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MYSL JANA PAWLA II W KONTEKSCIE PAIDEIA

Rozpatrywanie kwestii wychowania w kontekscie $wiata iludzkiego
spoteczenstwa zapoczatkowali Grecy. Odkrywanie istnienia obiektywnych
norm doprowadzito ich do uswiadomienia sobie istnienia prawa naturalnego. Za
wychowawce Grekow uwaza si¢ Homera, ktéry w swoich eposach ttumaczyt
czyny cztowieka oddzialywaniem czynnikéw pozaludzkich. Opisuje on
rzeczywistos¢ we wszystkich jej aspektach i przy pomocy mitu wyjasnia
miejsce czlowieka w Swiecie — w kosmosie, ktérego porzadek zostat przez ludzi
zaklocony. Takim zakidceniem byto wedtug Homera uprowadzenie Heleny'

Jest oczywiste, ze wysitek wychowawczy — paideia — nie moze si¢
ograniczy¢ do jednego i w dodatku wczesnego etapu zycia® Z kolei pojecie
dzielnosci — arete — ma swoje zrédto w wychowywaniu szlachty rycerskiej
w kulcie bohateréw’ Hezjod podkresla ciche bohaterstwo pracujacego
cztowieka. Arete — ta zdolno$¢ do wilasciwego dziatania — odnosi si¢ do cech
duchowych, ale takze do sit wojownika, potrzebnych do utrzymania jego domu,
a tym samym spoteczenstwa. Sofisci nawiazuja do Homera, abstrahujac od
historii, relatywizuja wychowanie, pomijajac transcendentne ukierunkowanie
wychowania® Protagoras mowi o bogach, stwierdzajac, ze nie mozemy
wiedzie¢ nawet tego, czy oni istnieja, czy nie. Sofisci koncentruja si¢ na
cztowieku, wyznaja polityczna arete. Ich zasluga jest utworzenie pojec:
wychowania i kultury. Mysli sofistow na temat czlowieka wywieraja duzy
wplyw na nowozytny humanizm.

Ideal humanistyczny nie zostal zarysowany tylko w interpretacji
sofistycznej. Z punktu widzenia najglosniejszej trojki greckich myslicieli —
Sokratesa, Platona i Arystotelesa — ten sofistyczny ksztalt paidei wydaje si¢
wrecz dekadencki. Przebieg tej degradacji Werner Jaeger przedstawia na
przykladzie przemiany dokonujacej si¢ w dzietach wielkich mistrzow tragedii
antycznej (Ajschylos, Sofokles, Eurypides). Religijna tradycja narodu
stopniowo zmienia si¢ w pragmatyczng mysl kultury, ktorej sam czlowiek
nadaje miarg’
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Koncepcja wzoru wychowawczego znana jest przynajmniej od czasow
Homera. Podziw wobec wzoru popycha ku nasladownictwu. Wzor ma
w wychowaniu jednostki charakter normatywny - podobnie jak ustawa
w spoleczenstwie, ustawa, ktéra wedlug Protagorasa przypomina linig, stuzacq
jako pomoc podczas nauki pisania. Zadaniem ustawy jest przystosowanie do
spoleczenstwa ludzi, ktorych przystosowac si¢ nie da® Nikomu nie wolno
bezkarnie podwaza¢ fundamentow sprawiedliwosci. Dike —  bogini
sprawiedliwosci — strzeze tadu, wedlug ktorego prawo ziemskie oparte jest na
prawie boskim.

Inny sofista — Kallikles — uwaza wychowanie za fancuch, ktory skuwa
cziowieka. Nomos i fizis sa w ten sposob ustawione przeciwko sobie’ Przed
Grekami otwieraja sie dwie mozliwosci — sformutowana przez panstwo ustawa,
bedaca najwyzsza forma ludzkiego zachowania albo pozostaje w harmonii
z porzadkiem boskim, albo jest sprzeczna z zasadami ustanowionymi przez
boga. Rozwazajac te mozliwosci, sofiSci nie zauwazyli jednej cechy. ktorg
podkresla Radim Palous, a mianowicie, ze polis ma boska nature®

Poczatki naturalizmu, relatywizujacego autorytet norm, mozna zauwazy¢
juz w eposie Homera. Wedlug Antyfona sprawiedliwos¢ nie wykracza poza
ustawy panstwa, w ktérym zyjemy. Rozrdznia on ustawe sformulowang na
podstawie natury oraz ustaw¢ sztuczng. Ustawy ludzkie sa wzgledne’ Sofisci
hotduja hedonizmowi. W ich wysitkach nie sposéb nie zauwazy¢ zamiaru, ktory
prowadzitby do uzyskania pewnosci w najwazniejszych kwestiach religii,
moralnosct i wychowania, jezeli brakuje im uzasadnienia metafizycznego.
Stusznie uwazamy sofistéw za twércow paidei, wychowania 1 humanizmu.
Brakuje im jednak tego, co najwazniejsze, a mianowicie wewngtrznej pewnosci,
ze cel wychowania istnieje'° Dopiero Sokrates i Platon nadaja ideatowi
wychowawczemu zasadniczy fundament, powracajac do mysli, ktore ten ideat
poprzedzaty.

Sokrates wyczuwa i glosi transcendentne powolanie zycia czlowieka,
odwotujac sie do boskiej inspiracji'' Wychowanie ma ukierunkowywaé na
mitos¢ i1 stawia¢ wobec prawdy. Sokrates podchodzi do problemu wychowania
w sposob podobny, jak czynili to sofisci, ale uwzglednia przy tym catos$¢ — bez
odpowiedzi na pytanie, co jest caloSciowym celem zycia, nie jest mozliwe
wychowanie. Wedlug Sokratesa w zyciu jednostki i spoteczenistwa na pierwszy
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plan wysuwa si¢ problem moralny, ktéry przez sofistéw odsuwany jest w cie.
Dziatalno$¢ wychowawcza Sokratesa byta skierowana na zycie spofeczne — na
polityke, lecz on sam nie brat w polityce udziatu'®> Sokrates uczy, jak troszczy¢
si¢ o siebie, czyli o swoja dusze. Metode wlasciwege dzialania stanowi dialog,
ktorego podstawa jest poznanie. Zadaniem uczestnikow dialogu jest
poszukiwanie logosu. Nieuchwytnosé¢ logosu sprawia, ze cztowiek pokornieje
wobec wyzszosci boskiego Logosu — nie prowadzi to jednak do zanegowania
wlasnego ,ja“ W tym miejscu bardzo wazne okazuje si¢ panowanie nad soba,
co wskazuje na wolnos¢ cztowieka. Zdolnos¢ do panowania nad soba wyzwala
cztowieka od zwierzgcej czesci jego natury. Stanowi tez fundament cnoty
I podkresla sif¢ jednosci arete w rozmaitych sytuacjach moralnych. Jak wida¢
z powyzszego, autonomia w ujeciu Sokratesa nie odrzuca mozliwosci istnienia
WyZszego prawa; wrecz przeciwnie — ona to istnienie zaklada'l Sokrates
obrazowo przedstawia zaleznosci migdzy cztonkami spoleczenstwa,
poréwnujac ich do organdéw ludzkiego ciala. Wychowanie musi by¢ oparte na
absolutnych normach etycznych — ich uzasadnienie wywodzi si¢ od boga,
odmiennego od tych, w ktérych wierzyli wspotczesni  Sokratesowi.
Wychowawcze dziatanie Sokratesa polega na trosce o dusze, w ktérej odzywa
si¢ boski glos, towarzyszy temu wyjasnienie pojecia boga i oczyszczenie tego
pojecia.

