stanowi zmienion� , skrócon�  i poprawion�  wersj�  pracy doktor-
skiej, napisanej pod kierunkiem prof. Zenona Jasi� skiego, a obronionej na 
pocz� tku 2007 roku na Wydziale Historyczno-Pedagogicznym Uniwersyte-
tu Opolskiego.  

Recenzowana publikacja sk
ada si�  z pi� ciu rozdzia
ów, wst� pu, za-
ko� czenia, spisu tabel, wykresów, schematów, bibliografii oraz streszczenia 
w j� zyku angielskim. Rozdzia
 pierwszy, najbardziej obszerny, licz� cy 75 
stron (s. 23-98), po� wi� cony zosta
 charakterystyce Romów w Europie 
� rodkowej, w tym rozwa� aniom nad ich to� samo� ci� , histori� , pochodze-
niem nazwy czy liczebno� ci� . W tej samej cz�� ci pracy autor umie� ci
 za-
gadnienia teoretyczne m.in. takie jak wielokulturowo�� , mi� dzykulturo-
wo�� , percepcj�  edukacji wielokulturowej jako reakcji za�  edukacji mi� dzy-
kulturowej jako interakcji, w ko� cu – pedagogiki mi� dzykulturowej. Zda-
niem recenzuj� cego s�  to zagadnienia bardzo interesuj� ce, aczkolwiek bio-
r� c pod uwag�  g
ówny temat pracy, zanadto rozbudowane. Poza tym ich 
obecno��  w tym miejscu pracy sprawia wra� enie, � e tytu
 rozdzia
u – Pro-
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blematyka romska w Europie � rodkowej, nie jest do ko� ca zgodny z jego 
tre� ci� . Ze wzgl� du na przejrzysto��  struktury pracy lepsze by
oby wy
� cze-
nie problematyki teoretycznej i przeniesienie jej do kolejnego rozdzia
u,  
w publikacji nosz� cego tytu
 Zagadnienia badawcze, a licz� cego zaledwie  
3 strony (s. 103-105). 

Za pionierski, aczkolwiek lakoniczny wk
ad 	ukasza Kwadransa do 
nauki polskiej uzna�  nale� y zamieszczony w pierwszym rozdziale pracy 
podrozdzia
 po� wi� cony koncepcjom romskiej edukacji (s. 94-98). Autor 
skupia si�  przy tym na edukacji mi� dzykulturowej, zwanej równie�  wielo-
kulturow� , nazywaj� c j�  po�� dan�  form�  podej� cia do problematyki eduka-
cji Romów, zawieraj� c�  si�  w integracji powi� zanej z prawami cz
owieka  
i odwo
aniem do idea
u równych szans. Temu�  podej� ciu przeciwstawiana 
jest segregacja, zarówno w sensie pozytywnym, jak i negatywnym, przeja-
wiaj� ca si�  w tworzeniu szkó
 mniejszo� ciowych czy gett klasowych. 

Rozdzia
y trzeci i czwarty po� wi� cone s�  odpowiednio problematyce 
romskiej w Czechos
owacji (s. 109-157) i w Polsce (s. 161-195) przed okre-
sem transformacji na prze
omie lat 80. i 90. ubieg
ego stulecia. Autor skupia 
si�  na kwestii polityki asymilacyjnej naszego kraju i naszego po
udniowego 
s� siada. 	ukasz Kwadrans wyró� nia 6 etapów polityki Czechos
owacji wo-
bec Romów w latach 1945-1989 (s. 116): 1) teoretyczne zrównanie praw 
Romów z innymi obywatelami (1945-1949); 2) dzia
ania spo
eczno-
kulturalne i problematyka o� wiatowa (1950-1957); 3) asymilacja – zrówna-
nie Romów pod wzgl� dem spo
eczno-ekonomicznym z innymi obywatelami 
Czechos
owacji (1958-1964); 4) systematyczna asymilacja (1965-1968);  
5) integracja spo
eczna w Czechach oraz akulturacja na S
owacji (1969-
1973); 6) modyfikacja spo
ecznej drogi integracji, uznanie odmiennej, et-
nicznej specyfiki Romów (1974-1989). Edukacja sta
a si�  wówczas po raz 
pierwszy tak silnym or�� em w polityce pa� stwa wobec mniejszo� ci rom-
skiej. Na pocz� tku lat 50. polityka w
adz skierowana by
a na wdro� enia 
dzieci romskich do systemu edukacji oraz walk�  z analfabetyzmem w� ród 
m
odzie� y i osób doros
ych. Powsta
o kilka szkó
 dla Romów, a zagadnie-
niami romskimi zaj� 
a si�  Czechos
owacka Akademia Nauk, natomiast na 
praskim Uniwersytecie Karola utworzono lektorat j� zyka romskiego. Z cza-
sem, poza prowadzon�  odgórnie polityk�  asymilacyjn� , wielu Romów 
szybko integrowa
o si� , przede wszystkim na ziemiach tzw. Sudetenlandu, 
ze swoimi s� siadami, za�  urodzone w Czechach dzieci nie czu
y ju�  dystan-
su spo
ecznego, sprawnie mówi
y po czesku, sprawnie te�  odnajdywa
y si�  
w spo
ecze� stwie wi� kszo� ci. Przez kilkadziesi� t lat rz� dów komunistycz-
nych uda
o si�  w Czechos
owacji znacznie zwi� kszy�  wspó
czynnik alfabe-
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tyzacji Romów, scholaryzacji ich dzieci oraz liczb�  absolwentów szkó
 
wszelkich szczebli. Wspó
czynniki te by
yby kilkakrotnie wi� ksze, gdyby 
tworz� c programy szkolne i projektuj� c dzia
ania pedagogiczne nie zapomi-
nano, � e s�  one kierowane do dzieci pochodz� cych z okre� lonego, mniej-
szo� ciowego � rodowiska, dla których j� zyk wyk
adowy, struktury i konwe-
nanse szkolne by
y cz� sto obce. W latach 80. romskie dzieci 14 razy cz� -
� ciej powtarza
y klas�  w porównaniu ze swoimi czeskimi i s
owackimi ko-
legami, 30 razy cz�� ciej ko� czy
y edukacj�  w szkole podstawowej w ni� -
szych klasach, natomiast do szkó
 specjalnych ucz� szcza
 co czwarty m
ody 
Rom.  

W tym samym czasie w polityce w
adz polskich wobec Romów au-
tor recenzowanej monografii wyró� nia równie�  6 etapów (s.165-166):  
1) produktywizacja i osiedlenie, czego te�  spektakularnym przyk
adem by
a 
obecno��  Romów w Nowej Hucie (1949-1951); 2) pomoc ludno� ci cyga� -
skiej w przechodzeniu na osiad
y tryb � ycia (1952); 3) wzmo� enie akcji 
osiedle� czej ludno� ci cyga� skiej i normalizacji jej � ycia (1960-1964);  
4) akcja zatrzymania taborów (23-25 marca 1964); 5) przyspieszenie akcji 
osiedle� czej i procesów integracyjnych (1965-1980); 6) edukacja romskich 
dzieci i produktywizacja doros
ych (lata 80. XX w.). Tak� e w przypadku 
naszego kraju w
adze uzna
y likwidacj�  ró� nic edukacyjnych mi� dzy Ro-
mami a reszt�  spo
ecze� stwa za jeden z podstawowych celów polityki asy-
milacyjnej, a nawet akulturacyjnej. Jednak – jak trafnie zauwa� a 	ukasz 
Kwadrans – polskie w
adze nie traktowa
y Romów podobnie jak innych 
mniejszo� ci zamieszkuj� cych Polsk� , którym to umo� liwiono zak
adanie 
szkó
 b� d�  klas etnicznych, gdzie nauczano w ich j� zyku (s. 183). Z tego 
m.in. wzgl� du do lat 60. jedynie co czwarte romskie dziecko obj� te zosta
o 
obowi� zkiem szkolnym, z których cz���  w normalnych klasach z Polakami, 
cz���  w klasach zbiorczych dla Romów w ró� nym wieku. W
adze zacz� 
y 
stosowa�  wobec ich rodziców sankcje za niedope
nienie obowi� zku szkol-
nego, co szczególnie dotkn� 
o tych spo� ród Romów, którzy wci��  prowa-
dzili nomadyczny tryb � ycia. Po 1964 roku w
adze zacz� 
y dostrzega�   
w systemie o� wiaty element procesu socjalizacji oraz integracji przedstawi-
cieli mniejszo� ci romskiej z wi� kszo� ci� . W latach 80. XX w., ze wzgl� du 
na problemy wewn� trzne, w
adze zacz� 
y wycofywa�  si�  z aktywnej polity-
ki wobec Romów, co te�  prze
o� y
o si�  na regres w sferze edukacji. 

Ostatnie dwudziestolecie przynios
o systemowi edukacji romskiej  
w Czechach, Polsce i na S
owacji znacz� cy rozwój, o czym autor recenzo-
wanej ksi�� ki pisze w rozdziale pi� tym (s. 199-267). Powsta
y programy 
rz� dowe na rzecz Romów, oprócz wspomnianego polskiego, wcze� niej  
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– czeski w 1997 roku i s
owacki w 1999 roku W ka� dym z nich za jeden  
z najwa� niejszych elementów uznano edukacj� . W programie czeskim zde-
cydowano cho� by o rozszerzeniu sieci klas przygotowawczych dla dzieci  
z brakami j� zykowymi i spo
ecznymi, zwi� kszeniu dost� pno� ci dla szkó
 
wszelkich szczebli literatury specjalistycznej na temat spo
ecze� stwa wielo-
kulturowego i edukacji na rzecz tolerancji, zmniejszeniu do minimum liczby 
uczniów w klasach, aby mo� liwe by
o zastosowanie procedur powszech-
nych w klasach dla mniejszo� ci narodowych równie�  wobec dzieci rom-
skich. Tak jak i pó� niej w Polsce zdecydowano o powstaniu stanowisk na-
uczycieli wspomagaj� cych i asystentów romskich (s. 212-213). 

