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WSTEP

Materialy zebrane w niniejszym tomie sa owocem wspotpracy naukowe;j
Wydziatu Stosunkéw Miedzynarodowych Krakowskiej Akademii im. An-
drzeja Frycza Modrzewskiego i Wydzialu Humanistycznego Akademii
Gorniczo-Hutniczej w Krakowie. Wspotpracy, do ktérej zaproszono takze
przedstawicieli innych krajowych i zagranicznych osrodkéw badawczych,
zainteresowanych zagadnieniem miejsca religii we wspdlczesnych stosun-
kach miedzynarodowych.

Refleksja nad problematyka obecnosci religii w przestrzeni publicznej
i rola we wspélczesnej polityce wydaje sie¢ jednym z wazniejszych obsza-
réw, integrujacym wysilki reprezentantéw nauk spotecznych (religioznaw-
czych), politologicznych, prawnych. Stad zamyst mozliwie systematycznej
wspoélpracy wspomnianych wyzej jednostek dla pelniejszego wykorzysta-
nia ich intelektualnego potencjalu, wymiany do$wiadczen i kontaktéw.
Jednym z przejawdw tej wspolpracy — o interdyscyplinarnym charakterze
— byla zorganizowana przez oba wydzialy w dniach 19-20 listopada 2009 r.
w Krakowie miedzynarodowa konferencja ,Religia a stosunki miedzyna-
rodowe” W przyjetej postaci stala sie ona mozliwa dzieki szerokim kon-
taktom, krajowym i zagranicznym, m.in. z przedstawicielami o$rodkéw
w Pakistanie, Iranie, Wielkiej Brytanii, Niemczech czy Kosowie.

Podejmujac przedsiewziecie, ktérego gtéwnym celem ma by¢ reflek-
sja i dyskusja wokot zagadnien zwigzanych z umiejscowieniem religii
i problematyki wyznaniowej w obrebie zainteresowania wspoélczesnych
stosunkéw miedzynarodowych, organizatorzy wzieli pod uwage nieco
prowokacyjne zalozenie wskazujace na glebokie dysfunkcje systemu mie-
dzynarodowego, spowodowane niedostosowaniem jego mechanizméw
i struktur do nowej formuly tadu miedzynarodowego w epoce postzim-
nowojennej. Od czaséw rewolucji amerykanskiej do upadku systemu
komunistycznego problematyka polityki wiodla prym w dyskusjach mie-
dzynarodowych. Niepodleglos¢, suwerenno$¢, rewolucje, sprawiedliwosé
spoleczna, klasy spoleczne — to byly sprawy, ktére dominowaly na arenie
miedzynarodowej. Wspdlczesnie na te arene wkroczyly kwestie dotyczace
wiary, wyznania, dogmatéw religijnych i prawd objawionych.

Szukajac zwigzkéw miedzy religia a wspdtczesnymi problemami mie-
dzynarodowymi, autorzy daleko wyszli poza zakres ramowy wyznaczo-



8 BoaGustAwA BEDNARCZYK

ny tytulem konferencji. Uwage skierowano przede wszystkim na to, ze
wspolczesnie, w dobie globalizacji, nie jesteSmy dobrze przygotowani
do merytorycznych rozwazan nad problematyka relacji religii do rézno-
rodnych zjawisk nurtujacych wspétczesna rzeczywistos¢, a w tym takze
polityki i szeroko rozumianych stosunkéw miedzynarodowych. Wynika
to z zakorzenionego w $§wiadomosci politykéw przekonania, ze perspek-
tywa religijna nie jest potrzebna do zrozumienia probleméw wspélczes-
nego $wiata i rozwiazywania konfliktéw miedzynarodowych. Z pewnym
uproszczeniem mozna przyjaé, ze zaréwno w teorii, jak i praktyce sto-
sunkéw miedzynarodowych uznaje sig, ze uwzglednienie spraw religii nie
jest potrzebne dla zrozumienia $wiata. Religia nie jest traktowana jako
istotny element w polityce $wiatowej. Zgodnie z takimi zalozeniami, do
zrozumienia zachodzacych w $wiecie proceséw potrzebna jest znajomos¢
zagadnien politycznych, ekonomii, strategii militarnych, prawa, kultury,
bez lub z minimalnym uwzglednieniem aspektow religijnych. Warto takze
podkresli¢, iz religia oraz wszelkie religijne zaangazowanie nader czesto sa
wykorzystywane do celéw niereligijnych: akcji politycznych, spotecznych,
lobbistycznych.

Powstaly w XVII wieku porzadek miedzynarodowy opierat si¢ na za-
tozeniu, iz gtéwny podmiot stosunkéw miedzynarodowych stanowia su-
werenne panstwa, nawigzujace ze soba relacje na gruncie poszanowania
zasady suwerennej réwnosci. W Europie, po okresie wojen religijnych
uznano, ze religia, wyznanie powinny by¢ calkowicie poza sfera polityki
miedzynarodowej. Ugruntowalo sie przekonanie, ze zagadnienia zwigza-
ne z religia stanowia swoista mieszanke wybuchowa, nad ktéra nigdy nie
bedzie mozna zapanowac. Tymczasem wspoélczesnie wyzwaniem staja sie
nie konflikty miedzypanstwowe, a napiecia wewnetrzne, z udziatem tzw.
»aktoréw niepanstwowych” Prawo miedzynarodowe musi wygenerowac
narzedzia, odpowiednie do zwalczania konfliktéw w skali globalnej. Wy-
maga to istotnej rewizji zasad samostanowienia, poszanowania integral-
nosci terytorialnej oraz nieingerencji w sprawy wewnetrzne.

Przez wigksza cze$¢ XX wieku religia byla w zasadzie na marginesie
zycia publicznego, zwlaszcza polityki. Skad zatem wzrost znaczenia reli-
gii w ostatnim czasie? W opinii amerykanskiego historyka religii Philipa
Jenkinsa religia w XXI wieku ,zastapi ideologie jako zasadnicza sifa bu-
dujaca i niszczaca zycie ludzkie, kierujaca postawami wobec politycznej
wolnosci, koncepcji panistwa oraz oczywiscie konfliktow i wojen”. Jenkins
uwaza nawet, ze obecny moment w historii religii moze mie¢ dla ludz-
ko$ci podobne znaczenie jak okres XVI-wiecznej reformacji — rozumia-
nej jako zjawisko znacznie szersze niz wystapienie zbuntowanych grup
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wierzacych przeciwko skorumpowanemu klerowi. Reformacja byla obej-
mujacym wiele sfer zycia ruchem spolecznym, ktérego owocem miat by¢
powr6t do zrédet chrzescijanistwa i ktérego konsekwencje zmienily swiat
Zachodu. To wéwczas pojawila sie religia praktykowana prywatnie, a nie
tylko w zinstytucjonalizowanej wspélnocie. A z religijnego i militarnego
starcia katolicyzmu potudnia Europy z protestantyzmem péinocy wytonit
sie takze ksztalt tak istotnych dla wspélczesnych poje¢, jak potrzeba tole-
rancji dla mniejszosci religijnych czy sprawowanie wladzy bez odwolywa-
nia si¢ do Boga (Swieckie panstwo).

Reprezentujacy rézne swiatopoglady autorzy zgodni sa co do tego, ze
religia jest wazna sfera zycia jednostek i calych narodéw. Ale trudno jest
odpowiedziec¢ na pytanie, a jeszcze trudniej przyjac praktyke, ze religia po-
winna mie¢ swoje miejsce w zyciu publicznym i odgrywaé w nim aktyw-
na role. W tym kontekscie poswigecono wiele uwagi, zaréwno w debacie
konferencyjnej, jak i w przedstawionej publikacji, szeroko rozumianej to-
lerancji. Tolerancja jako przejaw wolnosci wymaga, aby obronca pogladu
i przedstawiciel jakiejs wladzy czy urzedu mieli rézne spojrzenia na sprawy
natury politycznej czy spolecznej i takie stanowiska, z grubsza rzecz bio-
rac, tworza obraz pluralizmu. W kazdym spoteczenstwie typu zachodnie-
go jest dzi§ oczywiste, ze tworzacy je ludzie wyznaja rézne systemy war-
tosci. Rola panstwa polega na tym, by mogly one funkcjonowa¢ w obiegu
publicznym na tych samych prawach, pod warunkiem ze nie godza w fad
i porzadek. Do takich zaburzen nie dochodzi zbyt czesto, bo z wyjatkiem
ekstremistow wyznawcy réznych wiar i §wiatopogladéw nie kieruja sie
w swym postepowaniu nadmiernymi emocjami. Poza tym systemy etycz-
ne wielkich religii maja wiele punktéw wspélnych. Lecz powyzszy scena-
riusz wymaga, by respektowany byt wilasnie pluralizm etyczny, a spote-
czenstwo potrafitlo wypracowac¢ w swobodnej debacie stanowisko mozliwe
do przyjecia ponad podzialami ideologicznymi i wyznaniowymi. Motyw
ten przewija si¢ w rozwazaniach autoréw publikacji w formie réznorodnej
i w r6znym kontekscie.

Istotne wydaje si¢ takze pytanie, ktére pojawito si¢ w toku dyskusji,
czy wierzenia religijne moga by¢ wystarczajacym argumentem, aby zwol-
ni¢ wierzacych z przestrzegania obowigzujacego prawa, zaréwno norm
o charakterze miedzynarodowym, jak i wewnatrzpanstwowych regut za-
wartych w konstytucjach.

W dyskusji na temat ostatniej dekady XX wieku, w ktérej zasady demo-
kracji i warto$ci demokracji liberalnej byly powszechnie akceptowane za-
réwno w panstwach europejskich o starych tradycjach demokratycznych,
jak i wiekszosci tych uwolnionych od komunizmu po roku 1989 wylonita
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sie problematyka wydarzen mijajacej dekady XXI wieku, zagrozenia terro-
rystyczne, wzrost masowej imigracji, konflikt bogatej Péinocy z biednym
Potudniem, ktére sprawily, iz napiecia miedzykulturowe zaczely gwaltow-
nie si¢ nasila¢. Jedna z ptaszczyzn, na ktérej wida¢ rosnacy niepokoj, jest
wielokulturowo$¢, a w niej jeden z najwazniejszych elementéw okreslaja-
cych tozsamos$¢ czlowieka — wyznanie. To kieruje nasza uwage w szcze-
g6lny sposdb na problematyke islamska.

Powyzszy watek zostal podjety przez znaczna czes$¢ autoréw publikacji.
Przyjmujac zalozenie, ze islam jest nie tylko religia, lecz réwniez kultura,
a takze reguluje wszystkie sfery zycia wiernego wlacznie z polityka, polscy
autorzy przedstawili przede wszystkim szeroka palete zagadnien, ktore
daja w miare klarowny obraz islamu jako religii, ktéra nie jest wcale w Eu-
ropie nowym zjawiskiem. Ten obraz islamu europejskiego jest zblizony do
pogladu reformatora islamu i znawcy zagadnien zwiazanych z obecno$cia
islamu w Europie — Tarika Ramadana. Integracja przy jednoczesnym po-
zostaniu muzulmaninem zgodnie z zasadami swojej religii — jest to kon-
cepcja, ktéra zaklada, ze warto$ci czerpane ze zrddet islamu mozna po-
godzi¢ z warto$ciami europejskimi, zagwarantowanymi w konstytucjach,
takimi jak wolnos$¢, réwnos¢, demokracja itp. Waznym elementem natury
politycznej jest tu zalozenie, ze mozna by¢ lojalnym obywatelem panstwa
europejskiego bez utraty religijnej, duchowej i moralnej tozsamosci. Wi-
docznym motywem, do ktérego nawigzuja autorzy, jest — w odniesieniu
do islamu, ale nie tylko — to, by muzulmanie nie skupiali si¢ wylacznie na
podkreslaniu wlasnej odrebnosci, lecz takze by wlaczali si¢ w zycie spo-
teczne i polityczne kraju, w ktérym zyja.