W powszechnie uznawanej arche wychowania europejskiego zawarta jest
idea Platona, przedstawiona na kartach , Panstwa” w stynnej metaforze jaskini'*
Radim Palous tlumaczy ten obraz, postugujac sie inng metafora'> Poréwnuje on
wychowanie do nauki ptywania ludzkich istot, ktére zanurzone w morzu nie
moga si¢ z niego wydosta¢ o wlasnych sitach. Paideia ukierunkowana jest na
to, co ,nad-ludzkie“ Konieczne jest przekroczenie sytuacji, w ktorej sig
znajdujemy'® Wedtug Platona, w wysitkach wychowawczych wazny jest
stosunek do Prawdy. W jego dialogu ,.Fajdros” pojawia si¢ stwierdzenie, ze
dusza nie moze sta¢ si¢ cztowiekiem, jezeli zabraknie kontemplacji'’ Z kolei
w Panstwie filozof dochodzi do przekonania, ze cztowiek sam wybiera sw¢j los.
Ludzka cnota pozostaje w zwiazku z wolnym wyborem cztowieka; kto
podejmuje wybory ze wzgledu na cnotg, ten ja osiagnie'® Postugujac sie

12 Ksenofont, Spomienky na Sokrata, Bratislava 1970, tlum. Etela Simovicova, 1.2.
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logosem 1 mythosem, Platon prowadzi czlowieka ku Prawdzie — Prawdzie, bez
ktorej nie mozna sobie wyobrazi¢ wychowania.

Réwniez Arystoteles troszczy sie o duszeg. Jego troska o ksztattowanie
zycia ludzkiego przesuwa sig od agatologii ku ontologii'> Podobnie jak starania
wychowawcze stynnych poprzednikow Arystotelesa, takze 1jego koncepcja
odnosi sie¢ do prawdy. Sokrates i Arystoteles prezentuja odmienne podejscia do
sztuki retoryki, lecz obydwaj sa przekonani, ze prawdziwy modwca
podporzadkowuje swoje przemowienie prawdzie. Sokrates odrzuca
przypochlebianie si¢ stuchaczom, nawet gdyby mdéwce miato to kosztowac
zycie. Czlowiek powinien troszczy¢ si¢ nie tylko o to, aby wyglada¢ na
dobrego, lecz powinien rzeczywiscie by¢ dobry w zyciu publicznym
i prywatnym. Wedlug Arystotelesa, rzeczywisto$¢ nie ogranicza si¢ do
zanurzenia w codziennych troskach. W jego ujeciu transcendencja ma inng
nature, stanowi rozpoznanie zwyktych okolicznosci w catosci. Sokrates, Platon
1 Arystoteles sg przekonani, iz najwyzsza zasade porzadku spotecznego i natury
stanowi bdg, bog, do ktérego mozna si¢ zblizy¢ poprzez racjonalng refleksje
nad calo$cia rzeczywistosci®

Bdég w mysleniu greckim jest problematyczny. Jego charakterystyke
stanowi to, ze jest jednostka zywa i niesmiertelna®  Naszemu,
chrzescijaniskiemu wyobrazeniu Boga najblizsza jest by¢ moze idea Dobra
w nauce Platona. Jednak Dobro stanowi raczej intelligibilng przyczyne, a wigc
raczej przedmiot niz osobe. Bogowie podporzadkowani s Przeznaczeniu
(Mojra). Ludzka dusza jest bogiem i dziatanie wychowawcze polega wtasciwie
na religijnym rozpoznaniu przez dusze swego wiasnego bdstwa. Arystoteles
taczy pierwsza przyczyne z pojeciem boga — jednak bdg Arystotelesa nie
stworzyt $wiata, tylko wprawit go w ruch® Wedtug Arystotelesa dusza nie jest
bogiem, lecz forma; posiada jednak co$ boskiego, a mianowicie intelekt™ Ten
Arystotelesowski bdg pozostaje w niebie, a ludzie powinni si¢ troszczyé
o $wiat. Z tego modelu Arystoteles wywodzi rady etyczne sformutowane dla
syna. Platon twierdzi, ze bdg stanowi miarg wszystkich rzeczy. Paideia oparta
jest na bogu jako najwyzszej normie; cnota polega na przypodobaniu si¢ bogu™
W obrebie kryzysu greckiego ideatu kultury rodzi sie ideologia, ktora spetnia
zadania formutowane przez humanizm. Jednak samo odwotanie si¢ do
nadludzkiego zrodta jeszcze nie gwarantuje wlasciwego zachowania si¢
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cztowieka. Troska o idealne uporzadkowanie zycia skrywa w sobie
niebezpieczenstwo totalitaryzmu™ Jednak wedhig Karla Poppera totalitaryzm
w ujeciu Platonskim nie byt prawdziwym totalitaryzmem, poniewaz zrodltem
jego motywacji nie jest wyzysk innych, lecz dazenie do harmonii®® Platonska
paideia, ktéra wskazuje, iz rzeczywisty humanizm odzwierciedla catos¢
I granic¢ oraz ze wolnos¢ nie jest absolutem czy boskoscia, ale stanowi droge
ku czemus boskiemu®’

Filozofia, bedaca umilowaniem madrosci, stanowi przygotowanie dla
zaistnienia chrzescijanstwa. Wedtug tradycji judeochrzescijanskiej cztowiek jest
stworzony przez Boga i zostal powotany do rozwijania swoich talentow. Adam
I Ewa nawet po grzechu nie zostali odrzuceni, ale wystani w petna udreki droge,
ktora jednak wiedzie ku Krolestwu Bozemu. Bég prowadzi ludzi, wychowuje
ich 1 wskazuje prawdziwy sens ich istnienia. Wychowanie jest swigta sprawa.
Kosciot, bedacy nowym rodzajem ludzkiego spoteczenstwa, dociera do Grekow
wiasnie wtedy, gdy idea polis przezywa kryzys. Wychowanie nie polega na
opanowaniu wiedzy, lecz opiera si¢ na nasladownictwie, samooddaniu
i wydaniu siebie™

Greckie rozumienie czlowieka jako dialektycznej struktury ciata 1 duszy
rézni si¢ od biblijnego rozumienia czlowieka jako osoby intymne;j
i integralnej” Cztowiek stworzony jest na obraz Bozy. Prawdziwym wzorem
jest dla cztowieka Jezus Chrystus. Duch — pneuma - wprowadza nowa
dialektyke zycia zewngtrznego 1 wewngtrznego. To serce stanowi miejsce, gdzie
cztowiek spotyka sie z Bogiem™ Ciato ludzkie nie jest wiezieniem, lecz ma
duze znaczenie i ostatecznie zostanie wskrzeszone. Bog stworzyt cielesnos¢ na
mocy swej wolnej decyzji — takze Syn Bozy przyjat cialo. Na przestrzeni
dziejéw mozna wskazac¢ istnienie dwoch kategorii ludzkich zachowan: kategorii
grzesznika 1 kategorii nowego cztowieka. O cztowieku mozna moéwic, tylko
odnoszac go do Boga. Sensem antropomorfizmu biblijnego jest przestanie
wychowawcze. Cztowiek pofaczony z Bogiem jako ze swoim Stworzycielem
od Niego zalezy. W sercu — czyli w sumieniu — cztowieka zamknigte jest jego
postuszenstwo. Postuszenstwo to mozliwe staje sie tylko dzigki wolnosci, co
oznacza, ze cztowiek jest istota autonomiczna.