W dalszej cz�� ci tego rozdzia
u 	ukasz Kwadrans omawia projekty 
edukacyjne oraz dzia
alno��  organizacji romskich i lokalnych. Podkre� la 
przede wszystkim znaczenie czeskiego ruchu Hnuti R, otwartego, demokra-
tycznego i dobrowolnego zrzeszenia nauczycieli, ekspertów i cz
onków spo-

eczno� ci romskiej, zajmuj� ce si�  propagowaniem i projektowaniem eduka-
cji wielokulturowej (s. 226-232). W naszym kraju na rzecz Romów dzia
aj�  
m.in. Stowarzyszenie „Integracja” z Suwa
k, Fundacja Integracji Spo
ecznej 
PROM, czy te�  Romskie Stowarzyszenie O� wiatowe „Harangos”, których 
dzia
alno��  równie�  zosta
a scharakteryzowana przez autora recenzowanej 
publikacji. Na S
owacji tymczasem, gdzie mieszka pó
 miliona Romów,  
w latach 1993-2000 zrealizowano 961 projektów na rzecz tej spo
eczno� ci, 
przy czym w� ród najbardziej aktywnych na tym polu 	ukasz Kwadrans 
wymienia Stowarzyszenie M
odzie� y Salezja� skiej w Bardejowie czy Sto-
warzyszenie Pomocy i Edukacji Romskich Dzieci w Cakanovcach. 

Ostatni podrozdzia
 autor po� wi� ca na wymienienie i scharaktery-
zowanie najwa� niejszych problemów o� wiaty romskiej w Czechach, Polsce 
i na S
owacji, w� ród których znalaz
y si�  przygotowanie odpowiednich pro-
blemów edukacyjnych, podr� czników, odpowiedniego przygotowania kadry 
pedagogicznej poprzez kszta
cenie i doskonalenie zawodowe, czy te�  dzia-

ania pa� stwa na rzecz podniesienia � wiadomo� ci edukacyjnej Romów i ich 
dzieci. 

Niestety autor i wydawca nie ustrzegli si�  wielu b
� dów o charakte-
rze zarówno redakcyjnym, jak i warsztatowym. G
ównym zarzutem jest  
w mojej opinii brak konsekwencji w polszczeniu nazw przywo
ywanych  
w tek� cie pracy miejscowo� ci, a tak� e brak konsekwencji w t
umaczeniu na 
j� zyk polski czeskich i s
owackich tytu
ów aktów prawnych. W obu przy-
padkach w jednym miejscu pojawiaj�  si�  nazwy polskie, w drugim  
– w brzmieniu oryginalnym. Poza tym autor pos
uguje si�  terminem etnik  
(s. 97), z kontekstu rozumiej� c przez to Romów, cho�  ja jako etnolog z wy-
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kszta
cenia takiego poj� cia nie znam. Kilkukrotnie 	ukasz Kwadrans 
wspomina, � e Romowie weszli wraz z pa� stwami Europy � rodkowej  
i Wschodniej do Wspólnoty (s. 11, 209), co mia
o prawdopodobnie oznacza�  
integracj�  Czech, Polski i S
owacji ze strukturami europejskimi, co jednak 
nie jest jasno zapisane w tek� cie. Ksi�� ka naukowa, jak � adna inna publika-
cja, powinna unika�  niedomówie�  i braku konsekwencji w warsztacie. 
 Te drobne uwagi w � adnym stopniu nie wp
ywaj�  na warto��  mery-
toryczn�  ksi�� ki 	ukasza Kwadransa, któr�  uzna�  nale� y za wysok� . Jest to 
pozycja obowi� zkowa dla wszystkich zawodowo i prywatnie zainteresowa-
nych problematyk�  najbardziej nam nieznanej z zamieszkuj� cych Polsk�  
mniejszo� ci narodowych i etnicznych. Jej lektura zainspirowa
a mnie do 
szerszego uwzgl� dniania tematyki romskiej w pracy dydaktycznej w ramach 
zaj��  z zakresu problemów narodowo� ciowych i konfliktów etnicznych.  
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I Sympozjum Naukowe „Wielokulturowo��   
w nauczaniu Jana Paw
a II” 

 
Symposium „Multiculturalism in Teaching of John Paul II” 

 
 
Z okazji 10 rocznicy spotkania ekumenicznego z Ojcem � wi� tym 

Janem Paw
em II (które odby
o si�  w Drohiczynie 10.06.1999) Drohiczy� -
skie Towarzystwo Naukowe w dniu 9.06.2009 zorganizowa
o Ogólnopol-
skie Sympozjum Naukowe zatytu
owane Wielokulturowo��  w nauczaniu 
Jana Paw
a II. 

Go� ciem Sympozjum by
a s. prof. dr hab. Zofia J. Zdybicka. Sio-
stra Profesor podczas swojej pracy na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim 
przez wiele lat wspó
pracowa
a z Karolem Wojty
� , który w latach 1956-
1978 by
 tak� e profesorem KUL. 

Sympozjum odby
o si�  w Wy� szym Seminarium Duchownym  
w Drohiczynie w Auli im. Biskupa Zygmunta 	ozi� skiego. Otwieraj� ce 
wyst� pienia wyg
osili: 
Ks. Prof. dr hab. Edward Jarmoch, Prezydent Drohiczy� skiego Towarzy-
stwa Naukowego; 
J. E. Bp dr Antoni Dydycz, Ordynariusz Diecezji Drohiczy� skiej, Hono-
rowy Prezydent Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego; 
Prof. dr hab. Jerzy Kunikowski, Dziekan Wydzia
u Humanistycznego 
Akademii Podlaskiej w Siedlcach. 

 
W trakcie sympozjum zaprezentowane zosta
y nast� puj� ce referaty: 
 

Sesja I ( przewodniczy
 ks. prof. dr hab. Eward Jarmoch): 
 

S. prof. zw. dr hab. Zofia J. Zdybicka K.U.L. Lublin, Cz
owiek i kultura 
w uj� ciu Jana Paw
a II; 
Dr hab. Robert T. Ptaszek A.P. Siedlce, Jan Pawe
 II a Benedykt XVI  
– o potrzebie wielokulturowo� ci w ko� ciele; 
Prof. dr hab. Anna Latawiec U.K.S.W. Warszawa, „Mi
o ��  otwiera na 
drugiego cz
owieka...” � problem ludzkich relacji; 
Ks. Prof. zw. dr hab. Józef M. Do
� ga U.K.S.W. Warszawa, Zasady cywi-
lizacji � ycia i pokoju w nauczaniu Jana Paw
a II; 
Ks. Prof. dr hab. Edward Jarmoch A.P. Siedlce, Cz
owiek pracy w na-
uczaniu Jana Paw
a II. 
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Sesja II (przewodniczy
 dr hab. Robert T. Ptaszek): 
 
Dr Andrzej W. � widerski A.P. Siedlce, Antropologia listów Jana Paw
a II 
skierowanych do ma
� e� stw i rodzin; 
Ks. Prof. dr hab. Tadeusz Syczewski W.S.D. Drohiczyn, My� li Jana Paw-

a II o ma
� e� stwie i rodzinie; 
Dr hab. Witold Kawecki CSsR U.K.S.W. Warszawa, Wielowymiarowo��  
kultury w uj� ciu Jana Paw
a II. 

 
Sympozjum u� wietni
 koncert Chóru Zespo
u Szkó
 im. Jana Paw
a 

II w Siemiatyczach pod kierunkiem mgr Lechos
awa Ryszczuka. 
         

  
Robert. T. Ptaszek 
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Nagroda im. Jana Paw
a II 
 

John Paul II Prize 
 
 
 W 2009 roku Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe po raz pierwszy 
przyzna
o nagrod�  za realizacj�  warto� ci, które wynikaj�  z wielokulturowej 
tradycji. 
 Podstaw�  formaln�  przyznania nagrody stanowi Statut Drohiczy� -
skiego Towarzystwa Naukowego Rozdzia
 II. Cele i � rodki dzia
ania pkt:  
i) przyznawanie nagród: instytucjom, wybitnym uczonym, twórcom literac-
kim, artystom i autorom prac naukowych za realizacj�  warto� ci, które wyni-
kaj�  z wielokulturowej tradycji. 
 Nagrod�  stanowi medal z wizerunkiem Papie� a Jana Paw
a II i napi-
sem KU PE	NEJ PRAWDZIE oraz dat�  10.06.1999 upami� tniaj� c�  pobyt 
Papie� a Jana Paw
a II w Diecezji Drohiczy� skiej (awers) oraz god
o Drohi-
czy� skiego Towarzystwa Naukowego i napis WITAJ ZIEMIO PODLASKA 
DROHICZY� SKIE TOWARZYSTWO NAUKOWE DTN 2004. Twórc�  
medalu jest profesor Marian Gardzi� ski, Akademia Podlaska. 
 Medal przyznaje Kapitu
a Nagrody im. Jana Paw
a II Drohiczy� -
skiego Towarzystwa Naukowego w sk
adzie: 
Bp. dr Antoni Pacyfik Dydycz 
Ks. Prof. dr hab. Edward Jarmoch – przewodnicz� cy 
Mgr in� . Adam Lorens 
Dr hab. Robert T. Ptaszek 
Dr Andrzej Wawrzyniec � widerski 
Urszula Tomasik 
Dr Izabela Aldona Trzpil. 
 