Réwnoleglym nurtem s3 prace autoréw zagranicznych, ale takze ba-
daczy krajowych, ktdérzy przeprowadzaja analize islamu w kontekscie
globalnym. Wazkie pytanie: jaka droge obiora wyznawcy dla islamu
w nadchodzacych dekadach, nurtuje wiekszo$¢ autoréw. Nie znamy jasnej
odpowiedzi na to pytanie. Rozwazania zawieraja elementy, zeby nie po-
wiedzie¢ pewne wytyczne, zar6wno o charakterze moralnym, etycznym
i duchowym, jak i te bardziej pragmatyczne — organizacyjne. Nad tym, czy
wylaniajacy sie z nich obraz islamu jako religii o przestaniu uniwersalnym
przetrwa i znajdzie swoje miejsce w globalnej przysztosci, przyjdzie nam
by¢ moze zastanowi¢ sie na kolejnych cyklicznych konferencjach poswie-
conych tej problematyce.

Odkad w Europie religia zaczela traci¢ swoje wplywy, coraz wigksze-
go znaczenia nabieral system prawny. Dzi§ prawo pelni nie tylko funk-
cje regulacyjna, ale takze normatywna. Przepisy prawa zawieraja pewien
potencjal moralny, ktéry na mocy spotecznego konsensusu staje si¢ po-
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wszechnie uznawany. Kazdy ma prawo do wyznawania swojej religii, pod
warunkiem ze akceptuje takze prawo do jej krytyki, niezbywalny przywi-
lej w kazdym demokratycznym spoleczenstwie. Swoje miejsce w rozwa-
zaniach znalazta takze problematyka prawnej ochrony wolnosci religijnej,
zaréwno w zasiegu miedzynarodowym, jak i indywidualnego panstwa.
W tym przypadku przeprowadzono gruntowna i sumienna analize orze-
czen niemieckiego Federalnego Trybunalu Konstytucyjnego dotyczacych
wolnosci religii. Uzupelnieniem obrazu wzajemnych relacji kosciotéw
i zwigzkéw wyznaniowych z organami panstw europejskich jest artykut
analizujacy stan prawny w zakresie réwnosci wyznan i §wiatopogladéw
w Polsce.

W subiektywnym odczuciu piszacej te stowa w debacie zabraklo szer-
szego zainteresowania problematyka Unii Europejskiej w kontekscie ana-
lizy zasad gwarancji i zabezpieczenn ochrony praw czlowieka. Artykut
przedstawiajacy trzy systemy ochrony wolnosci religijnej o zasiegu mie-
dzynarodowym, jako jedyny wprowadzil w problematyke konferencji ten
niezwykle wazny i aktualny problem.

A przeciez Unia Europejska nie jest zwykla wspdlnota gospodarcza ani
zwiazkiem powstalym do wykonania jakiegos zadania. Unia wykracza da-
leko ponad to; jest wspdlnota swiatopogladowa i religijnie neutralna, a jej
fundamentem sa podstawowe prawa czlowieka i jego wolnos¢. Do stan-
dardéw europejskich nalezy rowniez wolnos$¢ religii. Wolnos¢ religii jest
nie do pomyslenia bez wolnosci mysli i odwrotnie, wolnos¢ mysli — bez
wolnosci religii. Wolno$¢ wyznawania dowolnej religii czy swiatopogladu
i wolno$¢ praktykowania ich nie zawsze byly i sa tozsame we wspolczesne;j
Europie, ktdra jest coraz bardziej areligijna i zlaicyzowana. Jesli wyjdzie-
my z zalozenia, ze kazdy dzi$§ moze powolac sie na wolno$¢ wyznania,
oznacza to, ze w tym samym spoleczenstwie istnieja réznorodne prze-
konania religijne i Swiatopoglady i kazda z takich grup ma prawo doma-
gac sie poszanowania dla swych pogladéw ze strony panstwa. Zasade te,
zgodnie z prawem podstawowym, musza respektowac grupy wyznaniowe
i $wiatopogladowe we wzajemnych stosunkach. Jest to pluralizm religij-
ny, wyznaniowy i §wiatopogladowy. W swiecie wolnej mysli, a do takiego
przeciez pretenduje Unia Europejska (dzisiejsza Europa) pluralizm jest
nieunikniony. Nie zawsze jest akceptowany, a spoteczenstwo pluralistycz-
ne lub tez tylko uwazajace sie za takie odnosi si¢ z rezerwa do idei, kto-
ra powinna by¢ praktyczna realizacja zasady pluralizmu, czyli tolerancji.
Ludzie z czasem zaczynaja zdawac sobie sprawe z tego, ze do zachowania
pokoju potrzebna jest tolerancja. Stopniowemu utrwalaniu sie¢ demokra-
tycznych pogladéw towarzyszy idea pluralizmu politycznego, ktéra obej-
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mowata takze pluralizm ideologiczny, a wraz z nim stopniowo dochodzi-
fo do pluralizmu religijnego, ktéry trzeba bylo zaakceptowac. Tolerancja
jako przejaw wolnosci wymaga, aby obroncy okreslonego pogladu, ich
adwersarze i przedstawiciele wladzy, reprezentujac rézne spojrzenia na
okreslony problem, byli w stanie uzna¢ racje innych. Tolerancja polega
na przeciwstawieniu innemu przekonaniu wlasnego, na gotowosci poko-
jowego wspolzycia, respektowaniu wolnosci myslenia i pogladéw drugiej
strony. Mozliwe jest osiagnigcie kompromisu i porozumienia, ale dopusz-
czalne jest takze pozostanie przy swojej racji, z zachowaniem wzajemnego
szacunku i uznania praw drugiej strony.

Unia Europejska nie jest wyposazona w kompetencje w sprawach re-
ligijnych i wyznaniowych, w zwiazku z tym jej prawo nie ingeruje i nie
reguluje wewnetrznych spraw indywidualnych wspdlnot religijnych
i koscioléw. Z uwagi na to jednak, ze Unia nie jest tez struktura obojet-
na pod wzgledem uznawanych wartosci, jej porzadek prawny w procesie
ksztaltowania sie i rozwoju integracji europejskiej wzorowany byt i jest
na zasadzie poszanowania podstawowych praw czlowieka, szacunku do
tozsamosci poszczegdlnych naroddw oraz przestrzegania regul demokra-
tycznego panstwa prawa.

W panstwach czlonkowskich UE wzajemne relacje miedzy panstwem
a kosciotami i wspdlnotami wyznaniowymi ksztattuja si¢ w kazdym pan-
stwie odmiennie. Relacje te stanowig efekt dtugotrwatych, historycznie
zréznicowanych proceséw. W jednych religia odgrywa role bardzo zna-
czacy, w innych niewielka.

Nie ulega watpliwosci, ze o pozycji religii nie decyduja tylko przepisy
prawa, ale takze praktyka wewnatrzpanstwowa. Wolno$¢ sumienia i wy-
znania panstwa gwarantuja swoim obywatelom konstytucyjnie, a granica
wolnosci religijnej jest respektowanie porzadku publicznego oraz praw
os6b trzecich. Prawo do réwnosci religijnej przystuguje podmiotom indy-
widualnym (osobom) i zbiorowym (ko$ciolom i grupom wyznaniowym).
Oznacza to prawo do réwnego uczestnictwa wierzacych i niewierzacych
w zyciu politycznym, gospodarczym i spolecznym. Z powodéw religijnych
nikt nie moze podlega¢ dyskryminacji. Mniejszosci religijne i wyznanio-
we sa objete, w neutralnych $wiatopogladowo panstwach Unii Europej-
skiej, gwarancja wolnosci i réwnosc¢ religii i przekonan. Ksztalt stosunkéw
wyznaniowych w panstwie jest jedna ze wspoélczesnych miar demokracji.
Neutralno$¢ swiatopogladowa panstwa jest podstawowa cecha demokra-
tycznego panstwa $§wieckiego. Neutralnos¢ nie oznacza ignorowania reli-
gii. Pafistwo powinno by¢ areligijne, ale nie antyreligijne. Nie powinno by¢
ateistyczne. Powinno by¢ bezstronne w sprawach §wiatopogladowych.
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Kwestia wzajemnego stosunku religii i polityki, kosciota i panstwa
w kontekscie jednoczacej si¢ Europy przynosi ze soba bagaz nowych prob-
leméw i wyzwan. W spoleczenstwach europejskich nastepuja polityczne
i spoleczno-kulturalne zmiany, a takze pojawiaja si¢ w nich naciski kon-
kurujacych religii i nowych ruchéw religijnych, problemy ich kulturowej
tozsamosci i poszanowania dla réznorodnosci. Wskazania na przysziosé
musza by¢ oparte na fundamencie praw czlowieka i poszanowania dla od-
miennych rél i zakresu odpowiedzialno$ci religii i pafistwa.

Zastanowienia wymaga teza, Ze panstwo jest neutralne §wiatopogla-
dowo i stanowi wspdlna przestrzen dla obywateli o réznych, niekiedy od-
miennych zapatrywaniach etycznych i religijnych. Konieczna jest reflek-
sja nad naturg demokracji. Czy demokracja moze osiagnac sukces tylko
w kraju, gdzie istnieje zasada rozdziatu religii od paristwa? Swieckos$¢ moze
by¢ pozadana, ale wydaje sig, ze nie musi by¢ koniecznym warunkiem dla
dazenia do neutralnosci panstwa w spoteczenstwie wieloreligijnym.

Nie mozna nie zwréci¢ uwagi na podejmowany przez Uni¢ Europejska
(Komisje Europejska i Parlament) dialog religijny. Coraz czesciej pojawia-
ja sie opinie, ze praktyki religijne obce wiekszosci spoleczenstwa sa takze
pod ochrong prawa'. Jest takze drugi biegun tego zjawiska; dazenie do

! Przykladem moze by¢ wydane w pazdzierniku 2009 precedensowe orzeczenie

sadu w Berlinie, przyznajace kiedy muzulmanskiemu uczniowi prawo do modlitw
w gimnazjum. W jednej ze szkét, kiedy muzulmanski uczerr postanowil odmé-
wi¢ potudniowa modlitwe, dyrekcja szkoly zakazala mu tego, powolujac sie na
konstytucyjna zasade, ze szkola jest instytucja pafistwowa i obowiazuje w niej za-
sada neutralnosci panistwa wobec religii. Sad, do ktérego sprawe skierowal ojciec
chlopca, orzekl, ze zasada wolno$ci wyznania ma pierwszenstwo przed konstytu-
cyjnym zapisem o neutralnos$ci panstwa. Sad przyjal interpretacje zgodna z art. 9
EKPCz, z ktérego wynika, ze pojecie ,swoboda wyznania” dotyczy nie tylko prze-
konan, ale tez gwarantuje swobodg ich uzewnetrzniania. W Niemczech mieszkaja
prawie 4 miliony muzulmanéw i nie ma praktycznie szkoty, w ktdrej nie bytoby
ucznia wyznajacego islam.