Ze swej natury czfowiek jest istota spoteczng. Odmiennos¢ pici stanowi
wzor dla zycia w spoteczenstwie opartym na fundamencie mitosci. Bog zawiera
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ze swym ludem umoweg, przyrownywana do zareczyn. Relacja migdzy Bogiem
a cztowiekiem jest analogiczna do relacji ojca i syna. Bog ustanawia cztowieka
panem natury, lecz Bozy zamyst jest w peini zrealizowany dopiero
w  Chrystusie. Chrystus jest wzorcowym czlowiekiem. Cziowiek jest
nakierowany na drugiego — rowniez na Drugiego — to znaczy jest tym bardziej
soba, im blizej jest Innego, samego Boga. Bozy obraz w czlowieku jest
znieksztatcony przez dziedzictwo grzechu, a Bdg chce to znieksztalcenie
wyleczy¢ dzieki diugiej drodze wychowania, uwzgledniajac jednak wolng wole
cztowieka. Czlowiek jest cztowiekiem dzigki temu, ze wykracza poza samego
siebie. Centralng mys$la wychowania chrzescijanskiego jest ubdstwienie
cztowieka, co wiasciwie oznacza blizej nieokreslony ,,udziat” w naturze Boga.
Ubodstwienie nie oznacza zniszczenia cziowieka, lecz jego wypetnienie jako
cztowieka® Czlowiek nie identyfikuje sie z Bogiem, ale zbliza sie do Niego.
Istnienie Jezusa Chrystusa dotyczy calej ludzkosci”?  Wychowanie
chrzescijanskie nie dochodzi do swego uniwersalizmu przez abstrakcje¢, lecz
dzieki koncentracji (Ef 1,10). Nie mozna juz osiagna¢ ideatu, jakim bylo
stworzenie, nie sposob tez podaza¢ wprost do niego. Odtad czlowiek musi
przejs¢ od podobienstwa znieksztalconego, jakie charakteryzuje grzesznika, do
idealnego obrazu stugi Bozego. Tutaj w petni ujawnia si¢ sens wychowania.
Mesjasz nie jest nadcziowiekiem — to Baranek, ktéry gtadzi grzechy swiata
i prowadzi braci i siostry. Jezus unizyt samego siebie i byl postuszny az do
$mierci. Cate zycie Chrystusa stanowi tajemnic¢ rekapitulacji — powtdrzenia
1 odnowienia stworzenia.

Z wyjatkiem sofistow, Grecy w swoim pojeciu wychowania stawiali na
relacje cztowieka do boskosci, lecz koncepcja Boga byfa zasadniczo odmienna
od chrzescijanskiej. Koncepcja jedynego Boga niesie w sobie wazne
konsekwencje, zarowno filozoficzne, jak i praktyczne. Bog nie jest juz ani
anonimowy, ani nieosobowy — Bog jest Ojcem. To kto§ bardzo bliski
cztowiekowi. Obie koncepcje wychowania zmierzaja do przezwyciezZenia
w cziowieku poczucia ,zatoniecia“ w nieustannym, pelnym trudow
poszukiwaniu, w nigdy niekonczacym si¢ poszukiwaniu pewnosci tam, gdzie
pewnosci ostatecznie by¢ nie moze™ Obie te koncepcje sa refleksja nad
skonczonoscia. Inaczej niz chrzescijanstwo, mysl grecka wymaga wiary w los
i koniecznos¢. Tworza one ostateczny i wszechobejmujacy horyzont, na tle
ktorego czlowiek pojmuje siebie i1 $wiat. To przekonanie o istnieniu
koniecznosci przejawia si¢ rowniez w totalizujacych koncepcjach wychowania,
wywodzacych si¢ zdziet Platona. Odmienne pojmowanie wolnosci

"' D. Oko, Laska i wolnosé, Krakéw 1997, s. 86 — 87
2 Ratzinger, Uvod do kfestanstvi, Rim 1982, s.155.
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I koniecznosci stanowi najbardziej istotng réznicg pomigdzy chrzescijainska
i grecka koncepcja paidei. Swiat nie wywodzi si¢ z koniecznosci, nie jest tez
wynikiem kosmicznej katastrofy, lecz stanowi efekt wolnej decyzji Boga™
Optymizm chrzescijanski jest zakorzeniony w przekonaniu, iz zto w $wiecie nie
pochodzi z metafizycznej prazasady, lecz wywodzi si¢ z wolnej i indywidualnej
decyzji cztowieka, ktory odrzucit Bozy nakaz. Dla chrze$cijanskiej paidei jest
charakterystyczne, ze stanowi ona przejaw wolnosci — wolnego zwrdcenia si¢
ku Bogu. To wiara i mito$¢ jako odpowiedz cztowieka na objawienie Mitosci
i Prawdy. Wychowanie chrzescijanskie nie rosci sobie pretensji do bycia
elitarnym — przed czym nie uchronit si¢ Sokrates — lecz chce wychowywaé
wszystkich. W tak rozumianym wychowaniu inicjatywa nalezy do Boga, lecz
istotne 1 niezastapione miejsce zajmuje w nim wolna wola czlowieka, ktory
musi odpowiedzie€ na t¢ inicjatywe.

Gloszenie Ewangelii nie skonczylo si¢ nad Morzem Martwym.
W czasach rozpowszechniania Dobrej Nowiny swiat byt zdominowany przez
kulture grecka. Réwniez Zydzi byli w znacznej mierze zhellenizowani — i to nie
tylko Zydzi mieszkajacy w diasporze. Podobnie jak rozmaite szkoty
filozoficzne, takze prorocy Ewangelii obiecujg petni¢ zycia, lecz odwotuja sie
do Mistrza, ktéry nie tylko odkrywat prawde, ale sam byl Prawda.
Wykorzystuja filozofie, w ktorej dostrzegaja znakomity srodek, bowiem bég
filozoféw zawsze byt odmienny od bogdéw olimpijskich.

Klemens Rzymski w pismie skierowanym do chrzescijan w Koryncie
reaguje na brak tadu w Kosciele korynckim i1 wskazuje na istnienie tadu
w kosmosie, w legionach rzymskich 1 w ludzkim ciele (podobnie jak czynili to
Platon i $w. Pawel). Jako wzor postuszenistwa uznaje swigtych Piotra 1 Pawia,
ale wzorem najdoskonalszym jest Jezus Chrystus. Sam Klemens nazywa swoje
przestanie aktem wychowania chrzescijanskiego, ktére rozumiane jest jako
oczyszczanie grzesznika®

Dialog $w. Justyna z Zydem Tryfonem pokazuje, ze glosiciele Ewangelii
starali si¢ znalez¢ wspolng ptaszczyzng z tymt, z ktérymi prowadzili dialog. Sw.
Justyn za wspolny punkt uwaza filozofi¢ i kulture. Rowniez wsrod Zydow
istniaty wspdlnoty religijne traktowane jako szkoly filozoficzne (Jozef
Flawiusz, Filon), przy czym poglady poszczegoélnych ich przedstawicieli oparte
byly na idei Objawienia. Chodzi wig¢c juz nie tylko o poszukiwanie prawdy
w ogéle, ale o przyjecie konkretnej prawdy™ Nie jest mozliwe rozwazanie
o Bogu bez postugiwania si¢ antropomorfizacja. Musimy wychodzi¢ od

HE. Coreth, Coje clovék?, thum. B. Vik, Praha 1994, s. 26.
YW Jaeger, Wezesne chrzescijanstwo i grecka paideia, ttum. K. Bielawski, Bydgoszcz

1997, s. 36-37.
W J acger, Wezesne...., s. 66.
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doswiadczenia i nie mamy innego doswiadczenia, jak ludzkie. Wielcy
mysliciele greccy usci$lali poglady religijne na drodze refleksji racjonalnej
i podobnie postgpowali rowniez pierwsi chrzescijanscy mysliciele
z Aleksandrii®’