 

Laureaci nagrody im. Jana Paw
a II w 2009 roku 
 
Bp. dr Antoni Pacyfik Dydycz – promotor wielu projektów kulturalnych, 
naukowych i literackich propaguj� cych wielokulturowe tradycje Diecezji 
Drohiczy� skiej. 
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LAUDACJA 
 

 Ks. bp Antoni Dydycz urodzi
 si�  24 sierpnia 1938 roku w Serpeli-
cach, w pobo� nej, rolniczej, podlaskiej rodzinie. Od rodziców � .p. Janiny  
i Micha
a otrzyma
 dobry fundament umi
owania zarówno Boga, jak te�  
Polski i rodzinnych stron, bole� nie do� wiadczonych przez zawirowania hi-
storii i wp
ywy ró� nych kultur i obrz� dków. Edukacji tej dope
nili tak� e 
przebyli do Serpelic w 1945 roku kapucyni z korzeniami unickimi, wyp� -
dzeni z Lubiszewa na Ukrainie – o. Anio
 Dabrowa-D� browski i Br. Bar-
t
omiej Snochowski. Nauk�  w szkole � redniej rozpocz� 
 w Lublinie, a gdy  
w wieku 16 lat wst� pi
 do Zakonu Braci Mniejszych Kapucynów, kontynu-
owa
 j�  w Nowym Mie� cie nad Pilic� , aby uwie� czy�  egzaminem dojrza
o-
� ci, zdanym w III Liceum Ogólnokszta
c� cym im. Jana Kochanowskiego  
w Krakowie. Studiowa
 nast� pnie w Wy� szym Seminarium Duchownym  
w 	om � y. Jako zakonnik otrzyma
 imi�  Pacyfik. Zakonne � luby wieczyste 
z
o� y
 w Nowym Mie� cie nad Pilica w 1961 roku, a w 1963 roku przyj� 
  
w 	om � y � wi� cenia kap
a� skie z r� k ks. bp Czes
awa Falkowskiego. Stu-
diowa
 socjologi�  na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, b� d� c równo-
cze� nie katechet�  m
odzie� y w Lublinie. Prac�  z m
odzie�� , zarówno ze 
szkó
 � rednich, jak te�  akademick�  kontynuowa
, b� d� c przez 9 lat prze
o-
� onym domu zakonnego w Bia
ej Podlaskiej. W 1976 roku zosta
 prze
o� o-
nym Warszawskiej Prowincji Kapucynów, nast� pnie cz
onkiem Konsulaty 
Konferencji Wy� szych Prze
o� onych Zakonów M� skich w Polsce i jej 
przewodnicz� cym. By
 cz
onkiem komisji Episkopatu Polski do spraw 
� wieckich, duszpasterstwa ogólnego oraz przewodnicz� cym Konferencji 
Prze
o� onych Franciszka� skich. Od 1982 roku do nominacji na stolic�  bi-
skupi�  w Drohiczynie, przebywa
 w Rzymie, gdzie pe
ni
 funkcj�  definitora 
generalnego. Do jego obowi� zków nale� a
o niesienie pomocy zakonnikom 
przebywaj� cym na terenie bloku pa� stw socjalistycznych w Europie. Wie-
lokrotnie cz� sto, w konspiracji, odwiedza
 zakony i parafie na terenie by
e-
go Zwi� zku Radzieckiego. Po upadku komunizmu zajmowa
 si�  tam odbu-
dow�  � ycia zakonnego. By
 delegatem zakonu do spraw w
oskiego sanktu-
arium w Loreto, a tak� e dwukrotnie – jako kapucyn i jako biskup uczestni-
czy
 w pracach � wiatowego Synodu Biskupów. W 1994 roku obroni
 dokto-
rat na Wydziale Historii Uniwersytetu Miko
aja Kopernika w Toruniu i tego 
roku 20 czerwca, zosta
 mianowany przez S
ug�  Bo� ego Ojca � wi� tego Ja-
na Paw
a II, po � mierci pierwszego biskupa drohiczy� skiego W
adys
awa 
J� druszuka jego nast� pc� . Sakra biskupia i ingres do katedry drohiczy� skiej 
mia
y miejsce 10 lipca 1994 roku. G
ównym konsekratorem by
 Nuncjusz 
Apostolski w Polsce ks. abp Józef Kowalczyk, a wspó
konsekratorami byli 



 

 

257

ks. abp Stanis
aw Szymecki z Bia
egostoku i ks. abp Francisco Gioia  
z Rzymu.  
 Pochodzenie z Podlasia od samego pocz� tku u
atwi
o mu nawi� zanie 
serdecznej wi� zi z duchowie� stwem i katolikami � wieckimi, a tak� e wy-
znawcami innych religii, g
ównie prawos
awnymi. Zainteresowanie histori� , 
zw
aszcza wschodnich ziem i pa� stw z nimi granicz� cych, pomaga mu tak-
� e w promocji i odkrywaniu ducha oraz walorów kulturowych tego regionu, 
bogatego w ró� norodno��  i warto� ci, które mo� na wydoby�  z wydarze�   
i � ycia tutejszych ludzi oraz dzieli�  si�  nimi. Czyni to przez liczne artyku
y  
i publikacje. Pi� kno cz
owieka, ziemi i umi
owanie Polski oraz rodzinnego 
Podlasia, odnale��  mo� na w jego licznych homiliach i wywiadach zamiesz-
czanych w ró� nych mediach, od których nie stroni i stara si�  je wykorzy-
stywa�  w promowaniu ka� dego przejawu dobra s
u�� cemu rozwojowi du-
chowych warto� ci. Resume takiego spojrzenia mo� na by
o odnale��   
w przemówieniu powitalnym Jana Paw
a II przed dziesi� ciu laty w Drohi-
czynie, które stanowi krótkie, ale bardzo wymowne, przekrojowe spojrzenie 
na przenikanie si�  kultur i religii oraz pi� kno, które mo� na z tego wydoby�  
w odniesieniu do ka� dego cz
owieka mieszkaj� cego kiedykolwiek na Podla-
siu. 
 Przez ponad czterna� cie lat duszpasterzowania w diecezji drohiczy� -
skiej, uczyni
 bardo wiele w dziedzinie duchowego, kulturowego, material-
nego rozwoju tego regionu. Dzia
alno��  ta naznaczona jest otwarto� ci�  na 
ró� ne w� tki kultury zarówno podlaskiej i mazowieckiej, jak te�  wp
ywy, 
które znajdujemy na tym terenie w zwi� zku z przenikaniem si�  trendów ru-
skich, litewskich, bia
oruskich i ukrai� skich. Nale��  do nich w wymiarze 
duchowym, podj� te i doprowadzone do ko� ca dzie
o I Synodu Diecezji 
Drohiczy� skiej, reorganizacja administracyjna diecezji i pracy Kurii Diece-
zjalnej, powo
anie do � ycia kilka nowych parafii i konsekracja nowych 
� wi� ty� , sprowadzenie do diecezji nowych zgromadze�  zakonnych w
o-
skich sióstr urszulanek do Nurca, antonianek do Ciechanowca, klarysek do 
Hajnówki i loretanek do Drohiczyna, utworzenie diecezjalnych redakcji Ty-
godnika Katolickiego „Niedziela” i Katolickiego Radia Podlasie oraz podj� -
cie sta
ej wspó
pracy z innymi mediami zarówno katolickimi, jak te�  pu-
blicznymi. Szczególnym znakiem jego otwarcia si�  na przenikanie kultur  
i odkrywanie wielkiej potrzeby wymiany darów pomi� dzy nimi by
o przy-
gotowanie Wizyty Apostolskiej Jana Paw
a II w Drohiczynie oraz Nabo� e� -
stwa Ekumenicznego, na które przebyli przedstawiciele ró� nych religii i na-
rodowo� ci. Tak� e proklamowanie w jego rocznic� , obchodzonego ka� dego 
roku Dnia Podlasia, zatwierdzonego jako � wi� to regionalne przez sejmiki 
samorz� dowe województw mazowieckiego, podlaskiego i lubelskiego, 
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gdzie przecie�  daj�  o sobie zna�  tak� e ró� ne nurty religijne, narodowe i po-
gl� dowe. To równie�  zako� czenie procesu beatyfikacyjnego b
. ks. Anto-
niego-Beszty Borowskiego, zorganizowanie peregrynacji Figury Matki Bo-
� ej Fatimskiej i Obrazu Jezusa Mi
osiernego w parafiach diecezji, papieska 
koronacja Obrazu Matki Bo� ej Miedze� skiej, zorganizowanie obchodów 
750 lecia Zjazdu Drohiczy� skiego, który przypomnia
 dawne i ukaza
 obec-
ne kulturowe bogactwo Ko� cio
a Katolickiego w ró� norodno� ci obrz� dków, 
zw
aszcza przez uroczyst�  liturgi�  wschodni�  z udzia
em zarówno katoli-
ków tego obrz� dku jak te�  kap
anów i wiernych prawos
awnych, czego pa-
mi� tk�  jest równie�  kopia wschodniej ikony w drohiczy� skiej katedrze. Na 
co dzie�  ten aspekt wielokulturowo� ci mo� na obserwowa�  w Wy� szym 
Seminarium Duchownym w Drohiczynie, gdzie od kilku lat studiuj�  alumni 
obrz� dku wschodniego i gdzie celebrowana jest równie�  wschodnia liturgia, 
a tak� e historyczne przypominanie dramatu Unitów na Podlasiu i ukazywa-
nie ich wielko� ci podczas spotka�  i sympozjów naukowych. 
 Za duszpasterzowania Ksi� dza Biskupa zosta
y te�  podniesione do 
godno� ci Bazyliki Mniejszej ko� cio
y w Bielsku Podlaskim i W� growie, 
ustanowi
 kilku sanktuariów diecezjalnych, powo
a
 do istnienia ruchy  
i stowarzyszenia katolickich, takie jak Akcja Katolicka, KSM, Apostolat 
Maryjny, Rodziny Nazareta� skie czy Armata Bianca. Proklamowa
 dorocz-
ny Dzie�  M
odzie� y na Kalwarii Podlaskiej w Serpelicach. Powo
a
 do ist-
nienia Dom Mi
osierdzia im. Jana Paw
a II w Soko
owie Podlaskim i M
o-
dzie� owy Osadek Ekumeniczny. W wymiarze materialnym natomiast trzeba 
zauwa� y�  kompleksow�  odnow�  stolicy diecezji – Drohiczyna, w którym 
zosta
a doko� czona budowa Wy� szego Seminarium Duchownego, dokona-
ny kapitalny remont budynku Kurii Diecezjalnej i s� siaduj� cych zabudowa�  
oraz katedry p.w. Trójcy � wi� tej, która po profanacji i zniszczeniach II 
wojny � wiatowej, zosta
a rekonsekrowana, odnowienie dwóch pozosta
ych 
ko� cio
ów i zespo
u poklasztornego, gdzie mie� ci si�  utworzone, bogate  
i zadbane Muzeum Diecezjalne oraz Dom Ksi�� y Emerytów i obecnie Cen-
trum Dialogu. To tak� e budowa okaza
ego kopca w miejscu papieskiego 
spotkania, zwie� czonego p� kni� tym krzy� em, który b� dzie jutro po� wieco-
ny. Ksi� dz Biskup troszczy si�  równie�  o oblicze materialne parafii, poma-
gaj� c w zdobywaniu � rodków z ró� nych � róde
 na odbudow�  zabytkowych  
i tworzenie nowych budowli. W tym celu powo
a
 specjalny komitet diece-
zjalny. W dziedzinie dba
o� ci o aspekty kultury, zosta
y ustalone akty praw-
ne w
asno� ci diecezjalnych i parafialnych, cz� sto bardzo warto� ciowych za-
bytków, w tym obrazów i rze� b, znajduj� cych si�  w ró� nych muzeach  
i � wi� tyniach. Maja one równie�  w wielu przypadkach odniesienie do rów-
nych kultur i obrz� dków. Wiele dzia
a�  maj� cych na celu promowanie po-
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znawania historii i kultury w regionie zosta
o obj� tych patronatem Biskupa 
Drohiczy� skiego. Nale��  do nich ró� ne koncerty, konkursy, turnieje, wy-
stawy o charakterze zarówno diecezjalnym, jak te�  ogólnopolskim i mi� -
dzynarodowym. Wiele spotka�  formacyjnych w diecezji opatrzone jest tak-
� e przybli� eniem wydarze�  z historii lub pokazaniem twórczo� ci podlaskich 
artystów. Spotkanie te maj�  równie�  charakter ekumeniczny i wielokultu-
rowy. Warto wspomnie�  przynajmniej o dorocznych spotkaniach samorz� -
dowców i so
tysów, z których wielu jest wyznania prawos
awnego, a prawie 
w komplecie przyjmuj�  zaproszenie, o sesjach naukowych Akademii Podla-
skiej w Siedlcach, które w Drohiczynie gromadz�  zainteresowane problema-
tyk�  wielokulturowo� ci i bezpiecze� stwa mi� dzynarodowe � rodowisko na-
ukowe. To utworzeniu tak� e Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego, 
którego honorowym prezydentem jest ks. bp Antoni Dydycz, a ma ono 
przybli� a�  walory Podlasia i jego histori�  oraz otwiera si�  na wymian�  da-
rów równych kr� gów naukowych i kulturowych. 
 Dzia
alno��  Ksi� dza Biskupa zatacza tak� e szerokie kr� gi poza na-
szym terenem. Przez wiele lat by
 przewodnicz� cym Zespo
u Episkopatu 
Polski do Spraw Apostolstwa Trze� wo� ci, walcz� c na ró� ne sposoby o god-
no��  Polaków, niszczona przez plag�  pija� stwa, jako cz
onek za�  Zespo
u 
do kontaktów z Episkopatem Litwy, stara
 si�  pomaga�  tamtejszemu Ko-
� cio
owi i Polakom na Litwie. We wszystkich swoich wypowiedziach zaw-
sze broni tak� e prawdziwej historii, ukazuje potrzeb�  odkrywania warto� ci 
patriotycznych, ostrzega przed odrywaniem si�  od stron rodzinnych i korze-
ni, z których si�  wyros
o. Ukazuje te�  mechanizmy zagro� enia prawdziwej 
rodziny, wolno� ci cz
owieka, prawdy w � rodkach przekazu. Za swoje dzia-