Religie jako przedmiot obowiazkowy zniesiono w Berlinie 60 lat temu, jeszcze
przed podzialem miasta na strefy wschodnig i zachodnig. Potem, w Berlinie Za-
chodnim, religia byla w szkolach przedmiotem nieobowiazkowym. Ten stan zostal
utrzymany po zjednoczeniu Niemiec. W Berlinie kilka lat temu wladze wprowa-
dzily do szkot etyke jako przedmiot obowigzkowy zamiast religii. Berlifiski senat
uzasadnial te decyzje coraz bardziej wieloetnicznym charakterem miasta i checia
przekazania mlodziezy pochodzacej z réznych srodowisk kulturowych i religij-
nych, uniwersalnych, powszechnie akceptowanych, demokratycznych wartosci,
a takze uczy¢ dialogu i tolerancji. Chadecka opozycja opowiadala si¢ natomiast
za opcjg wyboru przez uczniéw: etyki lub religii odrebnej dla kazdego wyznania.
W kwietniu 2009 roku, z inicjatywy politykéw chadecji ugrupowania ,Pro Rei’,
popartych koalicja obu kosciotéw chrzescijariskich — protestanckiego i katolickie-
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maksymalnego ograniczania swobdd religijnych pod hastem obrony toz-
samosci chrzescijanskiej Europy i walki z terroryzmem. Jednym z przy-
ktad6w jest zaproponowana pod koniec 2009 roku przez francuskiego mi-
nistra ds. imigracji Erica Bessona debata na temat francuskiej tozsamosci
narodowej.

Przyszto$¢ wolnosci wyznania w Europie zalezy w pierwszym rzedzie
od jej obywateli, wyznawcdédw réznych religii i tych, ktérzy reprezentuja la-
icki $wiatopoglad. Takie pojecia jak dialog, wspélpraca, tolerancja bardzo

go oraz licznych $rodowisk muzulmanskich i gminy zydowskiej, odbyto sie refe-
rendum na rzecz wprowadzenia religii do szkol, jako przedmiotu obowigzkowego.
Referendum odbywalo sie pod hastem: wolnosci i swobody wyboru. Inicjatywa
co prawda zakonczyla sie porazkg, ale problem pozostal. Demograficzne realia sa
takie, ze koniecznos¢ integracji kolejnych pokolen imigrantéw bedzie sie nasilaé.
Wydaje sie, ze przyklad Berlina moze sta¢ sie modelem na przyszlto$¢.

W swej propozycji minister powraca do kontrowersyjnej na forum europejskich
debat kwestii muzulmanskich zaston na twarz w rodzaju burek. Debata dotycza-
ca tozsamosci narodowej dotknela, przede wszystkim, imigrantéw i obroncéw
praw mniejszo$ci. Wiekszo$¢ francuskich politykéw opowiedziata sie za wpro-
wadzeniem zakazu noszenia zaston w miejscach publicznych. Juz w roku 2002
Nicolas Sarkozy, jako szef francuskiego MSW, powolal CFCM — Francuska Rade
Kultu Muzulmanskiego. Francuzi, prébujac sobie poradzi¢ z integracja najwiek-
szej wspolnoty islamskiej w Europie, podjeli kroki zmierzajace do wprowadzenia
duzej swobody religijnej (uniwersytety ksztalcace imamoéw, meczety finansowane
i kontrolowane przez paristwo, oficjalne $wieta religijne), a w roku 2004 przyje-
to kontrowersyjna ustawe zakazujaca publicznej manifestacji symboli religijnych
(zakaz noszenia islamskich chust oraz innych widocznych znakéw okreslonych
wyznan) i majaca gwarantowac §wiecko$¢ panstwa. Sposéb rozwigzania tej kwe-
stii we Francji nie pozostal bez wplywu na pozostate panstwa UE, chocby tylko
dlatego, ze spolecznos¢ muzutmanska we Francji to okoto 5 milionéw oséb. Jest
wieksza niz w kazdym innym kraju zachodnioeuropejskim. Islam jest we Francji
druga pod wzgledem liczby wiernych religia po chrzescijanistwie. Jednakze ,model
Sarkozy’ego” nie przyniost spodziewanych skutkdw. Rosnaca izolacja emigrantéw
starego i nowego pokolenia, ktérej przyczyna byly gtéwnie wzgledy natury ekono-
micznej, a nie religijnej, a takze wzmagajaca sie radykalizacja mtodego pokolenia
muzulmanéw francuskich poszukujacych w islamie swojej tozsamosci, sprawily,
ze panstwa europejskie nie podazyly od razu za modelem francuskim. Interesu-
jacym przykladem sa Wlochy, z 1,5 milionowa mniejszo$cia muzulmanska, gdzie
juz w roku 2003 kontrowersje na tle wyznaniowym i kulturowym doprowadzity do
wydania nakazu sgdowego przez Trybunal w LUAquila w sprawie usuniecia krzyza
z klasy szkoly podstawowej w miasteczku Ofenia w Abruzji. Wniosek o usuniecie
krucyfikséw ze szkolnego budynku ztozyl Adel Smith, przewodniczacy Stowa-
rzyszenia Wloskich Muzulmanéw. Smith zarzucal, ze krzyze w klasach narzucaja
uczniom wartosci, ktére nie sa wspélne dla wszystkich obywateli. Sad w wydanym
orzeczeniu podkreslil, ze obecnos¢ krzyzy w klasach to faworyzowanie tylko jed-
nych warto$ci i brak poszanowania innych.
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powaznie zdewaluowaly si¢ we wspoélczesnym zglobalizowanym $wiecie.
Nie oznacza to jednak, ze mozna z nich zrezygnowac. Europejski system
gwarancji i ochrony praw czlowieka, w tym wolnosci stowa, wyznania,
zgromadzen z pewnoscia nie jest doskonaly. Nie chodzi jednak o to, aby
normy prawne byly doskonale, cho¢ nalezy je konsekwentnie usprawniac
i uzupetniaé. To na instytucjach europejskich, kosciotach, wspélnotach
religijnych, stowarzyszeniach $§wieckich spoczywa obowiazek wypraco-
wania wspélnych plaszczyzn porozumienia i odejscia od konfrontacji
miedzykulturowych. W ramach przysztego ustroju europejskiego nie po-
winno by¢ miejsca na separatyzm, ale tez nikt nie powinien by¢ wykluczo-
ny. Uznawanie réznic — wzajemne uznawanie tego, co inne — powinno by¢
jedna z cech skladajacych si¢ na wspdlna tozsamos¢ europejska.

Regulacje wprowadzone traktatem lizbonskim bedacym kontynuacja
europejskiego procesu integracji sa oznaka zainteresowania instytucji eu-
ropejskich dialogiem ze wspdlnotami religijnymi i daja powazna szanse na
to, ze obydwie strony zyskaja na wymianie opinii, a religia zajmie odpo-
wiednie miejsce w szeroko rozumianej polityce miedzynarodowej. Traktat
z Lizbony jest owocem trudnego kompromisu, dlatego nalezy przychy-
li¢ si¢ do tych opinii, ktére podkreslaja, iz nikogo w pelni nie zadowa-
la. Traktat stanowi jednak krok w dobrym kierunku, poniewaz prowadzi
do ujednolicenia ustawodawstwa europejskiego w wielu dziedzinach.
W plaszczyznie formalno-prawnej wprowadza sprawy Kosciota i religii
w dokument Unii, ktéra w zasadzie jest postrzegana jako struktura ekono-
miczna. Traktat lizbonski zawiera takze odniesienia dotyczace struktural-
nego dialogu Koscioléw i wspélnot religijnych z instytucjami UE. Doku-
ment podkresla nie tylko role Kosciotéw w poszczegdlnych krajach Unii
i obowigzujace w nich relacje panstwo—Ko$cidt, ale potwierdza i uzna-
je ich prawa za nienaruszalne. Traktat zaleca otwarty i regularny dialog
miedzy Ko$ciotami i instytucjami europejskimi. Dialog ten ma przybra¢
konkretne ksztalty w postaci spotkan z przewodniczagcym Komisji Euro-
pejskiej, z Parlamentem Europejskim, Rada Europejska. Nie wydaje sie,
aby zawarty w Traktacie artykul dotyczacy Kos$cioléw i zwigzkéw wyzna-
niowych oznaczal nowa jako$¢ w stosunkach poszczegélnych Koscioléw
ze strukturami UE, ale w pewnym sensie stabilizuje te wzajemne relacje
i zabezpiecza wolnos¢ religijng w wymiarze indywidualno-wspdlnotowym
i spotecznym. Dopiero jednak faktyczne respektowanie tzw. artykulu kos-
cielnego, potwierdzajacego status Koscioléw oraz ich tozsamos¢, pozwoli
na oceng jego skutecznosci w praktyce.

Pomimo ze watek unijny nie znalazl odzwierciedlenia w prezentowa-
nych publikacjach, w samej debacie zwracano uwage na nowe zjawisko,
jakim sa zainteresowania instytucji europejskich relacjami z ko$ciotami
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i zwiazkami wyznaniowymi, nawet jezeli teraz maja one jeszcze charakter
powierzchowny. W tym kontekscie uczestnicy konferencji podkreslali, ze
usankcjonowanie w Traktacie Reformujacym Unie Europejska struktu-
ralnego dialogu miedzy instytucjami unijnymi a wspdlnotami religijnymi
stwarza powazna szanse¢, aby obydwie strony zyskaly na wzajemnej wy-
mianie opinii. By¢ moze konieczno$¢ rozmowy z instytucjami europej-
skimi wymusi na ko$ciotach i zwigzkach wyznaniowych wigksza wspét-
prace i bedzie stanowi¢ dla nich dodatkowy bodziec ekumeniczny. Z kolei
wydarzenia z pogranicza ekumenizmu i polityki, z ktérymi coraz czes-
ciej mamy do czynienia, wskazuja, iz wspoétpraca w plaszczyznie szeroko
rozumianej polityki miedzynarodowej jest nieunikniona w obliczu wielu
wyzwan wspolczesnego $wiata.

Wraz z ideologia wolnosci i praw rozpowszechnieniu ulegla, przynaj-
mniej w kulturze euroatlantyckiej, koncepcja priorytetu jednostki przed
rozmaitego typu zbiorowosciami, wérdéd ktérych panstwo zajmuje miejsce
naczelne. O ile przez wiele stuleci pedagogika spoleczna i rodzinna upra-
wiana w duchu religijnego paternalizmu opierata si¢ na idei obowiazku
spoczywajacego na kazdym czlowieku, o tyle w naszych czasach zdecydo-
wanie dominuje w niej idea wolnosci i praw. Dotyczy to w szczegdlnosci
srodowisk liberalnych i centrolewicowych, ktére z przekonaniem glosza
teze, ze jednostka ludzka jest warto$cia najwyzsza, a wszelkiego rodza-
ju wspdlnoty istnieja po to, aby ulatwic jej realizacje osobistych potrzeb,
zagwarantowac prawo do indywidualnego szczescia, do rozwoju i samo-
realizacji. Racja stanu, dobro wspélnot lokalnych, kongregacji wyznanio-
wych, a nawet rodzin musi ustapi¢ przed tego rodzaju dazeniami.