Klemens Aleksandryjski nawigzuje do Sokratesa i greckiej paidei.
W dziele Pedagogos przedstawia Chrystusa jako boskiego wychowawce, ktory
wszystko przewyzsza. Klemens Aleksandryjski porusza si¢ pomigdzy
przyjeciem i odrzuceniem tej filozofii, ktdra docenia, bowiem przynosi jakis
przejaw prawdy, lecz wedlug niego zostala ona wykradziona z Kkultury
zydowskiej; poréwnuje on osoby Platona i Mojzesza™ Twierdzi, ze filozofia
jest propaideia, bedaca udziatlem cztowieka, a rzeczywista paideia pochodzi od
Boga® Najwazniejszym zadaniem jest w zyciu czlowieka poznanie Boga
i dlatego wierzacego nazywa gnostykiem. Bég to Absolut, Stworzyciel,
Demiurg, Pantokrator; Chrystus to Logos, Kirios. Klemens mniema, iz Platon
wiedzial, ze Bdg jest tylko jeden. Docenia grecka ide¢ wstrzemigzliwoscl, lecz
wigksze znaczenie przypisuje czynieniu dobra, poniewaz czyniac je, cztowiek
traci swe zle sktonnosci. Filozofie grecka przyrownuje do orzecha, ktory nalezy
rozbi¢, aby wyhuskaé ziarno*’

Etnocentryzm Zydéw i Grekéw zostal w mysli chrzescijanskiej
odrzucony. Pawel przychodzi do Aten, a Piotr wchodzi do domu cziowieka,
ktory nie zostat obrzezany. Wizja wychowania wszystkich dochodzi do glosu
dopiero dzieki uniwersalizmowi chrzescijanstwa. Orygenes przynosi nowy,
chrzedcijanski poglad na kosmologi¢, wedtug ktérego swiat zostat stworzony
z niczego' W zestawieniu z manicheizmem i gnostycyzmem mysl
chrzescijanska musi broni¢ sformutowania, iz wszystko, co stworzyt Bog. .,byto
dobre® Musi réwniez broni¢ godnosci czlowieka, ktora zasadza si¢ na jego
wolnosci. Orygenes pojmuje czlowieka jako istotg zdolna do podejmowania
swobodnych wyboréw moralnych® Wszystko zalezy od ludzkiej zdolnosci do
swobodnego dziatania moralnego 1 rozrézniania pomigdzy dobrem
rzeczywistym 1 pozornym, pomigdzy prawda i falszem, pomiedzy bytem
i niebytem. W tym momencie filozofia staje sie paideiq. W ten sposéb dla
Orygenesa to Platon stal si¢ najbardziej znaczacym sojusznikiem w toczacej sie
wojnie my$li*

7 G. Reale, Historia filozofii staro?ytnej, I, thum. E. 1. Zielifiski, Lublin 1993, s. 53.

¥ Klemens Aleksandryjski, Kobierce, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska, Warszawa
1994, 1.19.

" tamze, 1. 28,1-4

40 tamze, V 954

Ay Jaeger, Wczesne...., s. 74.

42 Origenes, Przeciw Celsusowi, ttum. S. Kalinkowski, Warszawa 1986, s. 231

B w Jaeger, Wczesne ..., s. 80.
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Chrystus to boski Logos. Przychodzi na $wiat jako wynik Bozej
Inicjatywy, nie jest bowiem efektem ludzkiego wysitku. Orygenes odrzuca
cechy wychowania zaproponowane przez Platona, a ktére ocenia on jako
»totalitarne™ Odrzuca roéwniez podziat spoteczenstwa, bowiem Chrystus
troszczy si¢ nie tylko o wybranych Zydéw i wyksztatconych Grekéw, ale dba
o wszystkich ludzi** Do wiasciwego dziatania nie wystarcza tylko poznante,
potrzebna jest jeszcze taska Boza. Przyjscie Chrystusa na $wiat Orygenes
ocenia jako zwienczenie wysitkow wychowawczych Boga — wychowania, ktére
trwa od czasu upadku Adama. Paideia stanowi stopniowe spetnianie Bozej
Opatrznosci.

Z kolei sw. Grzegorz z Nyssy dostrzega w platonskim modelu
wychowania  strukturg, ktéra mozna wykorzysta¢ do wychowania
chrzescijanskiego. Paideia otrzymuje nowa tres¢. Sw. Grzegorz podziela
filozoficzne przekonanie, zgodnie z ktérym poznanie prawdy prowadzi do zycia
cnotliwego. Ale wychowanie chrzescijanskie stanowi proces formacyjny
I wymaga stalej troski, przy czym do osiagnigcia zycia cnotliwego potrzebna
jest taska Boga. Zio zaslepia czlowieka i dlatego czlowiek nie dokonuje
wlasciwych wyboréw. Wedlug Grzegorza z Nyssy Chrystus jest Lekarzem
i Uzdrowicielem®

Grecka paideia zostata ukierunkowana nie tylko na rozwdj podmiotu,
lecz rowniez na wplyw podmiotu na przedmiot, ktéry petnit funkcje formy.
W tym procesie duchowym obok sztuk wyzwolonych 1 filozofii wazng role
odgrywata literatura, przede wszystkim teksty Homera. Grzegorz z Nyssy
przedstawia Bibli¢ jako paideie chrzescijanom, ktorzy byli wychowani na
kulturze greckiej. Wychowanie chrzescijanina jest wigc wynlklem nieustannego
czytania Biblii jako paidei, ktérej celem jest imitatio Christi*® Zaproponowana
przez niego egzegeza zaklada, Zze Pismo $wigte ma podwojne znaczenie:
historyczne i wychowawcze. Sw. Grzegorz, cytujac Biblig, nie postuguje sig
sformutowaniami typu ,,prorok mowi* czy ,,Chrystus méwi* — lecz: ,,prorok nas
poucza“ czy ,Chrystus nas poucza® To podkreslenie wskazuje na
wychowawcza interpretacje Biblii, ktéra sw. Grzegorz ujmuje jako cafos¢, nie
jako zbior dziet poszczegolnych autoréw, bowiem wszyscy zostall
zainspirowani przez Ducha Swn;;teoo Mojzesza, proroka Starego Testamentu,
przedstawia jako typ czlowieka, ktory przezyl zycie w bliskosci. Stroma

* Origenes, Przeciw Celsusovi, s. 216-218.

¥ Grzegorz z Nyssy, Wielka Katecheza, 14. w: DZIDEK, T.: Mistrzowie teologii,
Krakéw 1998, s. 120.

W Jaeger, Wezesne 8. 103.