ania otrzyma
 ju�  wiele odznacze�  od ró� nych � rodowisk, w tym miedzy 
innymi Prezydent Rzeczypospolitej RP Lech Kaczy� ski „ w uznaniu zas
ug 
dla Ko� cio
a w Polsce oraz za dzia
alno��  spo
eczn�  na rzecz polskich ro-
dzin” odznaczy
 go Krzy� em Wielkim Orderu Odrodzenie Polski.  
 Ks. bp Antoniego Dydycza mo� na � mia
o nazwa�  ambasadorem 
podlaskiej kultury i duchowo� ci, w której wyrós
, która jest mu bliska.  
W czasie swego duszpasterzowania odwiedzi
, nawet kilkakrotnie wszystkie 
ko� cio
y, kaplice, szko
y, zak
ady pracy, szpitale, urz� dy, wi� zienia, o� rodki 
kultury i muzea na terenie diecezji, jest otwarty na ka� dego cz
owieka, a do-
� wiadczeniami dzieli si�  z innymi, zarówno tutaj jak te�  w odleg
ych zak� t-
kach. Gdyby nie on wielu nie s
ysza
oby o wielkich ludziach, zabytkach  
i kulturze ma
ych miejsc Podlasia, ziemi trudnej jedno� ci spod znaku p� k-
ni� tego krzy� a, którego symbolika zrodzi
a si�  z otwarciu Ksi� dza Biskupa 
na wielokulturowe problemy regionu, które mo� na pokona�  w duchu chrze-
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� cija� skiego dialogu i spojrzenia okiem pasterza g
� boko w nich zakorze-
nionego. 
 
      Ks. Artur P
achno – Drohiczyn  

 
 
Ks. Infu
at dr Eugeniusz Beszta-Borowski – organizator i d
ugoletni dy-
rektor Archiwum i Muzeum Diecezji Drohiczy� skiej. Autor prac o historii 
Drohiczyna i okolic (zw
aszcza o dziejach duchowie� stwa w Diecezji Pi� -
skiej).  
 

LAUDACJA 
 

 Ks. Infu
at dr Eugeniusz Beszta-Borowski urodzi
 si�  w Bielsku 
Podlaskim 26 lutego 1931 roku. Jest bratankiem b
. Antoniego Beszty-
Borowskiego, kap
ana diecezji pi� skiej rozstrzelanego przez hitlerowców, 
który w roku 1999 zosta
 beatyfikowany przez papie� a Jana Paw
a II.  
 Ks. infu
at uczy
 si�  w Gimnazjum i Liceum Ogólnokszta
c� cego  
w Bielsku Podlaskim, gdzie w 1948 roku zda
 matur� . W latach 1948-1953 
studiowa
 na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagiello� skiego. � wi� -
cenia kap
a� skie przyj� 
 w Bielsku Podlaskim 30 sierpnia 1953 roku. 
 W latach 1953-1962 pracowa
 jako wikariusz w czterech parafiach: 
Perlejewo, Topczewo, Hajnówka i Ciechanowiec. Potem podj� 
 studia spe-
cjalistyczne z zakresu teologii pastoralnej i pedagogiki na Katolickim Uni-
wersytecie Lubelskim. Na KUL-u uzyska
 w roku 1969 doktorat. Rozpocz� 
 
prac�  w Kurii Diecezjalnej w Drohiczynie i wyk
ady z kilku przedmiotów  
w Wy� szym Seminarium Duchownym.  
 Od roku 1987 ks. Infu
at pe
ni obowi� zki Wikariusza Generalnego 
Diecezji Drohiczy� skiej. 
 Wielk�  zas
ug�  ks. Infu
ata jest zorganizowanie w Drohiczynie – i to 
od podstaw – Archiwum Diecezjalnego oraz Muzeum Diecezjalnego. 
Zgromadzi
 tam bezcenne skarby kultury polskiej, pami� tki 
aci� skiej cywi-
lizacji, ukazuj� ce fragmenty wielowiekowej polskiej i chrze� cija� skiej spu-
� cizny na terenach Podlasia. W rozmowie z przedstawicielami KUL tak 
mówi
 o swojej dzia
alno� ci na stanowisku dyrektora tych instytucji: „Dla 
mnie ta trzydziestoletnia praca, po godzinach zaj��  etatowych (w Kurii Die-
cezjalnej i w Wy� szym Seminarium Duchownym), by
a wielk�  przygod� , 
która wielokrotnie potwierdza
a porzekad
o «Habent sua fata libelli» [ksi�� -
ki maj�  swoje losy] i pozwoli
a nie tylko prze� ywa�  rado��  odkrywcy, lecz 
tak� e doznawa�  g
� bokich wzrusze�  przy odczytywaniu g
osów przesz
o� ci 
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i do� wiadczaniu prawdy o tym, � e archiwa s�  historyczn�  pami� ci�  Ko� cio
a 
i Narodu”. 