Postulat poswiecenia wlasnych intereséw dla dobra szerszych zbioro-
wodci jest traktowany jako zapowiedz zniewolenia i utraty przez jednostke
jej tozsamosci. Krytycy, zwlaszcza o nastawieniu konserwatywnym, po-
stawe taka pietnuja jako aspoleczna i niegodna osoby ludzkiej, ktérej byt
realizuje sie przeciez gléwnie przez obcowanie z innymi ludzmi i przez
ofiarne jej uczestnictwo w zyciu wspoélnoty.

Panstwo nie powinno oczywiscie ingerowa¢ w przekonania religijne
ani dyskryminowac tej czy innej grupy tylko dlatego, Ze system jej wie-
rzen odbiega od tradycyjnych norm przyjetych w danej cywilizacji. Ale
czy mozna okresli¢ jako religijna nietolerancje kroki podejmowane przez
panstwo przy rejestracji i legalizacji danego zwiazku religijnego zmierza-
jace do weryfikacji jego doktryny przez pryzmat tego, czy nie godzi ona
w panstwo i jego wartosci. Inaczej méwiac, czy nie zawiera elementéw
sprzecznych z podstawowymi zasadami demokratycznego panstwa pra-
wa. We wspodlczesnym pluralistycznym $wiecie ogromne znaczenie ma
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zdolno$¢ osiagania rozsadnego kompromisu. W tym kontekscie arystote-
lesowski postulat wyrazany przez zasade suum cuique powinien nabierac
dzi$ nowego znaczenia. Staé si¢ postulatem zmierzajacym do unikania
arbitralnosci, respektowania odmiennosci i szacunku dla wartosci innych
niz przez nas wyznawane. W konsekwencji wszystko to powinno prowa-
dzi¢ do stworzenia sposob6éw i mechanizméw poszukiwania konsensusu
i tworzenia wspdlnej europejskiej przestrzeni prawnej. Przelamywanie
dzielacych Europejczykéw barier swiadomosciowych, barier stereotypu,
zbudowanych na uproszczeniach, blednych domniemaniach, legkach opar-
tych na obawie utraty tozsamosci jest trudnym wyzwaniem, przed ktérym
stoja instytucje europejskie.

Podsumowujac uwagi i glosy w dyskusji, mozna stwierdzi¢, iz pozy-
tywnym wkiadem Europy w postep i rozwdj cywilizacji jest sukces jej
modelu pokojowej integracji przy poszanowaniu stusznej réznorodno-
$ci. Wazne jest przyjecie zalozenia, ze wartosci sa uniwersalne, ale nie
ma uniwersalnych wzorcéw realizacji tych wartosci. Stosunki panstwa
i koéciola rozwijaly sie w nowoczesnej Europie bardzo réznie. Swiatopo-
gladowa neutralno$¢ wladzy panstwowej przyjmowata w rozmaitych kra-
jach europejskich rézng posta¢ prawng. Niemniej jednak w ramach spo-
teczenistwa obywatelskiego religia wszedzie zajmuje apolityczne miejsce.
Stad tez trudno sobie wyobrazi¢, aby neutralne §wiatopogladowo panstwo
zachecalo obywateli do jakichkolwiek praktyk religijnych. To zadanie kos-
cioléw i zwigzkéw wyznaniowych, ktére powinny takze wpaja¢ swoim
wyznawcom poszanowanie dla innych kultur i wyznan. Dotyczy to tak-
ze organizacji o charakterze swieckim. Nie da si¢ jednak nie zauwazy¢,
co znalazto odbicie w opiniach autoréw, ze dzisiejsza Europa stoi przed
kluczowym pytaniem o swa globalna pozycje. W ostatnim dziesigcioleciu
europejska opinia publiczna utozsamiata globalizacje z zanikiem panstw
narodowych i nacjonalizmu jako sily politycznej. UE chetnie widziata
w swym doswiadczeniu przezwyciezania etnicznego nacjonalizmu i religii
politycznych zjawisko uniwersalne. Lecz to, co do wczoraj uchodzito za
uniwersalne w do§wiadczeniu Europy, od dzi$ wydaje sie wyjatkiem. Wy-
starczy spojrze¢ na Chiny, Indie i Rosje, by zauwazy¢, ze zaréwno nacjo-
nalizm, jak i religia znéw zaczynaja ksztattowac globalna polityke. Odra-
dzanie si¢ etnicznego nacjonalizmu i powr6t religii sa coraz wyrazniejsze,
takze w samej Europie.

Bogustawa Bednarczyk
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TRZY SYSTEMY PRAWNE)J OCHRONY
WOLNOSCI RELIGIJNEJ
O ZASIEGU MIEDZYNARODOWYM

Wydany na poczatku listopada 2009 roku wyrok Europejskiego Trybu-
nalu Praw Czlowieka w sprawie umieszczania krzyzy we wloskich szko-
tach publicznych (Lautsi przeciwko Wtochom) wywolal szeroki rezonans
spoteczny. Reakcje powstate w Polsce nalezaly do najsilniejszych na kon-
tynencie. W szczegdlnosci do orzeczenia strasburskiego odniosly sie

w uchwatach Sejm RP i Senat RP?, za§ w publicznym wystapieniu podczas

$wieta narodowego wypowiedzial sie na jego temat prezydent RP Lech

Kaczynski. Ten jeden, aczkolwiek do$¢ nietypowy przypadek pokazuje,

jak silne reperkusje moze wywolywac realizacja norm prawa miedzyna-

rodowego z zakresu wolnosci sumienia i wyznania. Znaczenie prawne;j
ochrony postaw religijnych nie maleje, mimo oczywistych w $§wiecie kul-
tury zachodniej silnych tendencji sekularyzacyjnych. Rozwdj tych tenden-
¢ji, z wielu wzgled6éw naturalny i nieunikniony, nie usuwa jednak dostrze-
galnej z réznych perspektyw potrzeby wzmacniania prawnych gwarancji
ochrony szeroko pojetych swobdd swiatopogladowych.

Wsrdd racji przemawiajacych za rozwojem prawnych systemoéw strze-
gacych wolnosci sumienia nalezy przyktadowo wskazadé:

1) zaznaczajace sie przez napiecia miedzy stanowczymi formami sekula-
ryzacji przestrzeni publicznej a stanowczymi, niekiedy wrecz funda-
mentalistycznymi, formami utrzymywania wplywoéw religii lub doko-
nywania jej ekspansji;

Prof. dr hab., Chrzescijariska Akademia Teologiczna.

Uchwata Sejmu Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 3 grudnia 2009 r. w sprawie
ochrony wolno$ci wyznania i wartosci bedacych wspélnym dziedzictwem naro-
déw Europy, ,Monitor Polski” nr 78, poz. 962; Uchwala Senatu Rzeczypospolitej
Polskiej z dnia 4 lutego 2010 r. w sprawie poszanowania Krzyza, ,Monitor Polski”
nr 7, poz. 57.
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2) potrzebe stanowienia norm dla pokojowego koegzystowania w spo-
teczenstwie wyraznie rézniacych si¢ miedzy soba grup kulturowych,
nierzadko opierajacych swoja tozsamos¢ na religii;

3) powstawanie nowych zjawisk (w tym i ruchéw) religijnych, co zreszta
jest odwiecznym, typowym przejawem dynamiki spotecznej;

4) zabieganie przez wspoélnoty religijne o gwarancje prawne dla swych
wyznawcoéw umozliwiajace im przyjmowanie postaw zgodnych z po-
stulatami religii, a odbiegajacych w danym obszarze od zachowan spo-
tecznie dominujacych.

Na podkreslenie zastuguje przy tym fakt, iz wspoétczesnie wspolnoty
religijne, wzglednie indywidualne osoby dziatajace na rzecz srodowisk re-
ligijnych, odwotuja sie do pojecia wolnosci religijnej, by przykladowo:

1) w celu ochrony twierdzen religijnych tak okresli¢ granice wolnosci sto-
wa, by niektére wypowiedzi w sprawie religii nie byly dopuszczalne
(problematyka ,,bluznierstwa” i ,,mowy nienawisci”);

2) w celu wdrozenia najmlodszej generacji wiernych w sprawy religii pan-
stwo finansowato edukacje religijna;

3) wcelu ustrzezenia wiernych przed konfrontacja z pogladami nieakcep-
towanymi przez dana perspektywe religijng, zmodyfikowac lub potrak-
towac jako opcjonalne niektére przedmioty szkolne (m.in. edukacja
seksualna, edukacja przyrodnicza, edukacja w zakresie praw czlowie-
ka, edukacja obywatelska, wychowanie fizyczne);

4) w celu utrzymania i krzewienia religijnej percepcji malzenstwa, pici,
seksualnos$ci, sposobu powstania, ratowania i ustania zycia czlowie-
ka hamowac¢ przyjecie norm od niej odstajacych, a w przypadku ich
wprowadzenia, przyja¢ normy umozliwiajace wiernym i wspdélnotom
religijnym uchylanie si¢ od sankcjonowania tych standardéw (bezpo-
$redniego przez udzial w procedurach lub posredniego przez udziat
w ich finansowaniu).

Historycznie rzecz biorac, kategoria wolnosci sumienia i wyznania po-
wstala w kontekscie potrzeby ochrony oséb, ktérym odmawiano prawa
do wolnosci posiadania $wiatopogladu (religijnego albo areligijnego) nie-
akceptowanego przez wigkszos¢. Znamienne jest to, ze wspoélczesnie do
pojecia wolnosci religijnej jako elementu wolno$ci sumienia i wyznania
odwoluja sie nie tylko zdominowane mniejszosci, ale i dominujace wiek-
szo$ci, domagajac sie dla siebie traktowania, jakie w panstwie demokra-
tycznym nalezy si¢ narazonej na dyskryminacje mniejszosci®. Nie ulega

2 Swiezym przyktadem takiego sposobu myslenia jest wypowiedz prof. Andrzeja

Zolla, wybitnego prawnika, bylego prezesa Trybunatu Konstytucyjnego i bytego
Rzecznika Praw Obywatelskich, zajmujacego zwykle wywazone i zniuansowane
stanowiska. Wszakze w odniesieniu do przywolanego wczeéniej wyroku w spra-
wie Lautsi w udzielonym ,Tygodnikowi Powszechnemu” wywiadzie stwierdzit, iz
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watpliwosci, ze wiekszo$¢ religijna w panstwie ma pelne prawo do ko-
rzystania z wolnosci religijnej, pod warunkiem wszakze, iz jej realizacja
nie spowoduje nadania wolnosci sumienia i wyznania takiego rozumienia,
ktére spowoduje jej zaprzeczenie. Ochrona wolnosci wiekszo$ci nie moze
bowiem polegac na zaprzeczeniu istoty wolnosci mniejszosci.