47 Gregor Nyssky, w: inscriptiones Psalmorum, 1, 3 /GNO V, 30,25-31,9. w: L. Karfi-
kova, Rehor = Nyssy, Praha 1999, s. 81.
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I niedostepna droga na gor¢ Syna) przedstawia niedostepnos¢ Boga.
Wychowanie cztowieka stanowi pielgrzymke, ktora ostatecznie nigdy nie
dociera do swego celu, lecz samo poszukiwanie pigkna spetnia swa funkcje
i napetnia cziowieka radoscia. Ruch duszy obejmuje w sobie ,erotyczne™
pragnienie pieckna*® Cztowiek, stworzony na obraz Bozy. powinien zy¢
w przyjazni z Bogiem. Wazne zadanie wychowawcze przypisuje Ksigdze
Psalmow, ktore przedstawiaja stopniowa metamorfoze cztowieka®

Polaczenie swiata antyku z chrzescijanstwem prowadzi do powstania
nowej kultury. Zasady nowego humanizmu, ktdry wykorzystuje strukture
paidei, mozemy dobrze obserwowaé w liscie Sw. Bazylego Wielkiego — jest to
zacheta dla miodych, aby wykorzystali wartos¢ literatury $wieckiej™

Wychowanie bierze swdj poczatek w filozoficznej koncepcji czlowieka.
Odkrywanie prawdy o cztowieku nie jest sprawa jedynie akademicka, a dzisiaj
jest szczegolnie potrzebne do ochrony zagrozonej ludzkosci. W nastepstwie
globalizacii poszczegdlne spoteczenstwa nie sa od siebie oddzielone, chodzi
wiec dzi$ o uratowanie ludzkosci jako catosci. Globalne nastgpstwa s3
ksztaltowane tylko za pomoca lokalnej aktywnosci, co odsylta nas raz jeszcze do
dziedziny wychowania. Wychowanie powinno ksztaltowa¢ odpowiedzialny
stosunek cztowieka do wtasnego bytu, przy czym odpowiedzialno$¢ ta powinna
odnosi¢ si¢ nie tylko do bycia w $wiecie, lecz siggac takze poza to bycie — sub
specle aeternitatis.

Karol Wojtyta przystepuje do rozwazan nad czlowiekiem, zdajac sobie
sprawe z bytowego zagrozenia czlowieka® W wyniku postepu nauki
i nastepujacej w jej obrgbie specjalizacji, a wigc coraz bardziej zawezonego
pogladu na rzeczywisto$¢, catosciowa wizja cztowieka moze by¢ zagrozona
pogladami czastkowymi. Niebezpieczenstwo stanowig réwniez te kierunki
filozoficzne, ktorych wspélnym mianownikiem jest redukcjonizm. W encyklice
Fides et ratio Jan Pawet Il podkresla, ze nawet w obecnej sytuacji najwyzsza
samorealizacja cztowieka polega na wiaczeniu si¢ w prawde, na petnym
urzeczywistnieniu wolnosci, na realizacji powotania do mifosci i na poznaniu
Boga™ Whbrew rozwojowi nauk scistych — lub wiasnie ze wzgledu na ten
rozwd] — czlowiek znajduje si¢ w stanie niepewnosci i pragnie szybkiego
i ostatecznego rozwigzania podstawowych kwestii filozoficznych. W ten sposéb

W Jaeger, Wczesne..., s.100.

Y L. Karfikova, Rehor z Nyssy, s. 88.

*0 Sv. Bazil Velky, Povzbudnie mladym, Listy I (r.357 - 374), tum. D. Skoviera, Presov
1999,11/7, s. 27.

> Jan Pawel I, Mezczyznqg i niewiastq stworzyt ich. Ciutd del Vaticano, Liberia Editrice
Vaticana 1986, s. 94 — 95.

2 A, Tat, Mudrost' u Jana Pavla Il. s. 73. w: Sapiencidlny charakter antropligie Jina
Pavla I1. v kontexte eurdpskej integrdcie. Presov 2006, s. 73 =77
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czgsto ulega pokusie zadowolenia sie odpowiedziami redukcjonistycznymi.
Jednak poszukiwanie prawdy nigdy sie nie koriczy — to nigdy niekonczace sie
docieranie do Tajemnicy. W wychowaniu konieczne jest uwzglednienie
stosunku do Tajemnicy™

Myslenie Karola Wojtyly nasycone jest wysitkiem wychowawczym
w tym najbardziej pierwotnym sensie. Otwarte jest na wszelka refleksje ogdlna,
podkresla koniecznos¢ ukierunkowania na prawde i odnosi sie z szacunkiem do
doswiadczenia wewnetrznego, z ktdrego sie wywodzi. W jego mysleniu mozna
zauwazy¢ podobienstwa do pogladéw Sokratesa i jego troski o dusze, podobnie
Jak Sokrates, Wojtyta podkresla, iz trzeba bardziej shuchaé¢ glosu boskiego niz
gtosow nych ludzi. Od miodosci Karol Wojtyta interesuje si¢ czlowiekiem
i rozwiazywaniem praktycznych kwestii zyciowych — ,,Co mam robi¢?«
Wysitek wychowawczy Wojtyly oparty jest na przekonaniu, Zze czlowiek —
osoba — stworzony jest na obraz Bozy. Kluczem do poznania prawdy
o czlowieku jest doswiadczenie czynu, w ktdrym czltowiek przejawia si¢ jako
cztowiek. Wojtyla rozbudowuje te koncepcje w czasie, kiedy totalitaryzm
wulgarnie zredukowal ludzkie czyny do produkcji. Wojtyta wskazuje na
powiazania istniejace pomigdzy doswiadczeniem cziowieka i doswiadczeniem
moralnosci. W czynie faczy si¢ mnogosé rozmaitych aspektéw i wymiaréw bytu
ludzkiego. Czyn jest doswiadczany w postaci faktu dostepnego jego tworcy,
lecz takze w postaci faktu dostepnego innym™ Analiza czynu stanowi
przestanke dla wychowania, przestanke w poszukiwaniu odpowiedzi na pytanie,
co robic.

Sposob filozoficznego myslenia Wojtyly wywodzi si¢ z dwédch
kierunkow filozofii europejskiej, ktore cechuja si¢ odmiennym podejsciem do
rzeczywistosci — to filozofia bytu i filozofia podmiotu. Wojtyla juz w czasach
studiéw dochodzi do wniosku, iz filozofi¢ arystotelesowsko-tomistyczng nalezy
uzupetni¢ o wyniki filozofii nowozytnej”® Uséwiadamia sobie réwniez, ze
filozofia nie moze wypowiedzie¢ ostatniego stowa o czlowieku — zdolna jest co
najwyzej postawic¢ te kwestie — bowiem petne, cato$ciowe zrozumienie nie jest
mozliwe bez wiary i Objawienia. Czlowieka nie mozna zrozumie¢ bez
Chrystusa W tym miejscu spotykaja sie filozofia i teologia, i pojawia sie
watpliwo$¢, czy nie chodzi o niepoddajace si¢ ograniczeniom pomieszanie
kompetencji. Za sw. Anzelmem Karol Wojtyla twierdzi, ze wiara potrzebuje