         
 Robert T. Ptaszek 

 
 
Dr Zbigniew Ruczaj – doktor nauk medycznych, Honorowy Obywatel 
Miasta Drohiczyna, autor wspomnie�  o Drohiczynie oraz wielu publika-
cjach o historii Drohiczyna i ziemi drohiczy� skiej. 
 

LAUDACJA 
 

 Dr Zbigniew Ruczaj urodzi
 si�  w Drohiczynie w 1932 r. w rodzi-
nie nauczycielskiej. Szko
a Ogólnokszta
c� ca w Drohiczynie i matura  
w 1950 roku. Po maturze wyjecha
 na studia farmaceutyczne do Warszawy. 
Praca zawodowa w instytutach badawczych; (Pa� stwowy Zak
ad Higieny; 
Instytut Antybiotyków, Instytut Farmaceutyczny, Dzia
 Naukowy – T. Z. 
Farm „Polfa”) na stanowiskach asystenta, adiunkta, samodzielnego pracow-
nika naukowego; 
 Doktorat nauk farmaceutycznych Uniwersytetu Medycznego – War-
szawa 1966. 
 50-letni dorobek naukowy Zbigniewa Ruczaja zwi� zany jest z prac�  
badawcz�  nad lekami w kraju i za granic� . Dorobek ten to oko
o 70 publi-
kacji naukowych i patentów, a tak� e nagroda prezesa Polskiego Towarzy-
stwa Biochemicznego za prace badawcze. Doktor Ruczaj by
 stypendyst�  
ONZ w USA. Zajmowa
 si�  równie�  prac�  dydaktyczn�  na uniwersytecie  
w Nigerii.  
 Bez wzgl� du na miejsce pobytu zawsze utrzymywa
 kontakt z mia-
stem swojej m
odo� ci. Honorowy Obywatel Miasta Drohiczyna, autor 
wspomnie�  o Drohiczynie w wielu publikacjach oraz ksi�� ce Drohiczyn 
 – historyczna stolica Podlasia. 
 Kocha swoje miasto Drohiczyn, ludzi, przyrod� . 

         
 Urszula Tomasik 

 
 
Zofia Hermanowicz – poetka ludowa, autorka pie� ni „Drohiczyn, Drohi-
czyn”� � piewanej podczas wizyty Ojca � wi� tego Jana Paw
a II w Drohiczy-
nie. 
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LAUDACJA 
 

 Zofia Hermanowicz urodzi
a si�  7 maja 1941 roku. Od 20 lat 
mieszka w Nurcu-Stacji na ul. Lipowej 8. Jest to osoba o twórczym usposo-
bieniu, pe
na pomys
ów w zakresie rozwoju kultury lokalnej. Wszechstron-
nie uzdolniona, twórczyni haftu, szyde
kowania oraz autorka wierszy zwi� -
zanych z kultur�  Podlasia. 
 Najbardziej znanym utworem poetyckim autorki jest tekst piosenki 
Drohiczyn, Drohiczyn…. Pani Zofia u
o� y
a go na koncert dla zespo
u T� -
cza, który odby
 si�  w dniu 26 lipca 1998 roku podczas obchodów jubile-
uszu 500-lecia Drohiczyna. 
 Od roku 1999 tekst piosenki znany jest w ca
ej Polsce, gdy�  � piewa-
no j�  podczas wizyty Ojca � wi� tego w Drohiczynie.  
 Pani Zofia Hermanowicz jest równie�  autork�  piosenki dzi� kczyn-
nej, która napisa
a po wizycie Papie� a w Drohiczynie oraz wiersza po jego 
� mierci Po� egnanie Papie� a. 
 Piosenki Maryjne Pani Zofii s
yszymy w Katolickim Radiu Podlasie. 
Mo� na je tak� e pos
ucha�  na kasetach, które zosta
y nagrane i s�  rozpo-
wszechniane. To bardzo aktywna posta�  w nurzeckim � rodowisku spo
ecz-
nym.  

         
 Urszula Tomasik 

 
 
Prof. dr hab. Marian Gardzi � ski – artysta plastyk, absolwent Wydzia
u 
Rze� by Akademii Sztuk Pi� knych w Warszawie. Wyk
adowca w Zak
adzie 
Plastyki Akademii Podlaskiej. Zajmuje si�  rze� b� , malarstwem oraz meda-
lierstwem. Twórca projektu medalu upami� tniaj� cego wizyt�  Papie� a Jana 
Paw
a II w Drohiczynie. 
 

LAUDACJA 
 

 Prof. dr hab. Marian Gardzi � ski urodzi
 si�  w 1939 roku. Uko� -
czy
 studia na Wydziale Rze� by Akademii Sztuk Pi� knych w Warszawie. 
Dyplom w 1965 r. w pracowni prof. Franciszka Strynkiewicza. Od 1971 r. 
jest wyk
adowc�  w Zak
adzie Plastyki Akademii Podlaskiej. Zajmuje si�  
twórczo� ci�  artystyczn�  w dziedzinie rze� by, malarstwa i medalierstwa. 
Cz
onek ZPAP. W latach 1976-1981 przewodnicz� cy Delegatury Siedlec-
kiej ZPAP. Jest laureatem ogólnopolskich konkursów rze� biarskich i meda-
lierskich. Otrzyma
 m. in. III nagrod�  w konkursie na pomnik Fryderyka 
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Chopina dla Londynu. Autor pomników: Henryka Sienkiewicza w Okrzei  
i papie� a Jana Paw
a II w Siedlcach oraz popiersia Tadeusza Ko� ciuszki  
w Siedlcach, a tak� e portretów rze� biarskich, m. in. Józefa Bema, Stefana 

 eromskiego, Konstantego Ildefonsa Ga
czy� skiego, Henryka Sienkiewi-
cza, Adama Mickiewicza. Ma w swoim dorobku artystycznym kompozycje 
przestrzenne wykonane w drewnie, kamieniu, br� zie i ceramice. Jest rów-
nie�  autorem medali okoliczno� ciowych bitych w br� zie i srebrze. Malar-
stwo Mariana Gardzi� skiego prezentowane by
y na wielu wystawach indy-
widualnych, zbiorowych i poplenerowych. Jego rze� by i obrazy znajduj�  si�  
w zbiorach muzealnych w kraju, w kolekcjach prywatnych w Polsce i za 
granic� , m. in. w USA, Wielkiej Brytanii, Niemczech, Francji, Kanadzie, 
Norwegii, Szwecji, W
oszech, Izraelu i Australii. 
 

       Andrzej W. � widerski 
 
 
 Medal Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego upami� tniaj� cy 
wizyt�  Papie� a Jana Paw
a II w Drohiczynie otrzyma
y tak� e szko
y im. Ja-
na Paw
a II oraz szko
y im. Kardyna
a Stefana Wyszy� skiego obecne na 
spotkaniu szkó
 8 czerwca 2009 roku w Drohiczynie. 
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Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe  
– dzieje i dzia
alno��  

 
Drohiczyn Scientific Society � History and Activity  

 
 
 Wydanie pierwszego numeru Drohiczy� skiego Przegl� d Naukowego 
to doskona
a okazja by przypomnie�  i uporz� dkowa�  dotychczasow�  dzia-

alno��  Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego.  
 
I. Pocz� tki 
 
 Pomys
 stworzenia Towarzystwa pojawi
 si�  w trakcie I Mi� dzyna-
rodowej Konferencji Naukowej Bezpiecze� stwo cz
owieka wobec wspó
cze-
snych i przysz
ych wyzwa�  zorganizowanej w Drohiczynie w dniach  
7-9 wrze� nia 2004. Pomys
odawc�  konferencji, a tak� e inicjatorem powsta-
nia Towarzystwa by
 profesor Jan D� bowski – ówczesny kierownik Katedry 
Filozofii i Socjologii Polityki Instytutu Nauk Spo
ecznych Akademii Podla-
skiej. 
 Podczas konferencji odby
o si�  zebranie komitetu za
o� ycielskiego 
Towarzystwa1. Zebrani pod przewodnictwem prof. D� bowskiego jednog
o-
� nie podj� li uchwa
�  nr 01/04 z dnia 09.09.2004 roku o nast� puj� cej tre� ci:  
 „Cz
onkowie zebrania za
o� ycielskiego powo
uj�  Drohiczy� skie 
Towarzystwo Naukowe z siedzib�  w Drohiczynie”.  

Nast� pnie ustalono jednolity tekst statutu oraz powo
ano Komitet 
Za
o� ycielski sk
adzie: 

1) Jan D� bowski  
2) Edward Jarmoch  
3) Andrzej Wawrzyniec � widerski 

W trakcie zebrania powo
ano równie�  Zarz� d w sk
adzie: 
1) Edward Jarmoch – Prezes  
2) Jan D� bowski – Wiceprezes 
3) Andrzej Wawrzyniec � widerski – Sekretarz  
4) Adam Lorens – Cz
onek 

                                                 
1 W sk
ad komitetu weszli: Eugeniusz Beszta-Borowski, Wojciech Borzym, Jan D� bowski, 
Józef M. Do
� ga, Edward Jarmoch, Tomasz Jaszczo
t, Anna Latawiec, Adam Lorens, Piotr 
Matusak, S
awomir Mazur, Mieczys
aw Ozorowski, Zbigniew Rostkowski, Tadeusz Sy-
czewski, Andrzej � widerski i Antoni Tymi� ski. 
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 Jednak formalne perturbacje zwi� zane z uzyskaniem przez Towarzy-
stwo osobowo� ci prawnej sprawi
y, � e za pocz� tek oficjalnej dzia
alno� ci 
Towarzystwa uzna�  nale� y rok 2006. 
 