W élad za powyzsza sygnalizacja niektérych tematéw z zakresu wspol-
czesnej problematyki wolnosci sumienia i wyznania, wskazujacych na
aktualno$¢ poruszanych kwestii, dalszy wywdd koncentrowat sie bedzie
na przedstawieniu trzech gtéwnych systeméw ochrony wolnosci religijnej
o zasiggu miedzynarodowym, posiadajacych zwlaszcza szczegé6lna range
w atlantyckim kregu kulturowym. Donioslo$¢ stosowania instrumentéw
prawa miedzynarodowego jest w tym wzgledzie oczywista, co chociazby
na poziomie §wiadomosci potocznej uzmyslowil przywotany na wstepie
wyrok Europejskiego Trybunalu Praw Czlowieka. Dlatego tez znajomos¢
przyjetych na gruncie prawa modeli tego typu stuzy¢ moze ich udoskona-
laniu, a takze stosowaniu rozwiazan najbardziej skutecznych, a zarazem
zgodnych z najwyzszymi standardami wspoélczesnej demokracji. Prezen-
towane trzy systemy ukazane zostana w porzadku wyznaczonym przez
chronologie ich zaistnienia. Kazdy z nich przedstawiony zostanie przede
wszystkim w nastepujacych aspektach: 1) geneza; 2) podmioty gwarantu-
jace; 3) mechanizm gwarancyjny. Wywéd zakoncza stwierdzenia podsu-
mowujace.

Przed przejsciem do zasadniczej czesci pracy poczyni¢ nalezy uwage
terminologiczng. W prezentowanych rozwazaniach pojecie wolnos¢ su-
mienia i wyznania oraz wolno$¢ $wiatopogladowa rozumie si¢ jako naj-
szersze okreslenie swob6d dotyczacych przekonan, w tym przekonan re-
ligijnych, i to we wszystkich aspektach, facznie z aspektem przejawiania
(praktykowania) tych przekonan. Wolno$¢ religijna jest zatem w kontekscie
takiego ujecia jednym z elementéw wolnosci §wiatopogladowej wzglednie
wolno$ci sumienia i wyznania. Przez wolnos¢ religijna rozumie¢ przy tym
bedziemy nie tylko wolno$¢ wyznawania wiary religijnej (wolno$¢ religii),
jak i wolno$¢ niewyznawania takiej wiary (wolnos¢ od religii).

SYSTEM WATYKANSKI
Okreslenie uzyte w nazwie tego systemu moze by¢ z powodzeniem za-

stapione terminem ,konkordatowy’; od nazwy umowy miedzynarodowej,
ktéra czesto stosuje sie w ramach opisywanego modelu. Termin ,system

strybunal w Strasburgu poszed! zdecydowanie za daleko, nie uwzgledniajac ko-
niecznej ochrony praw wiekszosci” — Porwanie Europy, ,Tygodnik Powszechny”
z 15 listopada 2009 r., nr 46 (3149), s. 6.
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watykanski” jest o tyle niescisly, iz niezbednym uczestnikiem tego mo-
delu jest Koscidt katolicki reprezentowany zwykle przez podmiot prawa
miedzynarodowego w osobie Stolicy Apostolskiej®. To Stolica Apostolska,
a nie Panstwo-Miasto Watykan jest najczesciej strona uméw miedzyna-
rodowych bedacych podstawa opisywanego systemu gwarancyjnego.
Wszakze dla tatwej identyfikacji tego modelu, odwolujemy sie tutaj do na-
zwy terytorium, na ktérym znajduje sie siedziba papieza, bedacego glowa
Stolicy Apostolskie;j.

Jak juz wynika z dotychczasowych stwierdzen, model watykanski zasa-
dza sie na ukladach miedzynarodowych zawieranych przez Stolice Apo-
stolska z panstwami*. Ich celem jest w szczegélnosci stworzenie gwarancji
wolnosci religijnej dla Kosciota katolickiego i katolikéw na terenie danego
panstwa’.

Geneza. Poczatkéw systemu watykanskiego nalezy sie dopatrywac
w pierwszych konkordatach, posréd ktérych za najwczesniejszy uwaza
sie konkordat wormacki z 1122 roku®. Stluzyly one poczatkowo przede
wszystkim trwalemu i pokojowemu rozstrzygnieciu sporéw zachodza-
cych miedzy wladza panstwowa a wladza koscielng na terenach, gdzie
katolicyzm byt religia panujaca. Z czasem umowy ze Stolica Apostolska
zawieraly panstwa, w ktérych Kosciol katolicki nie cieszyt si¢ taka pozy-
cja (w ostatnich dekadach znajdowaly sie pos$rdéd nich: panstwa arabskie
i Izrael)’. U podstaw woli wejscia tej grupy panstw w omawiana dwu-
stronna relacje traktatowa leza rézne przestanki. Niebagatelna role w tym
wzgledzie odgrywa pozycja dyplomatyczna Stolicy Apostolskiej, utrzy-
mujacej wiezi z olbrzymia liczba panstw i posiadajacej korpus dyploma-
tyczny cieszacy sie wysoka renoma, co ma znaczenie przy zamiarze wy-

Zob. A. Mezglewski, Stolica Apostolska i Panistwo Watykariskie jako podmioty pra-
wa miedzynarodowego, ,Studia z Prawa Wyznaniowego” 2005, t. 8, s. 295—303.
W srodowiskach prawniczych Kosciota katolickiego rozwaza sie zawarcie kon-
kordatu lub podobnego traktatu Stolicy Apostolskiej z Unig Europejska. Kontekst
tych zamierzen ukazuje: J. Lopatowska-Rynkowska, Instytucjonalizacja dialogu
pomiedzy Unig Europejska a podmiotami wyznaniowymi w kontekscie doswiad-
czeni narodowych paristw czlonkowskich, ,Studia z Prawa Wyznaniowego” 2006,
t. 9,s.51-74.
> Por. M. Pietrzak, Konkordat, [w:] Wielka encyklopedia prawa, red. E. Smoktuno-
wicz, C. Kosikowski, Bialystok—Warszawa 2000, s. 365.
6 W. Géralski, Wstep do prawa wyznaniowego, Ptock 2003, s. 85; J. Krukowski, Kon-
kordaty wspdiczesne. Doktryna, teksty (1964—1994), Warszawa 1995, s. 18.
Zob. np. Modus vivendi miedzy Stolicg Apostolskq i Republikg Tunezji podpisany
27 czerwca 1964, [w:] ]. Krukowski, op. cit., s. 412-417; Ukiad fundamentalny
miedzy Stolicg Apostolskg i Paristwem Izrael podpisany 30 grudnia 1993, [w:] ibi-
dem, s. 324—329.



TRZY SYSTEMY PRAWNEJ OCHRONY WOLNOSCI RELIGIJNEJ... 25

wierania wplywu dyplomatycznego na podmioty trzecie. Zawarcie ukladu
konkordatowego wzmacnia stosunki z papiestwem i otwiera partnerowi
droge do pelniejszego korzystania z mozliwosci dyplomacji watykanskiej.
Mimo takich perspektyw szereg panstw nie wyraza woli wejscia w relacje
konkordatowa ze Stolica Apostolska, uwzgledniajac w szczegdlnosci teze,
iz dwustronne traktaty zawierajace gwarancje dla Kosciota Katolickiego,
uprzywilejowuja jedna grupe religijna®. Tego rodzaju argument ma swoja
wage w krajach o ludnosci w wigkszosci protestanckiej, jak USA, Wielka
Brytania, panstwa skandynawskie, a takze krajach o niklym odsetku lud-
nosci katolickiej, jak Rosja czy Japonia®.

Podmioty gwarantujgce. W systemie watykanskim wystepuja wytacz-
nie dwa podmioty gwarantujace przestrzeganie postanowien zawartego
uktadu. Obok Stolicy Apostolskiej jest nim panstwo zainteresowane stwo-
rzeniem gwarancji dla Kosciota Katolickiego i jego wyznawcéw. Na mar-
ginesie nalezy odnotowad, iz szereg panstw bedacych stronami konkorda-
téw, w celu zblizenia sytuacji prawnej niekatolickich wspélnot religijnych
i ich wiernych do pozycji Kosciota katolickiego i katolikéw, okreslonej
w ukladzie ze Stolica Apostolska, zawiera na forum krajowym dwustronne
umowy z najbardziej liczacymi sie niekatolickimi korporacjami religijny-
mi. Przykladem takich rozwiazan sa regulacje stosowane we Wtoszech'?,
w niektdérych krajach Republiki Federalnej Niemiec'' oraz — dotychczas

8 Zwolennicy modelu konkordatowego twierdzg, iz taka okoliczno$¢ nie zachodzi,
gdyz ,zawarcie konkordatu nie tylko nie narusza zasady réwnouprawnienia ko$-
cioléw i zwiazkéw wyznaniowych, ale stwarza dla panistwa demokratycznego zo-
bowiazanie do rozszerzenia na inne koscioly i zwigzki wyznaniowe takich gwaran-
cji, jakie zostaly zawarte w konkordacie dla Ko$ciota katolickiego” — H. Suchocka,
w: Polski model relacji paristwo—Kosciét w swietle Konstytucji RP i Konkordatu
z 1993 roku, [w:] Konkordat polski w 10 lat po ratyfikacji. Materialy z konferencji,
red. J. Wrocenski, H. Pietrzak, Warszawa 2008, s. 48.

°  Wiele panstw z tego kregu utrzymuje stosunki dyplomatyczne ze Stolica
Apostolska wzglednie z Panistwem Watykan. Na temat postawy USA w tym
zakresie zob.: T.J. Zielinski, Przedstawicielstwo dyplomatyczne Standéw Zjed-
noczonych Ameryki przy Watykanie a Pierwsza Poprawka do Konstytucji USA
(aspekty historyczne i prawne), ,Prawo i Religia” 2007, t. 1, s. 153-174. Nalezy
zauwazy¢, ze w ostatnich tygodniach pojawiaja sie gtosy o mozliwo$ci zawar-
cia konkordatu miedzy Watykanem a Federacja Rosyjska.

10 Zob. P. Stanisz, Porozumienia w sprawie regulacji stosunkéw miedzy panstwem
a niekatolickimi zwigzkami wyznaniowymi we wloskim porzgdku prawnym, Lub-
lin 2007, passim.

1 P. A. Leszczynski, Kontekstualizacja zasady rozdziatu kosciola i pavistwa na przy-
ktadzie Republiki Federalnej Niemiec, [w:] Francuska ustawa z 9 grudnia 1905
roku o rozdziale koSciotéw i paristwa z perspektywy stu lat, red. M. Pietrzak, War-
szawa 2007, s. 118—-119.
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niezrealizowany — model przewidziany w art. 25 ust. 5 Konstytucji Rze-
czypospolitej Polskiej'>. Nie sa one jednak czescia charakteryzowane-
go tutaj modelu watykanskiego, a raczej konsekwencja jego stosowania,
wprowadzang z inicjatywy panstwa pragnacego niwelowaé ewentual-
no$¢ dyskryminacji na tle religijnym instytucji i oséb innych niz Kosciét
katolicki.