* Jan Pavol 11, Fides et ratio, Bratislava 1998, 106, 107
M Jan Pavol 11, Prekrocit prah nddeje, ttum. M. Hucko, Bratislava, Nové mesto. Suscm
1995,s. 117
K. Wojtyta, Osobowa struktura samostanowienia. s. 423 — 425. w: K. Wojtyla, Osoba i czyn
oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 421 - 432,
56 .
tamze, s.424.
37 Jan Pawel Il, Musicie od siebie wymagaé, Poznan 1984, s. 38-39.
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zrozumienia. Jego poglady filozoficzne mozemy nazwaé holistycznymi.
Mozliwos¢ wyjscia z kryzysu dostrzega w zwrocie ku Bogu lub w poruszaniu
sie w Jego kierunku. Czy to wyjscie moze si¢ urzeczywistni¢ za posrednictwem
wiary? Filozof wlasciwie stale pozostaje w stanie niepewnosci. Filozofowanie
oznacza obserwowanie, jak Logos wymyka si¢ nam, a rola filozofa polega na
pokornym wyczuwaniu prawdy, co implicite zaklada postawe wiary.
Odrzucanie Boga i zamykanie si¢ w Swiecie cieni nie jest nowoscia, jaka
przyniosta filozofia dopiero po Nietzschem, poniewaz do tego doszli juz sofisci.
Myslenie Sokratesa, Platona i Arystotelesa, ktore przebiega droga rozumu,
a wigc logosu, zblizyto ich do theosu. To Platon wsrod kryzysu kultury greckie;
powiedzial, Zze miara wszystkich rzeczy jest Bog. Kwestie dotyczace stosunku
cztowieka do Boga maja prawo bytu na terenie filozofii. Filozofia. ktdra
chciataby zaprzeczy¢ istnieniu mozliwosci catosciowego 1 ostatecznego sensu.
bylaby nie tylko nieodpowiednia, ale wrecz btgdna. Wydaje sig. ze w kwestii
wolnosci, ktéra nie urzeczywistnia si¢ w podejmowaniu decyzji przeciw Bogu,
Wojtyta zbliza si¢ do starochrzescijanskiego myslenia greckiego. gdzie
jakiekolwiek ukierunkowanie horyzontalne interpretowane jest w perspektywie
ukierunkowania pionowego. Papiez nalega na podejscie metafizyczne, jest
bowiem przekonany, ze to obowiazkowa droga do przezwycigezenia kryzysu
i usuni¢cia bledéw w zachowaniach, ktére rozpowszechnily si¢ w naszym
spoteczenistwie® Humanizm Jana Pawta Il ma swoje zrédio w Chrystusie, a nie
w jakiejS powszechne] idei czlowieczenstwa — jest teocentryczny
i antropocentryczny zarazem' Antropocentryzm 1 teocentryzm najlepiej
harmonizuje mitos¢. W glebi tajemnicy krzyza dziala mitos¢, ponownie
doprowadzajaca cztowieka do udziatu w zyciu, ktérym jest sam Bog. Jan Pawel
II podkresla postuszefstwo wiary — wzér, ktéry urzeczywistnit sie w Maryi®
Odwotujac si¢ do Soboru Watykanskiego II, przypomina, ze niestuszne jest
oddzielanie cztowieka od Boga. Ogtasza humanizm, ktéry nie walczy z Bogiem
o terytorium, lecz oddaje Bogu, co boskie — a wigec wszystko. To Chrystus
stanowi wzor, ktéry powinnismy nasladowac.

Karol Wojtyta, wychodzac od filozofii Maxa Schelera, laczy zasade
nasladownictwa z idealem moralnej doskonatosci, lecz — w odroznieniu od
Schelerowskiego akcentowania intencjonalnego ideatu doskonatosci® -
opowiada si¢ za realistycznym charakterem® Odrzuca réwniez Schelerowskie
oddzielenie etyki i religii, twierdzac, iz etyka w nauczaniu Jezusa Chrystusa jest

*® Jan Pavol 11, Fides et ratio, 83.

% Jan Pavol I1, Dives in misericordia, Trnava 1993, 1.

% Jan Pavol II, Redemptoris Mater, Trnva 1993, 13.

' M. Scheler, Rdd ldsky, Praha 1991, s. 41.

52 K. Wojtyla, Wykfady lubelskie, Lublin 1986, s. 268 — 269.
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W sposob immanentny polaczona z religia® Za posrednictwem dobra
moralnego zblizamy si¢ do Boga. W tym sensie pozostawanie w bliskosci Boga
jest zastuga czlowieka i akt ma charakter religijny. Zycie moralne otwiera
cztowieka na Boga i wszczepia nas w Niego. To wszczepienie i wynikajacy
z tego stan ludzkiego szcz¢scia jest jednak réwnoczesnie zawsze darem i taska.
Sam cztowiek nie jest zdolny wszczepié si¢ w Boga, nawet jesli dokona
najbardziej bohaterskiego czynu® Najgtebsze szczescie cztowieka nie wynika
z niego samego, lecz plynie z realnego potaczenia z Bogiem.

Fundamentalna mysla filozofii Karola Wojtyly — ktéra uprawnia nas do
traktowania go jako kontynuatora wychowania zgodnego z intencjami
Sokratesowskimi — jest obok bojazni Bozej réwniez podmiotowos¢ osoby.
Swiadomos¢  stanowi jeden z elementéow, ktore wspotkonstytuuja
podmiotowosé. W nowoczesnym mysleniu do $wiadomosci czestokroé
podchodzi si¢ w sposob ekstremalny — bywa niezauwazana lub — przeciwnie -
absolutyzowana. Wedtug Wojtyly Swiadomos¢ nie stanowi samodzielnego bytu.
Swiadomo$¢ jest pewna cecha realnego bytu. Nie mozemy jej réwniez
redukowa¢ do wrazliwosci®  Swiadomo$¢ ma charakter duchowy
i intelektualny i petni dwie funkcje: odzwierciedla to, co juz zostalo poznane
i ksztattuje stosunek do podmiotu.

Wojtyla podkresla osobowy sposéb istnienia $wiadomosci, jej
indywidualno$é, konkretnosé i niepowtarzalno$é®® Swiadomosé czynu stwarza
mozliwos¢ oddziatywania wychowawczego, lecz potrzebne jest przy tym
odroznienie faktu, gdy czlowiek dziala Swiadomie, od faktu, iz posiada
samo$wiadomo$¢®” Dzieki $wiadomosci cztowiek przezywa swoje czyny jako
moralne. Intelekt laczy rozmaite zewnetrzne i wewngtrzne doswiadczenie
samego siebie 1 dzigki temu mozemy mowi¢ nie tylko o doswiadczeniu
wlasnego ,ja“, lecz nawet o doswiadczeniu czlowieczenstwa. Doswiadczenie
przekonuje nas o tym, ze jesteSmy $Swiadomymi tworcami wiasnych czyndw.
Konieczne jest odréznienie actus humanus 1 actus hominis. Wojtyta odrzuca
deterministyczne podwazanie wiarygodnosci doswiadczenia i podkresla, ze
wynikiem wszystkich redukcjonizméw jest zubozenie samopoznania cztowieka.
Prowadzi to do heteronomizacji etyki, z czego wynika, iz nie moze istnieé
odpowiedzialnos¢ za czyny tam, gdzie redukowane s3 one do actus hominis®®

G K. Wojtyla, Zagadnienie podmiotu moralnosci, Lublin 1991, s. 104.
& 1. Galarowicz, Czlowiek jest osobq, Krakéw, 1994.s. 77.

% K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 82.
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Wojtyta stopniowo odkrywa cate bogactwo, ktore tkwi w stwierdzeniu, 12 —
cztowiek dziala.