II. Oficjalna dzia
alno ��  Towarzystwa  
 
 Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe powsta
o, aby aktywizowa�   
i organizowa�  � rodowisko naukowe w Drohiczynie i regionie nadbu� a� -
skim. Towarzystwo propaguje warto� ci wynikaj� ce z wielokulturowej tra-
dycji tego regionu, a tak� e tworzy intelektualne zaplecze dla przysz
ych ba-
da�  naukowych dotycz� cych wielokulturowych tradycji Drohiczyna i wo-
jewództw: podlaskiego, lubelskiego oraz mazowieckiego. 
 G
ówne zadania Towarzystwa to wspieranie twórczo� ci naukowej, li-
terackiej i artystycznej zwi� zanej z wielokulturow�  tradycj�  tych regionów 
oraz umacnianie wi� zi chrze� cija� skich � rodowisk: naukowych, artystycz-
nych i inteligenckich. Dzia
aj� c w � rodowisku wielu przenikaj� cych si�  
kultur Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe pragnie oddzia
ywa�  na spo-

eczno��  lokaln�  w duchu poszanowania ka� dego cz
owieka niezale� nie 
od jego pochodzenia, wykszta
cenia i postawy wobec religii.  
 Formy, w których przejawia si�  aktywno��  Towarzystwa s�  ró� -
norodne. Zacz� li � my od organizowania dzia
alno� ci naukowej – mi� dzy-
narodowych i krajowych konferencji oraz sympozjów. Do tej pory zor-
ganizowali� my: 
 
1. Mi� dzynarodowe konferencje dotycz� ce ró� nych aspektów bezpie-
cze� stwa i wielokulturowo� ci, które odbywaj�  si�  w Drohiczynie od 
2004 roku w sta
ym terminie 7-9 wrze� nia. Od pocz� tku korzystamy  
z go� cinnych pomieszcze�  Wy� szego Seminarium Duchownego.  
 
Tematyka dotychczasowych konferencji:  
I. Mi � dzynarodowa Konferencja Naukowa: Bezpiecze� stwo cz
owieka 
wobec wspó
czesnych i przysz
ych wyzwa�  – 7-9 wrze� nia 2004; 
II. Mi � dzynarodowa Konferencja Naukowa: Bezpiecze� stwo a proces 
transformacji systemowej – 7-9 wrze� nia 2005; 
III. Mi � dzynarodowa Konferencja Naukowa: Bezpiecze� stwo cz
owieka  
a proces wsparcia spo
ecznego – 7-9 wrze� nia 2006; 
IV. Mi � dzynarodowa Konferencja Naukowa: Bezpiecze� stwo cz
owieka  
a wielokulturowo��  – 7-9 wrze� nia 2007; 
V. Mi � dzynarodowa Konferencja Naukowa: Bezpiecze� stwo cz
owieka  
a transdyscyplinowo��  w wielokulturowej tradycji – 7-9 wrze� nia 2008; 
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2. Z okazji 10 rocznicy spotkania ekumenicznego z Ojcem � wi� tym Janem 
Paw
em II, które odby
o si�  w Drohiczynie 10.06.1999 roku Drohiczy� skie 
Towarzystwo Naukowe w dniu 9.06.2009 zorganizowa
o I Sympozjum Na-
ukowe zatytu
owane: Wielokulturowo��  w nauczaniu Jana Paw
a II. 
 
3. Towarzystwo by
o tak� e wspó
organizatorem konferencji: Rozwój 
osobowy a system warto� ci ucznia, która doby
a si�  14 czerwca 2007  
w Siedlcach 
 
 Zajmujemy si�  równie�  wydawaniem w
asnych publikacji i cza-
sopism. Do tej pory opublikowali� my I numer Drohiczy� skiego Przegl� -
du Naukowego (w wersji papierowej i elektronicznej) oraz nast� puj� ce 
pozycje ksi�� kowe: 
 
- Bezpiecze� stwo cz
owieka a proces transformacji systemowej, red. Jan 
D� bowski, Edward Jarmoch, Andrzej W. � widerski, Siedlce 2006; 
- Bezpiecze� stwo cz
owieka a proces wsparcia spo
ecznego, red. Jan D� -
bowski, Edward Jarmoch, Andrzej W. � widerski, Siedlce 2007; 
- Bezpiecze� stwo cz
owieka a wielokulturowo�� , red. Jan D� bowski, 
Edward Jarmoch, Andrzej W. � widerski, Siedlce 2008;  
- Ks. Edward Jarmoch, Praca socjalna, Siedlce-Drohiczyn 2009. 
 
 Po raz pierwszy przyznali� my tak� e nagrod�  im. Jana Paw
a II za 
realizacj�  warto� ci, które wynikaj�  z wielokulturowej tradycji (o szcze-
gó
ach nagrody i jej pierwszych laureatach piszemy w osobnym tek� cie). 
 
 Planujemy nadal poszerza�  sfer�  naszych dzia
a� . Ma ona obj��  
mi� dzy innymi: 
- opracowywanie analiz i ekspertyz dotycz� cych: edukacji � rodowisko-
wej, bezpiecze� stwa cz
owiek, ekologii, ze szczególnym uwzgl� dnie-
niem wielokulturowej tradycji; 
- pomoc w prowadzeniu regionalnej dzia
alno� ci naukowej oraz dbanie  
o miejsca pami� ci narodowej; 
- nawi� zywanie wspó
pracy z innymi towarzystwami naukowymi; 
- gromadzenie zbiorów bibliotecznych i archiwizowanie materia
ów 
zwi� zanych z dzia
alno� ci�  statutow�  Towarzystwa; 
- przyznawanie nagród: instytucjom, wybitnym uczonym, twórcom lite-
rackim, artystom i autorom prac naukowych za realizacj�  warto� ci, które 
wynikaj�  z wielokulturowych tradycji; 
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- prowadzenie dzia
alno� ci edukacyjnej na poziomie: � rednim, wy� szym, 
podyplomowym w Collegium Nobilium. 
 
III. Obecne W
adze Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego 
 
Zarz� d: 
1. ks. bp dr Antoni Dydycz – Prezydent honorowy, (przewodniczy Nad-
zwyczajnemu Walnemu Zgromadzeniu) 
2. ks. prof. dr hab. Edward Jarmoch – Prezydent, (kieruje pracami Wal-
nego Zgromadzenia i Zarz� du, przewodniczy Komitetom Mi� dzynaro-
dowych i Krajowych Konferencji Naukowych) 
3. dr Andrzej Wawrzyniec � widerski – Kanclerz, (koordynuje prac�  sek-
cji, przewodniczy Komitetowi Wydawniczemu)  
4. Urszula Tomasik – Sekretarz, (archiwizuje prace Walnego Zgroma-
dzenia i zarz� du, przewodniczy Sekcji Administracyjnej) 
5. dr Aldona Izabela Trzpil – Cz
onek zarz� du, (przewodniczy Sekcji 
Organizacji i Realizacji Projektów)  
6. prof. dr hab. Jan D� bowski – Cz
onek zarz� du, (przewodniczy Sekcji 
Nauki)  
7. dr hab. Robert T. Ptaszek – Cz
onek zarz� du, (przewodniczy Sekcji 
Promocji Medialnej) 
8. mgr in� . Adam Lorens – Cz
onek zarz� du, (przewodniczy Sekcji Edu-
kacji) 
9. ks. Pawe
 Anusiewicz – Cz
onek zarz� du (przewodniczy Sekcji Finan-
sów)  
 
Komisja Rewizyjna 
1. ks. prof. dr hab. Tadeusz Syczewski – Przewodnicz� cy 
2. ks. dr Zbigniew Rostkowski 
 
S� d Kole� e� ski 
1. prof. dr hab. Anna Latawiec 
2. prof. dr hab. Ryszard Rosa  
3. mgr Joanna Niemirska 
 
 Zarz� d pod przewodnictwem Prezydenta Honorowego Towarzy-
stwa – Ksi� dza Biskupa Antoniego Pacyfika Dydycza co roku w grudniu 
spotyka si�  na Walnych Zgromadzeniach. Zgromadzenia te odbywaj�  si�  
w Kurii Biskupiej w Drohiczynie i s�  po
� czone z op
atkiem. 
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Terminy dotychczasowych zebra� : 
I. Walne Zgromadzenie – 15 grudnia 2006; 
II. Walne Zgromadzenie – 15 grudnia 2007;  
III. Walne zgromadzenie – 20 grudnia 2008;  

 
*** 

  
Wi� cej informacji o Towarzystwie i jego dzia
alno� ci znale��  

mo� na na stronie internetowej Towarzystwa, której autorem jest dr hab. 
Robert T. Ptaszek – Cz
onek zarz� du Towarzystwa, przewodnicz� cy 
Sekcji Promocji Medialnej.  

Strona dost� pna jest w Internecie pod adresem www.drohiczyntn.pl. 
          

  Robert T. Ptaszek 
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Statut 
Drohiczy� skiego Towarzystwa Naukowego 

 
 

Rozdzia
 1 
Postanowienia ogólne 

 
§1 

Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe dzia
a na podstawie Ustawy z dnia  
7 kwietnia1969 r. - Prawo o stowarzyszeniach (Dz. U. PRL nr 20, poz. 104, 
z dnia 10 kwietnia 1989 r., z pó� niejszymi zmianami). 
 

§2 
Towarzystwo posiada osobowo��  prawn�  i status organizacji po� ytku pu-
blicznego. 
 

§3 
Terenem dzia
alno� ci Towarzystwa jest obszar województw: podlaskiego, 
lubelskiego i mazowieckiego, a siedzib�  jego w
adz jest miasto Drohiczyn. 
 

§4 
Towarzystwo u� ywa herbu miasta Drohiczyna, piecz� ci pod
u� nej lub okr� -
g
ej o nast� puj� cej tre� ci: Drohiczy� skie Towarzystwo Naukowe  
w Drohiczynie. 
 