Mechanizm gwarancyjny. Zasada jest, iz konkordat jako akt prawa
miedzynarodowego staje si¢ czescia krajowego porzadku prawnego i sto-
suje si¢ bezposrednio na réwni z normami ustawowymi. Taka sytuacja
ma miejsce w Rzeczypospolitej Polskiej, gdzie w systemie zrédel prawa
ratyfikowane umowy prawa miedzynarodowego stanowia element prawa
krajowego, stojac w hierarchii zrédel prawa ponad aktami rangi ustawy*?.
Konsekwencja takiej regulacji konstytucyjnej jest wymog zgodnosci usta-
wodawstwa zwyklego z normami konkordatu (obecnie: ukltadu podpisa-
nego 28 lipca 1993 r., a ratyfikowanego 23 lutego 1998 r.**). Posréd réznych
drég dochodzenia realizacji norm konkordatowych, w polskim systemie
ustrojowym na czolo wybija sie¢ jako instrument najdalej idacy instytucja
wniosku do Trybunalu Konstytucyjnego w sprawie zgodnosci przepisow
prawa rangi ustawowej i nizszej z konkordatem jako aktem prawa miedzy-
narodowego. W przypadku orzeczenia przez Trybunal takiej niezgodno-
$ci, zakwestionowany przepis zostaje usuniety z obrotu prawnego®.

SYSTEM EUROPE]JSKI

Europa jest kontynentem, ktéry byt w historii miejscem chyba najbar-
dziej drastycznych przejawéw nietolerancji i gwaltéw zadanych wol-
nosci sumienia. Poganskie prze§ladowania chrzescijan, chrzescijanskie
przesladowania pogan, heretykéw i zydéw, inkwizycja, kontrreformacja,
procesy czarownic czy wreszcie Holokaust stanowia przyklad doswiad-

12

Zob. np. W. Uruszczak, Art. 25 ust. 5 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej. Prob-
lemy interpretacyjne, [w:] Pro bono Reipublicae. Ksiega jubileuszowa Profesora
Michata Pietrzaka, red. P. Borecki, A. Czohara, T.J. Zielinski, Warszawa 2009,
s. 477-486; T. ]. Zielinski, Mankamenty uktadowego regulowania sytuacji praw-
nej zwigzkow wyznaniowych na podstawie art. 25 ust. 5 Konstytucji RP, ,Przeglad
Prawa Wyznaniowego” 2009, t. 1, s. 27-43.

13 Art. 87 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej z 2 kwietnia 1997 r. (Dz.U. Nr 78,
poz. 483 ze zm.).

Konkordat miedzy Stolica Apostolskg a Rzeczapospolita Polska podpisany w War-
szawie 28 lipca 1993 r., Dz.U. z 1998 r., Nr 51, poz. 318.

Zob. w szczegblnosci art. 188 i 191 Konstytucji RP. Trzeba przy tym zaznaczy¢, iz
dopuszczalne jest takze badanie konstytucyjnosci konkordatu (art. 188 pkt 1).
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czen europejskich zmuszajacych liberalnie myslace sSrodowiska do poszu-
kiwania skutecznych modeli ochrony praw jednostki i grup spotecznych
w zakresie zagadnien swiatopogladowych. Dopiero po nieporéwnywalnej
z niczym innym tragedii II wojny $wiatowej podjeto prébe wprowadzenia
tutaj ponadpanstwowego, w zamierzeniu ogélnokontynentalnego, syste-
mu gwarantowania praw czlowieka, obejmujacych takze — co oczywiste
— swobody w zakresie sumienia i wyznania. Ustanowiony on zostal przez
europejska konwencje praw czlowieka i podstawowych wolnosci (dalej
oznaczana w skrécie jako EKPC)' i obejmuje w chwili obecnej niemal
wszystkie panistwa kontynentu europejskiego.

Geneza. Bezposrednim czynnikiem sprawczym utworzenia systemu
ochrony praw czlowieka opartego na EKPC byt zainicjowany krétko po
II wojnie $§wiatowej ruch sluzacy zjednoczeniu zrujnowanego przez hit-
leryzm i targanego nowymi antagonizmami kontynentu europejskiego’.
Ruch 6w przyjat ksztalt instytucjonalny w postaci utworzonej w 1949 roku
przez 10 panstw (Belgia, Dania, Francja, Holandia, Irlandia, Luksemburg,
Norwegia, Szwecja, Wlochy, Zjednoczone Krélestwo) Rady Europy, ma-
jacej na celu gwarantowa¢ w Europie, poprzez panstwa czlonkowskie,
przestrzeganie zasad ochrony praw czlowieka i pluralizmu, rzadéw prawa
i demokracji parlamentarnej. Efektem dziatalnosci Rady Europy bylo m.in.
sporzadzenie, a nastepnie podpisanie 4 listopada 1950 roku w Rzymie,
europejskiej konwencji praw czlowieka, ktéra weszla w zycie 3 wrzes-
nia 1953 roku. EKPC sklada si¢ z tekstu podstawowego oraz powstalych
w pdzniejszym okresie 14 protokoléw dodatkowych. Zawiera katalog praw
i wolnosci czlowieka, w tym m.in. ustanawia prawo do zycia, zakaz stoso-
wania tortur i nieludzkiego traktowania, zakaz niewolnictwa, poddanstwa
i pracy przymusowej, prawo do wolnosci i bezpieczenstwa osobistego, do
uczciwego procesu, poszanowania zycia prywatnego i rodzinnego, prawo
do wolnosci mysli, sumienia, wyznania i swobody wypowiedzi oraz wol-
nosci prasy, wolno$ci zgromadzen i stowarzyszen, prawo do malzenstwa
i zalozenia rodziny. Prawa z zakresu wolnosci §wiatopogladowej ujete sa
zwlaszcza w art. 9 EKPC. Ich wykladnia zostala dokonana w orzeczni-
ctwie organ6w judykacyjnych ustanowionych przez konwencje, jakie na-
rosto na tle skarg na przypadki naruszenia tej normy*®.

16 Zob. Konwencja o ochronie praw cztowieka i podstawowych wolnosci, [w:] Prawa

cztowieka — wprowadzenie, wybor Zridet, red. K. Motyka, Lublin 2004, s. 209—
233.

17 ML.A. Nowicki, Wokdt Konwencji Europejskiej, Warszawa 1992, s. 11.

18 Na ten temat w jezyku polskim zob. zwlaszcza: K. Warchatowski, Prawo do
wolnosci mysli, sumienia i religii w Europejskiej Konwencji Praw Czlowieka
i Podstawowych Wolnosci, Lublin 2004, passim. Zob. tez monografie na ten
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Podmioty gwarantujgce. Obowiagzek przestrzegania praw i wolnosci
objetych EKPC ciazy na wszystkich panstwach bedacych stronami tego
aktu prawa miedzynarodowego. Strona konwencji sa pafstwa cztonkow-
skie Rady Europy*®. Obecnie jest to 47 panstw, w tym posrod panstw przy-
jetych w ostatnich dwéch dekadach znajduja sie: Armenia, Azerbejdzan,
Federacja Rosyjska, Gruzja, Serbia i Turcja®. Prawa ujete w EKPC sa wiec
gwarantowane indywidualnie przez poszczegdlne panstwa-strony, jak
i zbiorowo przez ogél panstw czltonkowskich Rady Europy. Szczegélnym
przejawem tego rozwigzania jest wskazana dalej w opisie mechanizmu
gwarancyjnego, instytucja skargi miedzypanstwowej, tzw. zlozonej przez
jedno panstwo-strone wzglednie grupe panstw, przeciwko panstwu oskar-
zonemu o naruszanie konwencji.

Ze wzgledu na sytuacje miedzynarodowy, a zwlaszcza ze wzgledu
na pozostawianie przez powojenne blisko pétwiecze w orbicie domina-
cji Zwigzku Radzieckiego, Polska znajdowala sie poza systemem ochro-
ny praw podstawowych uksztaltowanym przez Rade Europy. Po przeto-
mie spoleczno-politycznym 1989 roku otworzyta sie mozliwos¢ zmiany
tego stanu rzeczy. Rzeczpospolita Polska przystapila do Rady Europy 26
listopada 1991 r., europejska konwencje praw czlowieka ratyfikowata 19
stycznia 1993 r., a jurysdykcje organéw orzekajacych EKPC uznala w maju
tegoz roku 1993.

Mechanizm gwarancyjny. Wyjatkowos¢ systemu ustanowionego przez
EKPC polega na zapewnieniu ochrony praw czlowieka na ptaszczyznie
miedzynarodowej w drodze postepowania sadowego?'. Kazda osoba fi-
zyczna, grupa osob fizycznych lub instytucja niepubliczna (pozarzadowa)
moze zaskarzy¢ do organéw sadowych ustanowionych przez konwencje
naruszenie przez panstwo-strone EKPC praw przez nia gwarantowa-
nych (skarga indywidualna). Naruszenie takie podlega réwniez — jak juz
wczeéniej zaznaczono — zaskarzeniu przez jedno lub wiecej paistw-stron
konwencji (skarga miedzypanstwowa). Skarge indywidualna moze wnies¢

temat: C. Evans, Freedom of Religion under the European Convention on Hu-
man Rights, Oxford—New York 2001, passim.
¥ L. Zwaak, Europejska Konwencja o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych
Wolnosci, [w:] Prawa czlowieka. Geneza — koncepcje — ochrona, red. B. Ba-
naszak, Wroclaw 1993, s. 139. Nalezy doda¢, iz warunkiem czlonkostwa
w Unii Europejskiej jest czlonkostwo w Radzie Europy, a tym samym posiada-
nie statusu panstwa—strony EKPC.
Por. Podstawy prawa Unii Europejskiej. Zarys wyktadu, red. J. Galster, Torun 2006,
s. 32.
2 M. Herdegen, Prawo europejskie, wyd. 2, Warszawa 2006, s. 14.
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obywatel panstwa, ktéremu zarzuca si¢ tamanie konwencji, jak réwniez
inna osoba przebywajaca na jego terytorium (znajdujaca si¢ pod jego
jurysdykcja), lecz nieposiadajaca obywatelstwa tego panstwa, zaréwno
obywatel innych panstw, jak i bezpanstwowiec. Wniosek sktadany jest
do Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka w Strasburgu, jako jednego
z dwéch organéw stojacych na strazy realizacji konwencji, obok Komi-
tetu Ministréw Rady Europy®. Skarga indywidualna jest dopuszczalna,
gdy wnioskodawca wyczerpie tryb instancyjny postgpowania sadowego
w danej sprawie przewidziany w prawie krajowym panstwa, przeciwko
ktéremu jest ona skierowana i z zachowaniem przewidzianego konwen-
cja terminu, tudziez innych przepisanych kryteriéw proceduralnych®.
Skarzacy moze domagac sie w toku realizacji procedury kontrolnej za-
przestania naruszania praw okre$lonych w EKPC, zaprowadzenia stanu
zgodnego z nimi oraz przyznania zado$¢uczynienia finansowego z tytutu
doznanej szkody. Nad wykonaniem ostatecznych wyrokéw Europejskiego
Trybunatu Praw Czlowieka czuwa Komitet Ministréw Rady Europy.