Filozofia osoby ludzkiej prowadzi do koncepcji stosunku cztowieka do
innych ludzi. Staje si¢ to mozliwe dzieki samostanowieniu, ktdre integruje
rozmaite przejawy dynamizmu ludzkiego na poziomie osoby. Wojtyla
w analizie czynu odkrywa dwa zasadnicze punkty: $wiadomosc
i samostanowienie® Samostanowienie otwiera kwestie wolnosci, ktéra Wojtyta
pojmuje jako podstawowa ceche¢ bytu ludzkiego. Wolno$¢ jest w swej Istocie
autodeterministyczna. Taka koncepcja wolnosci jest realistyczna, opiera sig
bowiem na napigciu pomigdzy samostanowieniem i Innymi dynamizmami
istniejacymi w czlowieku”® By¢ wolnym to znaczy — wedlug Wojtyly — by¢
wolnym: od tego, co jest nizsze od czlowieka; od tego, co od niego wyzsze; od
tego, co znajduje sie w jego wnetrzu; od tego, co wobec niego zewngtrzne '

Przemoc i nacisk pozostaja w sprzecznosci z godnoscig cztowieka.
Inaczej niz Jean Paul Sartre, Karol Wojtyla uwaza za najglebsza forme¢
zniewolenia te, ktéra znajduje si¢ we wnetrzu cztowieka. Mowi o zniewoleniu
cztowieka przez witasnosé, przez organizacje zycia spotecznego, stosunki
ekonomiczne, srodki komunikacji publicznej itd. Uswiadamia sobie, ze zyjemy
w czasach ograniczania wolnosci, ale rowniez w epoce jej naduzywania.
Wolnosé zewnetrzna nie stanowi warunku wolnosci wewnetrznej’”

Kwestie wychowania mozemy rozwazac tylko w zwiazku z wolnoscia.
Nalezy jednak odroznié agere 1pati. Na to rozrdznienie pozwala moment
autorstwa czynu. Cztowiek wywotuje czyn, ktory zapada w jego tlo, i w ten
sposdb cztowiek tworzy wiasne ,ja*”' Za posrednictwem swych czynéw
czlowiek staje si¢ moralinie dobry lub zty. Dopiero w kontekscie podejmowania
decyzji moralnej mozna uchwyci¢ sedno wolnosci. Ludzkie czyny odnosza si¢
do normy moralnosci. Moralno$¢ jest polaczona z natura cziowieka, a wigc
z ludzkoscia. Czlowiek nie jest tylko sprawca swych czyndw, lecz poprzez nie
jest jednoczesnie w jakis sposdb ,,twérca samego siebie*’

Samostanowienie stanowi relacje, ktora polega na tym, ze osoba, a wigc
podmiot, staje si¢ dla siebie pierwszym przedmiotem”  Rowniez
samostanowienie posiada struktur¢ dwubiegunowa — ja podejmuje decyzje
o sobie. Czlowiek wolny — to znaczy: w dynamizowaniu swego podmiotu
zalezny od samego siebie; a wigc by¢ wolnym, znaczy by¢ okreslanym przez

69 . . . . .
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siebie. Waznym punktem filozofii Wojtyly jest twierdzenie, iz czyn jest
autoteleologiczny’®

Z punktu widzenia aksjologicznego czlowiek jest samoksztattujacym sie
bytem, lecz nie oznacza to, ze jest twdrca norm. W kazdym akcie
samostanowienia ponownie urzeczywistnia siebie jako posiadanie i siebje jako
opanowywanie i w ten sposob ksztattuje sie ,ja*“”’ A wiec co$ jest juz dane.
Czlowiek rodzi si¢ wyposazony w pewne sity, ktore byt i ludzkie dziatanie
konstytuuja na poziomie osoby”  Ksztaltowanie si¢ czlowieka przebiega
w trzech fazach: somatyczno-wegetatywne;j, psychiczno-emotywnej, moralne;j.

W procesie ksztatltowania si¢ cztowieka wazna role odgrywa sumienie,
ktore w obiektywnym porzadku znajduje gotowe normy moralnosci i prawa’

Cztowiek posiada siebie i zarazem jest tym, kto jest posiadany za
posrednictwem siebie. Te mysli sa bliskie heglowskiej idei bytu dla siebie™
Roéznica pomigedzy koncepcjami Hegla 1 Wojtyly polega na tym, ze Hegel za
wlasng przestrzen urzeczywistniania wolnosci uwaza $swiadomosé, a Wojtyta
taczy wolno$¢ =z realnymi strukturami bytu ludzkiego. Rozwazanie
o samostanowieniu wywodzi od $w. Tomasza. Akt woli jako duchowe;j
zdolnosci cztowieka stanowi odpowiedz na dobro poznane przez podmiot; akty
woli maja charakter intencjonalny i pozostaja w relacji do prawdy, szczeg6lnie
do prawdy o dobru® Przedmiot przedstawiony jako dobro staje si¢ obiektem
chcenia woli. Jest to prosty akt chcenia, podjecie decyzji. Ztozony lub
rozwinigty akt woli polega na wyborze spomig¢dzy kilku mozliwosci. Wolnos¢
nie stanowi wolnosci ,,od* wartosci, lecz ,,do* wartosci lub — jeszcze lepiej —
,»dla® wartosci. Cata godnos¢ cztowieka polega na zdolnosci wyboru wartosci
moralnych. To, co jest potrzebne do zycta moralnego, odbywa si¢ na poziomie
$wiadomosci moralnej, a nie w ukrytych motywach ducha ludzkiego® Waga
normatywnej prawdy w sumieniu zakresla granice wychowania®™
»Wyzwolenie* od prawdy w zyciu praktycznym zniewala czlowieka przez to,
co ,,podludzkie*

Wojtyla twierdzi, ze w doswiadczeniu samostanowienia odkrywa si¢
samoposiadanie i samoopanowanie. Nie oznacza to jednak zamknigcia si¢

6 K. Woijtyta, Osoba: podmiot i wspélnota, s. 385. w: K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz
inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 371 - 414.

" K. Wojtyla, Osobowa struktura samostanowienia, s. 428.

® K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 108.

™ tamze, s. 208.

%0 G.W F. Hegel, Fenomenologie ducha 1. 231

81 A. Szostck, Wolnosé jako samostanowienie. Karola Wojtyly koncepcja wolnosci,
s. 444. w: Wolnos¢ we wspotczesnej kulturze, Lublin 1997, 437 — 448.

B2 K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 124,

8 tamze, s. 198.
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w sobie, ale gotowos¢ do ofiarnego ,,daru samego siebie Tutaj ujawnia si¢
paradoks wolnosci — wolno$é nie spefnia sie w egoizmie, lecz w dobrowolnym
darze mitosci dla drugiej osoby™

Jan Pawel I wysoko ocenia mito$¢ malzenska. Swe slowa adresuje do
dzisiejszego cziowieka, ktéry nie docenia mifosci jako szczytu wolnosci. W ten
sposob podobnie jak Pawel VI wzywa do rozpowszechniania ,,cywilizacji
mitosci® i ,,kuftury zycia“, by czlowiek zafascynowany wolnoscig nie zatrzymat
si¢ w pot drogi, poprzestajac na konsumpcyjnym zaspokajaniu swych pragnien.
Ostrzega przed ,kultura Smierci W encyklikach Evangelium vitae 1 Veritatis
splendor zwraca uwage, ze absolutyzowanie wolnosci jako samostanowienia
prowadzi do dzikiej wolnosci, co w koncu przejawia si¢ jako totalitaryzm.
Wolno$é oznacza bycie tutaj dla drugich® Wojtyta jako papiez ponownie
prezentuje poglad, ze najpelniejsze doswiadczenie wolnosci polega na
przekraczaniu siebie w kierunku dobra w Swietle prawdy™  Analiza
samostanowienia, ktéra odkrywa samoposiadanie 1 samoopanowanie, stanowi
znaczacy przyczynek dla wysitkow wychowawczych, gdzie wolnos¢ 1 prawda
nawzajem si¢ warunkuja, uzupelniaja i poglebiaja’ Czyn jest soba za
posrednictwem prawdy — szczegoélnie prawdy o dobru. Doswiadczenie winy
potwierdza wewnetrzng zalezno$¢ od prawdy. Prawda tkwi we wnetrzu
czlowieka jako ,wewnetrzny nauczyciel®® Sumienie jest miejscem
podporzadkowania si¢ wolnosci prawdzie. A wigc sumienie nie jest po prostu
swiadomoscia, lecz zmierza do norm obiektywnych® Stosunek pomiedzy
wolnoscig 1 prawda wskazuje na granice autonomii osoby ludzkiej. Cztowiek
realizuje siebie jako istot¢ wolna, lecz realizuje sie za posrednictwem prawdy
o sobie, ktéra mowi, ze czlowiek nie moze si¢ spetni¢ bez darowania siebie
innym osobom, a szczegolnie bez transcendencji Boga. Wolnos¢ wynika ze
struktury bytu i odbywa si¢ w relacji do prawdy 1 dobra w mifosci. Drugi
cztowiek moze ograniczy¢ moja wolnosé, lecz nie moze mi zabra¢ wolnosci
fundamentalnej. Spotkanie z drugim stanowi szanse na urzeczywistnienie
osobiste) struktury samostanowienia 1 zarazem stanowi wezwanie do
przejawiania dobra i milosci. W encyklice Redemptor hominis Jan Pawel 11
twierdzi, ze czlowiek jest bytem dialogicznym®™ W taki sposéb rozumiana
wolnos¢ osiagneta szczyt w Jezusie Chrystusie. Evangelium vitae wskazuje na

% K. Wojtyla, Osobowa struktura samostanowienia, s. 431.