§5 
Towarzystwo mo� e tworzy�  sekcje tematyczne. 
 

§6 
Towarzystwo mo� e by�  cz
onkiem krajowych i zagranicznych organizacji  
o zbli� onym zakresie dzia
ania statutowego. 
 

§7 
Towarzystwo opiera sw�  dzia
alno��  przede wszystkim na pracy spo
ecznej 
cz
onków, mo� e równie�  zleca�  niektóre prace i zawiera�  umowy o dzie
o. 
 

§8 
Towarzystwo mo� e prowadzi�  dzia
alno��  gospodarcz� .  
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Rozdzia
 II 
Cele i � rodki dzia
ania 

 
§9 

1. Celem Towarzystwa jest: 
a) organizowanie � rodowiska naukowego, twórczego, inteligenckiego  
w Drohiczynie i regionie nadbu� a� skim w celu propagowania warto� ci wy-
nikaj� cych z wielokulturowej tradycji; 
b) prowadzenie dzia
alno� ci edukacyjnej na poziomie: � rednim, wy� szym, 
podyplomowym w Collegium Nobilium; 
c) tworzenie intelektualnego zaplecza dla przysz
ych bada�  naukowych do-
tycz� cych wielokulturowych tradycji Drohiczyna i województw: podlaskie-
go, lubelskiego , mazowieckiego; 
d) prowadzenie bada�  naukowych nad histori�  i kultur� : Drohiczyna, Podla-
sia, Lubelszczyzny, Mazowsza;  
e) umacnianie wi� zi chrze� cija� skich � rodowisk: naukowych, artystycz-
nych, inteligenckich; 
f) wspieranie twórczo� ci naukowej, literackiej i artystycznej zwi� zanej  
z wielokulturow�  tradycj� ; 
g) socjalne oddzia
ywanie na spo
eczno��  lokaln�  w duchu poszanowania 
ka� dego cz
owieka niezale� nie od jego pochodzenia, wykszta
cenia i posta-
wy wobec religii; 
h) reprezentowanie interesów Towarzystwa w relacjach z ró� nymi organiza-
cjami spo
ecznymi: Drohiczyna, Podlasia, Lubelszczyzny, Mazowsza oraz 
wobec organów administracji samorz� dowej, pa� stwowej i mi� dzynarodo-
wej. 
2. � rodki dzia
ania: 
a) organizowanie dzia
alno� ci naukowej i o� wiatowej: konferencji, zjazdów, 
spotka� , odczytów; 
b) opracowywanie analiz i ekspertyz dotycz� cych: edukacji � rodowiskowej, 
bezpiecze� stwa cz
owiek, ekologii, ze szczególnym uwzgl� dnieniem wielo-
kulturowej tradycji; 
c) wydawanie w
asnych publikacji i czasopism; 
d) prowadzenie w
asnej dzia
alno� ci gospodarczej; 
e) powo
ywanie fundacji do wspierania celów statutowych Towarzystwa; 
f) pomoc w prowadzeniu regionalnej dzia
alno�ci naukowej oraz dbanie  
o miejsca pami� ci narodowej; 
g) nawi� zywanie wspó
pracy z towarzystwami naukowymi dzia
aj� cymi:  
w regionie, o zasi� gu mi� dzynarodowym; 
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h) gromadzenie zbiorów bibliotecznych i archiwizowanie materia
ów zwi� -
zanych z dzia
alno� ci�  statutow�  Towarzystwa; 
i) przyznawanie nagród: instytucjom, wybitnym uczonym, twórcom literac-
kim, artystom i autorom prac naukowych za realizacj�  warto� ci, które wyni-
kaj�  z wielokulturowych tradycji. 
 
 

Rozdzia
 III 
Cz
onkowie Towarzystwa, ich prawa i obowi� zki 

 
§10 

1. Cz
onkami Towarzystwa mog�  by�  osoby fizyczne i prawne, które pra-
gn�  aktywnie dzia
a�  spo
ecznie oraz wspiera�  w sposób sobie w
a� ciwy,  
w tym materialnie, dzia
alno��  statutow�  Towarzystwa. 
2. Osoba prawna reprezentowana jest w Towarzystwie przez wyznaczonego 
przez siebie przedstawiciela. 
 

§ 11 
Cz
onkowie dziel�  si�  na: zwyczajnych, wspieraj� cych i honorowych. 
 

§12 
1. Zwyczajnym cz
onkiem Towarzystwa mo� e zosta�  osoba fizyczna, która: 
a) uko� czy
a lat 18; 
b) ma dorobek naukowy lub kulturotwórczy b� d�  wykazuje szczególne za-
interesowanie t�  dzia
alno� ci� ; 
c) zg
osi
a na pi� mie swoje przyst� pienie do Towarzystwa; 
d) zosta
a do�  przyj� ta przez Zarz� d Towarzystwa, w g
osowaniu tajnym, 
wi� kszo� ci�  g
osów. 
2. Od uchwa
y pisemnej odmawiaj� cej przyj� cia do Towarzystwa, ubiegaj� -
cy si�  ma prawo wnie��  za� alenie do Walnego Zgromadzenia w ci� gu  
14 dni od jej dor� czenia za po� rednictwem organu, który wyda
 decyzj� . 
 

§13 
1. Cz
onkiem wspieraj� cym mo� e by�  osoba prawna lub fizyczna pragn� ca 
wspomaga�  prac� , lub innego rodzaju pomoc� , us
ug�  albo te�  wspiera�  fi-
nansowo dzia
alno��  Towarzystwa.  
2. Cz
onek wspieraj� cy ma prawo: 
a) bra�  udzia
 w imprezach organizowanych przez Towarzystwo, 
b) bra�  udzia
 w Walnym Zgromadzeniu, zebraniu, z g
osem doradczym. 
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§14 
1. Prezydentem honorowym jest biskup drohiczy� ski. 
2. Cz
onkostwo honorowe jest nadawane osobom fizycznym przez Walne 
Zgromadzenie za szczególne zas
ugi po
o� one na rzecz Towarzystwa. Cz
o-
nek honorowy nie op
aca sk
adki cz
onkowskiej i ma prawo: 
a) bra�  udzia
 w imprezach organizowanych przez Towarzystwo; 
b) przedstawia�  swoje prace i og
asza�  je drukiem w publikacjach Towarzy-
stwa. 
 

§15 
Cz
onek zwyczajny ma prawo: 
a) wybiera�  i by�  wybieranym do w
adz Towarzystwa, 
b) uczestniczy�  w zebraniach cz
onkowskich, 
c) przedstawia�  swoje prace i og
asza�  je drukiem w publikacjach Towarzy-
stwa. 
 

§16 
Cz
onek zwyczajny jest zobowi� zany: 
a) propagowa�  idee i cele dzia
alno� ci Towarzystwa, 
b) bra�  udzia
 w pracach Towarzystwa, 
c) op
aca�  sk
adki cz
onkowskie. 
 

§17 
Przynale� no��  do Towarzystwa ustaje: 
a) poprzez dobrowolne wyst� pienie zg
oszone do Zarz� du Towarzystwa, 
b) na skutek � mierci, 
c) na skutek skre� lenia z nieusprawiedliwionego braku aktywno� ci trwaj� cej 
przez okres dwóch lat, 
d) w wyniku wykluczenia z Towarzystwa na skutek orzeczenia Statutem 
uprawnionego organu, np.: za niegodne post� powanie cz
onka Towarzy-
stwa, 
e) w przypadku likwidacji osoby prawnej b� d�  jej rezygnacji z cz
onkostwa, 
f) przynale� no��  cz
onka honorowego ustaje na skutek � mierci lub rezygna-
cji. 
 

§18 
Wysoko��  wpisu sk
adki cz
onkowskiej, termin p
atno� ci ustala Walne 
Zgromadzenie Towarzystwa. 
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Rozdzia
 IV 
W
adze Towarzystwa 

 
§19 

W
adzami Towarzystwa s� : 
1. Walne Zgromadzenie, 
2. Zarz� d Towarzystwa, 
3. Komisja Rewizyjna, 
4. S� d Kole� e� ski. 
 

§20 
Walne Zgromadzenie jest najwy� sz�  w
adz�  Towarzystwa, uczestnicz�   
w nim wszyscy cz
onkowie. 
 

§21 
Walne Zgromadzenie mo� e by�  zwo
ane w trybie zwyczajnym lub, gdy za-
istniej�  okoliczno� ci, w trybie nadzwyczajnym. 
 

§22 
Kadencja wszystkich statutowych organów trwa 4 lata. 
 

§23 
Zwyczajne Walne Zgromadzenie zwo
uje Zarz� d Towarzystwa raz na rok.  
Do kompetencji Walnego Zgromadzenia nale� y: 
1. Rozpatrywanie i zatwierdzanie sprawozda�  Zarz� du za okres sprawoz-

dawczy, 
2. Rozpatrywanie i zatwierdzanie sprawozda�  Komisji Rewizyjnej, 
3. Udzielanie absolutorium ust� puj� cemu Zarz� dowi, 
4. Zapoznawanie si�  ze sprawozdaniami S� du Kole� e� skiego, 
5. Rozpatrywanie, zatwierdzanie bud� etu i planu pracy Towarzystwa na 

nast� pn�  kadencj� , 
6. Zmiana Statutu Towarzystwa, 
7. Wybór w
adz Towarzystwa, 
8. Podejmowanie uchwa
 w sprawach, w których statut nie upowa� nia do 

dzia
ania innych organów Towarzystwa, 
9. Podejmowanie uchwa
 w sprawach maj� tku Towarzystwa, 
10. Rozpatrywanie odwo
a�  od uchwa
 statutowych organów Towarzystwa, 
11. .Nadawanie godno� ci cz
onka honorowego, 
12. Podejmowanie uchwa
 o rozwi� zaniu i likwidacji Towarzystwa, 
13. Ustalenie wysoko� ci sk
adki. 
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§24 
1. Dla wa� no� ci uchwa
 Walnego Zgromadzenia w pierwszym terminie po-
trzebna jest obecno��  przynajmniej po
owy cz
onków. 
2. Uchwa
y Walnego Zgromadzenia w drugim terminie, zwo
anego dla za
a-
twienia tego samego porz� dku obrad, wa� ne s�  bez wzgl� du na liczb�  obec-
nych cz
onków. 
3. Uchwa
y Walnego Zgromadzenia zapadaj�  bezwzgl� dn�  wi� kszo� ci�  
g
osów. 
4. Zmiana Statutu Towarzystwa i jego rozwi� zanie wymaga wi� kszo� ci 2/3 
g
osów przy udziale co najmniej po
owy uprawnionych. 
 