System ochrony praw podstawowych stworzony przez EKPC usta-
nowil wysoki i szczegbélowy standard respektowania tych praw. Ma to
szczegblne znaczenie dla panstw nieposiadajacych duzego dorobku pra-
wa stanowionego w tym zakresie (jak np. Wielka Brytania)*, sadownictwa
konstytucyjnego (jak np. Francja*) czy dopiero wchodzacych na droge
budowy demokratycznego modelu sprawowania wtadzy. Jesli konwencja
staje si¢ elementem prawa krajowego (tak jak w Rzeczypospolitej Polskiej)
jej postanowienia muszga by¢ realizowane przez poszczegélne wladze pub-
liczne. Jesli wiaze panstwo jedynie w aspekcie prawnomiedzynarodowym,
obowiazuje wymodg zgodnosci prawa krajowego z postanowieniami kon-
wencji. W kazdym razie, cho¢ w zréznicowany sposéb, EKPC wplywa na
poziom respektowania okre$lonych w niej swobéd. W przypadku wielu
panstw wymusza na wladzy publicznej zachowania czesto dotad niepro-
jektowane przez kregi rzadzace.

2 Do 1998 r. istnial trzeci organ omawianego systemu, a mianowicie Europejska

Komisja Praw Czlowieka, zniesiona Protokotem Nr 11 do konwencji. Tto zmian
w tym zakresie ukazuje: A. Bisztyga, Droga do reformy Europejskiego Trybunatu
Praw Czlowieka, ,Humanistyczne Zeszyty Naukowe — Prawa Czlowieka’, nr 10,
Katowice 1995, s. 31-57.

2 Szerzej: M. Herdegen, op. cit., s. 16-20.

W tej sprawie: A. Bisztyga, Oddziatywanie Europejskiej Konwencji Praw Czlowie-

ka na porzgdek prawny Zjednoczonego Krélestwa, Katowice 2008, passim.

We Francji istnieje jedynie model uprzedniej (prewencyjnej) kontroli konstytucyj-

nosci projektéw prawodawczych.
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W zakresie spraw z obszaru wolnosci sumienia i wyznania kontrola
sprawowana przez organy strasburskie doprowadzita do ustalenia ogé6lno-
europejskiego modelu gwarantowania swobdd $wiatopogladowych. Jego
atutem jest wprowadzenie wysokich standardéw ochrony w panstwach
najbardziej zaniedbanych pod wzgledem respektowania praw mniejszosci
religijnych, w tym jednostek i grup wyznajacych i praktykujacych religie
niepopularne lub egzotyczne oraz os6b bezwyznaniowych. Jej niedostatki
wigza sie natomiast z okolicznoscia, iz orzecznictwo Europejskiego Try-
bunatu Praw Czlowieka odnosi si¢ do panstw czesto gleboko zréznico-
wanych pod wzgledem podejscia do zjawiska religii, w tym i mniejszosci
wyznaniowych. Przykladowo, istniejaca w niektérych panstwach-stro-
nach instytucja religii urzedowej zmusza Trybunal do czynienia koncesji
na rzecz tego rodzaju specyficznych rozwiagzan, zezwalajac na inne for-
my panstwowego protekcjonizmu religijnego, co nie moze pozostac bez
wplywu na ogdlny standard ochrony praw jednostki.

SYSTEM AMERYKANSKI

Mianem ,systemu amerykanskiego” okreslony tutaj zostal model gwa-
rantowania przestrzegania wolnosci religijnej w skali miedzynarodowej
zapewniany przez Stany Zjednoczone Ameryki na podstawie jednostron-
nego zobowiazania. Stanowi on przejaw tradycyjnej w USA koncentracji
wladz publicznych na dziataniach majacych na celu strzezenie szeroko
zakrojonych swobdd sumienia i wyznania*. Postawa ta wynika z wartosci
okreslonych w Konstytucji Stanéw Zjednoczonych, a zwlaszcza z posta-
nowien Pierwszej Poprawki (z 1791 roku) do ustawy zasadniczej, statuuja-
cych zakaz wprowadzania przez panstwo religii i zabraniania swobodne-
go praktykowania religii. Postanowienia Konstytucji zostaly szczegélowo
rozwinigte w orzecznictwie sadowym i w prawie stanowionym, czego
owocem jest diugi katalog wolnosci w kwestiach swiatopogladowych.
Geneza. Omawiany system dotyczacy ochrony wolnosci religijnej
w wymiarze miedzynarodowym skonstruowany zostal niedawno na pod-

% Specyfike amerykanskiego ksztaltu relacji miedzy panstwem a religia w réznych

ujeciach metodologicznych i merytorycznych ukazuja prace: R.M. Malajny, , Mur
separacji” — parstwo a kosciot w Stanach Zjednoczonych Ameryki, Katowice 1992;
M. Potz, Granice wolnosci religijnej. Kwestie wolnosci sumienia i wyznania oraz
stosunku pavistwa do religii w Stanach Zjednoczonych Ameryki, Wroctaw 2008;
T.). Zielinski, Paristwo wobec religii w szkole publicznej wedtug orzecznictwa Sgdu
Najwyzszego USA, wyd. 2, Torun 2008, S. Burdziej, Religia obywatelska w Stanach
Zjednoczonych, Krakéw 20009.
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stawie federalnej ustawy o miedzynarodowej wolnosci religijnej z 1998
roku”. Jako gléwna przestanke uchwalenia tego aktu prawnego Kongres
USA wskazal fakt powaznych naruszen wolnosci sumienia i wyznania
dokonywanych w wielu panstwach w réznych czesciach $wiata. Powotat
sie tez na wzgledy wziete z historii Standw Zjednoczonych, a mianowi-
cie okoliczno$¢ przybycia prekursoréw panstwowosci amerykanskiej
do Nowego Swiata w poszukiwaniu wolnosci od przesladowar i innych
form ucisku w sprawach religii, z czego parlament USA wywodzi swoje
zobowiazanie do dzialan na rzecz swobdd $wiatopogladowych. Dla Sta-
néw Zjednoczonych i ich twércéw wolno$¢ sumienia stanowila i stanowi
— wedlug stéw ustawy — ,,podpore naszego Narodu”. Celem omawianego
aktu prawnego jest krzewienie wolnosci religijnej jako elementu polityki
zagranicznej USA, w tym takze przeciwdziatanie zjawisku przesladowan
religijnych w innych panstwach. Za standard ochrony tejze wolnosci usta-
wa przyjeta Powszechna Deklaracje Praw Czlowieka, Miedzynarodowy
Pakt Praw Obywatelskich i Politycznych, Akt koncowy Konferencji Bez-
pieczenstwa i Wspoélpracy przyjety w Helsinkach, Deklaracje w sprawie
eliminacji wszelkich form nietolerancji i dyskryminacji opartych na religii
lub wierzeniach, Karte Narodéw Zjednoczonych i EKPC.

Podmioty gwarantujgce. W przeciwienstwie do dwéch wczeéniej przed-
stawionych systeméw ochrony wolnosci religijnej, prezentowany model
opiera sie w istocie rzeczy na zaangazowaniu tylko jednego podmiotu,
ktérym sa Stany Zjednoczone. USA obcigzyly same siebie obowiazkiem
monitorowania sytuacji w zakresie przestrzegania wolnosci religijnej
w skali globalnej, podejmowania dzialan majacych na celu eliminacje
praktyk w nig godzacych i stosowaniem sankcji wobec panstw dokonuja-
cych jej naruszen®. Cho¢ ustawa z 1998 roku wskazuje liczne wielostron-
ne akty prawa miedzynarodowego dotyczace swob6d sumienia, to jednak
udzial innych niz USA panstw w procesie implementacji omawianego sy-
stemu moze wynika¢ z innych powodéw niz zobowigzania prawnomie-
dzynarodowe.

Mechanizm gwarancyjny. Ustawa federalna z 1998 roku powotata kil-
ka nowych organéw i instytucji federalnych realizujacych jej cele oraz
okreslita nowe zadania administracji federalnej i izb parlamentarnych.
W szczegélnosci ustanowiono: 1) Urzad Miedzynarodowej Wolnosci
Religijnej (Office of the International Religious Freedom) na czele z kie-

% The International Religious Freedom Act of 1998, Public Law 105-292 (pdzniej
nowelizowana).

% Por. D.H. Davis, Thoughts on Religious Persecution Around the Globe. Problems
and Solutions, “Journal of Church and State” 1998, t. 40, nr 2, s. 286—287.
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rownikiem w osobie ambasadora pelnomocnego (Ambassador-at-Large),
2) Komisje do spraw Miedzynarodowej Wolnosci Religijnej (Commission
on International Religious Freedom)® oraz Specjalnego Doradce do spraw
Miedzynarodowej Wolnosci Religijnej (Special Advisor on International
Religious Freedom) dzialajacego w ramach Narodowej Rady Bezpieczen-
stwa (National Security Council).

Komisja do spraw Miedzynarodowej Wolnosci Religijnej (KMWR)
jest podmiotem publicznym zlozonym z dziewigeciu cztonkéw wybranych
sposréd oséb wyrdzniajacych sie wiedza i doswiadczeniem z zakresu za-
gadnient wolno$ci sumienia i wyznania oraz spraw miedzynarodowych.
Trzech czlonkéw (komisarzy) powoluje Prezydent USA, czterech liderzy
partii opozycyjnej w Izbie Reprezentantéw i w Senacie, pozostatych dwdch
liderzy partii rzadzacej w obu izbach Kongresu. Wybé6r dokonywany jest
na czas dwuletniej kadencji (obecna wygasa we wrzesniu 2011 roku). Ko-
misja wyposazona jest w aparat urzedniczy. Do kompetencji KMWR na-
lezy monitorowanie sytuacji w zakresie przestrzegania wolnosci religijnej
w panstwach $wiata i przedstawianie wnioskéw w tym zakresie Prezy-
dentowi USA, Sekretarzowi Stanu i Kongresowi. Komisja ma obowigzek
publikowa¢ 1 maja kazdego roku raport o stanie przestrzegania wolnosci
religijnej w ujeciu globalnym (ostatni zostal wydany 1 maja 2009 r. jako
Annual Report of the U.S. Commission on International Religious Free-
dom, May 2009), wskazujacy panstwa dokonujace powaznych pogwalcen
swob6d sumienia. Jednoczes$nie raport dokonuje oceny dzialan Departa-
mentu Stanu w zakresie realizacji ustawy z 1998 r.

Urzad Miedzynarodowej Wolnosci Religijnej (UMWR) zostal usytu-
owany w ramach Departamentu Stanu. Jego kierownik w osobie amba-
sadora petnomocnego z urzedu uczestniczy w pracach KMWR z glosem
doradczym. Urzad — podobnie jak Komisja — sporzadza coroczny raport
o przestrzeganiu wolno$ci sumienia i przesladowaniach religijnych we
wszystkich panstwach $§wiata (nie pdzniej niz 1 IX kazdego roku). Raport
Urzedu, w przeciwienstwie do raportu Komisji, zawiera wnioski z obser-
wacji pod wspomnianym katem kazdego panstwa $wiata. Na jego pod-
stawie Sekretarz Stanu USA sporzadza liste ,krajow szczegélnej troski”
(countries of particular concern — CPC)*, jeéli idzie o naruszanie wolnosci
chronionych ustawg.