85 Jan Pawel 11, Do mitodych catego swiata, Wroctaw 1985, s. 47

8 Jan Pavol 11, Redemptor hominis, 21.

K. Woijtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 189.
88 tamze, s. 201 - 203.

89 tamze, s. 204

% Jan Pavol 11, Redemptor hominis, 13.



Mysl Jana Pawta Il w kontekscie paideia 89

potaczenie wolnosci i zycia’ Oddanie samego siebie stanowi sens zycia
I wolnodci ludzkiej. Wolnosé jest darem i powolaniem i stanowi specjalny
przejaw Bozego obrazu w cztowieku. Wolno$é przynosi prawde i obowiazki.
Wolnosci i prawdy nalezy bronié¢. Chrystus — Bég i cztowiek — uczy nas, co jest
najlepszym spetnieniem wolnoséci. To mitos¢. Chrystus nie zakloca naszej
wolnosci.

Papiez ostrzega przed pozorna wolnoscia, ktéra nie uwzglednia prawdy
o czlowieku” Rozerwanie konstytutywnego zwiazku migdzy wolnoscig
a prawda pociaga za soba relatywizm i odrzucenie moralnosci. Ostatecznie
przynosi to totalitaryzm na poziomie prywatnym, lecz rdwniez spotecznym.
Absolutyzacja wolnosci prowadzi do kultury $mierci, skoro odrzuca potaczenie
pomigdzy wolnoscia 1 naturalnoscia. Jest to mentalnos¢ ,.anti-life, ktdra
prowadzi nie tylko do zniszczenia drugiego cztowieka, lecz do samodestrukcji
tego, kto wolno$¢ oddziela od prawdy. Wizja absolutnej wolnosci rosci sobie
prawo do decydowania o =zabijaniu dzieci, ludzi starych, chorych,
niewygodnych itd.”?

Wojtyta przedstawia prawdziwa koncepcje wolnosci i w tym zamiarze
kontynuuje wysitki, bedac papiezem. Stawiajac Koscidt w pozycji obroncy
wolnosci 1 zycia, tym samym nadaje mu starochrzescijanska atrakcyjnosc.
W tym kontekscie przedstawia rowniez negatywne nakazy moralne, ktore
wlasciwie odgrywaja wazng funkcje pozytywna, bowiem zawarte w nich
bezwarunkowe ,nie* peini role wyznaczania limitéw. Chrystus uczy nas
wolnosci i wzywa do rozwijania talentow. Harmonia pomiedzy wolnoscia
i prawda wymaga jednak ofiar az do megczenstwa. Wychowanie do zycia jest
wychowaniem do wolnosci. Takie wychowanie musi znalezé swe migjsce
w rodzinie, szkole i wiasciwie ma przenika¢ cate srodowisko ludzkiego zycia.
Wazna role odgrywaja srodki masowego przekazu, ktore swa dziatalnosé
powinny prowadzi¢ z szacunkiem dla wolnosci, prawdy i odpowiedzialnosci.

Rozwiagzaniem sytuacji nowoczesnego czlowieka jest — wedtug Wojtyty —
petne zrozumienie osoby. Cziowiek razem z innymi odkrywa nowy wymiar
siebie jako osoby. Uczestnictwo to taka cecha osoby, dzigki ktorej wspotistnieje
z innymi ludZzmi i przy tym nie tylko nie traci nic z siebie, lecz przeciwnie —
w ten sposob znajduje spetnienie isens swego bytu™ Wojtyta rozréznia dwa
wymiary uczestnictwa. Pierwszy wymiar odnosi si¢ do relacji ,,ja-ty"; drugi do
relacji  spolecznych”™  Takie rozumienie uczestnictwa wskazuje na
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pokrewienstwo myslenia prezentowanego przez Karola Wojtyte z tradycja
filozoficzna, ktdra taczy grecka tradycje intelektualistyczna i myslenie biblijne.
Spoteczny wymiar uczestnictwa zwiazany jest z ideg dobra wspdlnego. Jan
Pawet Il podkresla, iz bytem podstawowym nie jest spoteczenstwo, a cztowiek
jako osoba, do pelni ktérej nalezy wymiar uczestnictwa. W ten sposdb odrzuca
humanistyczne koncepcje indywidualistycznego 1  kolektywistycznego
autoramentu. Ostrzega przed relatywizmem moralnym w zyciu spolecznym.
Demokracja bez wartosci fatwo przeksztalca si¢ w jawny lub zakamuflowany
totalitaryzm™®  Duzisiejsze spofeczeistwo budowane na mysli naukowo-
technicznej bywa zagrozone przez redukcjonizm, relatywizm i1 pozytywizm,
a wiec musi zosta¢ wzbogacone przez duchowy wymiar ludzkiego serca i jego
powotanie do mifosci Bozej. Personalizm chrzescijanski w jasny sposéb
stwierdza, ze drugi czlowiek nie stanowi zagrozenia, lecz jest bliznim”" Zycie
spoteczne, wymaga stalego samoograniczania, czego wymaga dobro.
Relatywizm moralny przynosi to, co jest przeciw zyciu — morderstwa,
nieludzkie warunki zycia, handel niewolnikami, wyzyskiwanie dzieci itd.
W encyklice Centesimus annus Jan Pavel 1I przypomina, ze komunizm
obiecywal wolnos¢ catej ludzkosci, lecz zniewolit cate narody. Tak wigc znéw
potwierdzifo sie, ze wolno$¢ bez prawdy traci swoja tres¢. Jezeli wolnos¢ ma
by¢ dla czlowieka pozyteczna, musi to by¢ wolnos¢ odpowiedzialna, ktora
uwzglednia cato$¢™

Cztowiek stanowi byt kulturalny, to znaczy, ze wszystko, co sie w nim
znajduje, ani nie jest tylko produktem natury, ani nie stanowi tylko rezultatu
dziatania samego cztowieka, lecz wypadkowa tych dwoéch czynnikéw” Ten
catosciowy poglad na rzeczywisto$¢, ktorej na imie ,,cztowiek™, w sposéb
najbardziej trafny wyraza termin paideia. Paideia stanowi ceche
charakterystyczna, odrézniajaca, cztowieka od zwierzat i roslin. Cziowiek jest
istotg niezakonczona, i w duzej mierze tworzy sam siebie. Wedlug Jana Pawta
I pierwotnym celem kultury jest ,,obrobka” Kultura jest tym wysitkiem
wychowawczym, za posrednictwem ktorego czlowiek staje sie bardziej
czlowiekiem, bardziej ,,jest” we wszystkich kierunkach swojego bytowania.
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