§25 
1. Nadzwyczajne Walne Zgromadzenie winno by�  zwo
ane: 
a) na mocy poprzedniego Walnego Zgromadzenia, 
b) na mocy uchwa
y Zarz� du Towarzystwa, 
c) na �� danie Komisji Rewizyjnej Towarzystwa, 
d) na pisemne �� danie 1/5 ogó
u cz
onków Towarzystwa uprawnionych do 
g
osowania. 
2. Nadzwyczajne Walne Zgromadzenie rozpatruje tylko te sprawy, dla któ-
rych zosta
o zwo
ane. 
 

§26 
1. Prawo udzia
u w Walnym Zgromadzeniu z g
osem stanowi� cym maj�  ci 
cz
onkowie, którzy spe
niaj�  wymagane warunki statutowe. 
2. Uczestnictwo w Walnym Zgromadzeniu mo� na realizowa�  tylko osobi-
� cie. 
3. Prawo udzia
u w Walnym Zgromadzeniu z g
osem doradczym maj�  
cz
onkowie honorowi, wspieraj� cy oraz zaproszeni go� cie. 
 

§27 
1. Pisemne zawiadomienie o Walnym Zgromadzeniu z podaniem miejsca, 
daty i porz� dku obrad Zarz� d Towarzystwa przesy
a cz
onkom co najmniej 
na 14 dni przed terminem zebrania. 
2. Zawiadomienie o zwo
aniu Nadzwyczajnego Walnego Zgromadzenia od-
powiada warunkom jak w ust. 1, z tym, � e zawiera informacj�  na czyje �� -
danie zostaje zwo
ane. 
 
 
 

§28 
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1. Pracami Walnego Zgromadzenia kieruje i przewodniczy mu Prezydent, 
oraz Kanclerz. 
2. Obrady Walnego Zgromadzenia s�  protoko
owane. Protokó
 podpisuj� : 
Prezydent i Sekretarz. 
 

§29 
O jawno� ci lub tajno� ci g
osowania poszczególnych wniosków na Walnym 
Zgromadzeniu decyduje ka� dorazowo Walne Zgromadzenie zwyk
�  wi� k-
szo� ci�  g
osów. 
 

§30 
Zarz� d Towarzystwa sk
ada si�  z: od 4 do 8 osób. 
 

§31 
1. Zarz� d Towarzystwa wy
ania na pierwszym posiedzeniu ze swego grona: 
prezydenta, kanclerza, sekretarza i cz
onków. 
2. Zarz� d Towarzystwa zbiera si�  na posiedzeniu nie rzadziej ni�  raz na 
kwarta
. 
3. Do kompetencji i obowi� zków Zarz� du Towarzystwa nale� y: 
a) wykonywanie uchwa
 i zalece�  Walnego Zgromadzenia, 
b) kierowanie na bie�� co sprawami Towarzystwa. 
c) przygotowanie materia
ów na posiedzenia. 
 

§32 
Ust� puj� cy cz
onkowie Zarz� du mog�  by�  ponownie wybrani do Zarz� du. 
 

§33 
1. Do zakresu dzia
ania Zarz� du Towarzystwa nale� y: 
a) reprezentowanie Towarzystwa na zewn� trz  
b) kierowanie sprawami Towarzystwa, 
c) sporz� dzanie rocznych sprawozda� , bud� etu i bilansów oraz przedsta-
wianie ich Walnemu Zgromadzeniu do rozpatrzenia i zatwierdzenia, 
d) przyjmowanie i skre� lanie cz
onków wspieraj� cych, 
e) administrowanie maj� tkiem Towarzystwa w granicach ustalonych przez 
Walne Zgromadzenie, 
f) prowadzenie korespondencji i rachunkowo� ci Towarzystwa zgodnie  
z obowi� zuj� cymi przepisami. 
2. Do zaci� gania zobowi� za�  maj� tkowych w imieniu Stowarzyszenia 
uprawnieni s�  dwaj cz
onkowie Zarz� du 
� cznie z tym, � e jednym z nich 
winien by�  Prezydent lub Kanclerz.  
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3. Do dysponowania � rodkami pieni�� nymi upowa� nieni s�  dwaj cz
onko-
wie Zarz� du dzia
aj� cy 
� cznie z tym, � e jednym z nich winien by�  Prezy-
dent lub Kanclerz. 
 

§34 
1. Uchwa
y Zarz� du s�  prawomocne, je� eli zosta
y podj� te przy obecno� ci 
co najmniej po
owy jego sk
adu, w tym Prezydenta lub Kanclerza. 
2. Uchwa
y Zarz� du zapadaj�  zwyk
�  wi� kszo� ci�  g
osów. W razie równo-
� ci g
osów rozstrzyga g
os Prezydenta. 
3. Zarz� d upowa� niony jest do sporz� dzania tekstu jednolitego Statutu. 
 

§35 
Komisja Rewizyjna 
 
1. Komisja Rewizyjna sk
ada si�  z 3 cz
onków, w tym: przewodnicz� cego, 
sekretarza i jednego cz
onka. 
2. Cz
onkowie Komisji nie mog�  wchodzi�  w sk
ad innych organów Towa-
rzystwa. 
 

§36 
1. Komisja Rewizyjna czuwa nad zgodn�  z prawem i statutem dzia
alno� ci�  
Towarzystwa. Dokonuje kontroli finansowej w czasie dowolnym, a obo-
wi� zkiem jej jest sprawdzi�  przynajmniej raz w roku wszystkie ksi� gi, do-
kumenty i stan maj� tkowy Towarzystwa. Z ka� dej dokonanej kontroli Ko-
misja sporz� dza protokó
 i wydaje ewentualne zalecenia. Ze swej dzia
alno-
� ci Komisja Rewizyjna sk
ada sprawozdanie Walnemu Zgromadzeniu. 
2. Uchwa
y Komisji zapadaj�  zwyk
�  wi� kszo� ci�  g
osów. 
3. Komisja Rewizyjna przedk
ada Walnemu Zgromadzeniu wnioski  
w przedmiocie absolutorium ust� puj� cemu Zarz� dowi. 
 
 

§37 
S� d Kole� e� ski: 
 
1. S� d Kole� e� ski sk
ada si�  z trzech osób wybranych przez Walne Zgro-
madzenie. S� d Kole� e� ski wybiera ze swego grona: przewodnicz� cego, za-
st� pc�  i sekretarza. 
2. Do kompetencji S� du Kole� e� skiego nale� y rozpatrywanie spraw wyni-
k
ych mi� dzy cz
onkami na tle pracy w Towarzystwie. 
3. S� d Kole� e� ski mo� e w zale� no� ci od wagi sprawy: 
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a) zwróci�  ustnie uwag�  cz
onkowi na jego niew
a� ciwe post� powanie, 
b) upomnie�  cz
onka na pi� mie, 
c) wnioskowa�  o skre� lenie b� d�  wykluczenie cz
onka z Towarzystwa. 
4. Uchwa
y S� du Kole� e� skiego zapadaj�  zwyk
�  wi� kszo� ci�  g
osów. Od 
uchwa
y S� du stronie przys
uguje prawo wniesienia odwo
ania do Walnego 
Zgromadzenia. Odwo
anie sk
ada si�  w ci� gu 14 dni od dnia dor� czenia 
uchwa
y za po� rednictwem S� du Kole� e� skiego. 
5. O terminie Walnego Zgromadzenia Zarz� d Towarzystwa powiadamia 
osoby odwo
uj� ce si�  od decyzji S� du Kole� e� skiego. 
 

§38 
Uzupe
nienie sk
adu w
adz wszystkich szczebli mo� e nast� pi�  w drodze ko-
optacji do wysoko� ci 1/3 cz
onków w
adz pochodz� cych z wyboru. 
 
 

Rozdzia
 V 
Maj � tek Towarzystwa 

 
§39 

1. Maj� tek Towarzystwa stanowi�  wp
ywy z: 
a) wpisowego i sk
adek, 
b) dzia
alno� ci gospodarczej, imprez naukowych i kulturalnych, 
c) sum pochodz� cych od cz
onków wspieraj� cych, 
d) fundacji, dotacji, darowizn, zapisów. 
2. Dochody z dzia
alno� ci gospodarczej s
u��  wy
� cznie celom statutowym 
Towarzystwa. 
3. Walne Zgromadzenie Towarzystwa jest w
adne podj��  uchwa
�   
w przedmiocie likwidacji Towarzystwa i o przeznaczeniu jego maj� tku 
 
 
 
Zatwierdzono na II Walnym Zgromadzeniu Drohiczy� skiego Towarzystwa 
Naukowego  
 

Drohiczyn, 15 XII 2007. 

 