»  Powszechnie uzywana nazwa tego organu brzmi: United States Commission on

International Religious Freedom.

% Raport z 2009 r. zawiera nastepujacg liste panstw oznaczonych jako CPC: Arabia

Saudyjska, Birma, Chiny, Erytrea, Koreariska Republika Ludowo-Demokratyczna,
Iran, Pakistan, Sudan, Turkmenistan, Uzbekistan, Wietnam. Zob. www.uscirf.gov
(18.11.2009).
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Specjalny Doradca do spraw Miedzynarodowej Wolnosci Religijnej
analizuje przywolana problematyke z perspektywy intereséw bezpieczen-
stwa panstwowego USA. Jako czlonek Krajowej Rady Bezpieczenstwa stu-
zy Prezydentowi rada w zakresie zasadno$ci wdrozenia procedur wplywu
na panstwa wpisane na liste CPC. Prezydent Stanéw Zjednoczonych jest
bowiem jedynym podmiotem uprawnionym do stosowania sankcji z kata-
logu ujetego w ustawie federalne;j.

KoNKLuzje

W powyzszym wywodzie przedstawiono trzy znacznie rézniace si¢ od
siebie systemy ochrony wolnosci sumienia i wyznania o zasiegu miedzy-
narodowym. Zaprezentowano je w porzadku wyznaczonym momen-
tem ich zaistnienia. Bilateralny model watykanski, stosowany najczesciej
w panstwach, w ktérych rzymscy katolicy stanowia grupe wiekszosciowa,
cechuje si¢ partykularyzmem polegajacym na gwarantowaniu praw tylko
tej jednej grupy wyznaniowej. Coraz czesciej wszelako promotorzy oma-
wianego instrumentu wskazuja, iz wyznacza on poziom ochrony praw
oséb wierzacych, ktéry panstwo zawierajace tego rodzaju traktat winno
przyjmowaé wobec wyznawcéw wyznan i religii niekatolickich. Podnosi
sie w tym kontekscie takze, iz zawarta w konkordatach i podobnych ak-
tach prawach miedzynarodowego zawartych ze Stolica Apostolska zasada
poszanowania §wiatopogladu religijnego, domaga sie poszanowania po-
gladéw oséb areligijnych nieobjetych wszakze normami tego rodzaju.

System oparty na europejskiej konwencji praw czlowieka oraz system
amerykanski odznaczaja si¢ swoim uniwersalizmem. Dotycza ogétu pod-
miotéw religijnych, przy czym system europejski ma na celu ochrone cato-
ksztattu praw i wolnosci cztowieka, w ramach ktérego strzeze si¢ wolnos¢
sumienia i wyznania. Model amerykanski spotyka sie czesto z zarzutem,
iz jest on forma arbitralnego i selektywnego chronienia intereséw wspdl-
not religijnych, ktdre posiadaja najwiekszy wplyw na elity polityczne USA.
Rzecznicy tej formuly wskazuja natomiast, iz system okreslony w przywo-
tanej wyzej amerykanskiej ustawie z 1998 roku odwoluje sie do szeroko
uznanych norm prawa miedzynarodowego z zakresu wolnosci religijnej
ijest jedna z form ich egzekwowania.

Na tle przeprowadzonych rozwazan nalezy sformutowac poglad, iz sy-
stem uksztaltowany przez Rade Europy zastuguje na najwieksze uznanie
i upowszechnienie. Nie stuzy bezposrednio ochronie praw tylko jednej
grupy religijnej, majac na wzgledzie ogét jednostek i srodowisk religijnych.
Jest przy tym nastawiony na gwarantowanie praw kregéw najbardziej na-
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razonych na dyskryminacje, czyli grup mniejszo$ciowych. Jednoczesnie
nie ogranicza sie do ochrony praw wyznawcéw $§wiatopogladu religijnego,
majac na wzgledzie w réwnym stopniu dobro oséb bezwyznaniowych. Po-
stanowienia EKPC, budujac ogélnokontynentalny system prawny ochrony
bogatego katalogu praw czlowieka, jednoczesnie ksztaltuja szerzej pojeta
kulture ochrony tychze praw.



JERZY ZDANOWSKI*

1SLAM WOBEC WYZWAN
ROZWOJU CYWILIZACYJNEGO

Swiat islamu to ok. 60 krajéw w Azji i Afryce, w ktérych wieksza czesé
ludnosci stanowia muzulmanie. Swiat ten jest generalnie biedny i pozo-
staje w tyle za krajami Zachodu z punktu widzenia takich wskaznikéw
rozwojowych, jak produkt krajowy brutto na jednego mieszkanca, poziom
o$wiaty, opieki medycznej czy dostepu do Internetu. W okresie kolonial-
nym muzulmarnskie kraje Azji i Afryki zostaly podporzadkowane zachod-
nim mocarstwom i zdominowane przez zachodnie wzorce administracji,
o$wiaty, ustawodawstwa. W XX w. poszczegdlne panstwa muzulmanskie
doswiadczyly réznych modeli rozwojowych — od kapitalistycznej gospo-
darki wolnorynkowej, przez gospodarke sterowana centralnie o orienta-
¢ji socjalistycznej, po model gospodarki kapitalistycznej z silna pozycja
panstwa jako regulatora proceséw gospodarczych. W réznych okresach
wdrazane byly przy tym rézne modele kapitalizmu — brytyjski model li-
beralizmu gospodarczego z silna pozycja gietdy, model niemiecki prze-
widujacy centralna pozycje bankéw w gospodarce oraz model francuski
z interwencjonizmem panstwa na rynkach kapitalowych. Geografia tych
modeli nie pokrywala si¢ przy tym z wplywami politycznymi w poszcze-
gblnych panstw europejskich. Dla przyktadu model niemiecki przyjat sie
po I wojnie §wiatowej w Egipcie, ktéry pozostawal pod wplywami bry-
tyjskimi. Réwniez Maroko przyjelo wéwczas model niemiecki z silna po-
zycja banku Paribas, mimo ze przesztos$¢ kolonialng panstwo to wigzato
z Francja i Hiszpanig. Takze w Turcji w czasach Mustafy Kemala oraz jego
gléwnego ekonomisty Cefala Bayara sektor prywatny rozwijal sie wedtug
wzorcéw niemieckich’.

Z perspektywy dziesiecioleci mozna powiedzie¢, ze zaden z modeli
wzorowanych na europejskich nie rozwigzal podstawowych probleméw

*

Prof. dr hab. nauk humanistycznych, Instytut Studiéw Wschodnich Krakowskiej
Akademii im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego, Instytut Kultur Srédziemnomor-
skich i Orientalnych PAN, Instytut Bliskiego i Dalekiego Wschodu UJ.

' Patrz: Globalization and the Politics of Development in the Middle East, red. C.M.
Henry, R. Springborg, New York 2001, s. 21-25.
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rozwojowych. Pozostaje otwarte pytanie, czy stalo si¢ tak z powodu
nieadekwatnos$ci tych modeli do rzeczywistosci spotecznej krajéw mu-
zulmanskich, czy tez przyczyna bylo oddzialywanie innych czynnikéw.
Bezwzglednie jednym z czynnikéw, ktdry silnie oddziatlywal na polityke
rozwojowa w krajach Azji i Afryki, byl gwaltowny przyrost liczby lud-
nosci w wiekszosci krajow muzulmanskich. Ekipy rzadzace tymi kraja-
mi okazaly si¢ bezsilne wobec nowych potrzeb szybko powiekszajacej sie
liczby ludnosci swoich krajéw. Stan zastoju, zacofania, bezsilnosci wobec
potrzeb, jakkolwiek by nie byl uwarunkowany czynnikami obiektywny-
mi, zrodzit zjawisko odwracania si¢ od zachodnich modeli rozwojowych
i poszukiwania wlasnych. W tym aspekcie zaczal nabiera¢ znaczenia fun-
damentalizm muzulmanski — ideologia rozwojowa, nawiazujaca do religii
i jej spotecznych norm. Z czasem w obrebie fundamentalizmu rozwineto
sie wiele nurtéw myslenia o stanie obecnym oraz przyszlosci spoteczen-
stwa i panstwa w kategoriach norm religii. Nurty te okreslane sa zbiorczo
islamizmem. Jaki model rozwoju proponuje islamizm?

Islam, odczytywany z zalecen, nakazéw i zakazow religijnych, nie stawia
zasadniczych barier w pomnazaniu bogactwa przez jednostke i wspélno-
te; na odwrot — zacheca do aktywnosci gospodarczej. Jednoczesnie religia
ta wytycza pewien kierunek rozwoju, okreslajac relacje miedzy jednostka
a spoleczenstwem, miejsce jednostki — kobiety i mezczyzny — w spote-
czenstwie czy wreszcie role panistwa w rozwoju spoleczenstwa.

Podstawowe zalozenia islamu zawarte sa w Koranie, stowie bozym
przekazanym ludziom przez proroka Mahometa w VII w., oraz w hadi-
sach — krétkich opowiadaniach o czynach Mahometa i jego towarzyszy
— ktére tworza Sunne, czyli Tradycje. Hadisy zostaly zebrane i uporzadko-
wane 2-3 wieki po odej$ciu Mahometa z tego Swiata i odzwierciedlaja wy-
darzenia oraz stosunki spoteczne z tamtej odleglej epoki. Jesli sa w Swiecie
religie, ktérych $wiete teksty zniechecaja swoich wyznawcéw do aktyw-
nosci ekonomicznej, to islam, bez watpienia, do nich nie nalezy. Koran
popiera dzialalnos¢ handlowy, gléwna forme aktywnosci ekonomicznej
w Arabii w VII w., odnosi sie do niej z szacunkiem i wrecz nakazuje pamie-
ta¢ o doczesnym etapie zycia czlowieka. W rozdziale 3, wierszu 14, czy-
tamy: ,Upigkszane jest ludziom/upodobanie do namigtnosci:/ do kobiet
i do syn6w,/ nagromadzonych kintaréw zlota i srebra,/ do koni wyréznia-
jacych sie szlachetnoscia,/ do trzdéd i zasiewéw./ To jest uzywanie Zycia
na tym $wiecie” Koran zaleca tez taczy¢ aktywne praktykowanie wiary
z pozyskiwaniem d6br materialnych, pozwala prowadzi¢ dziatalnos¢ han-
dlowa nawet w czasie pielgrzymki, a nawet traktowac zysk i zasobnos¢
materialna jako przejaw faskawosci Bozej>.

2 Koran, tlum. J. Bielawski, Warszawa 1986, rozdzial 62, werset 9—10.
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Sunna réwniez nie stawia przeszkdéd do aktywnosci gospodarczej
i przedsiebiorczosci. Nie podwaza w szczegdlnosci prawa do wlasnosci
prywatnej. Posiadanie débr materialnych jest bardziej dobrodziejstwem
danym od Boga niz efektem wysitkéw podejmowanych przez samego
czlowieka. Skala bogacenia sig jest ograniczona jedynie przez dwa elemen-
ty: zakaz praktykowania lichwy (riba) oraz nakaz wspomagania biednych
jalmuzng. Dobra posiadane przez rodzine byly uznane za jej wylaczna
wlasno$¢ i byly chronione przez prawo tradycyjne. Byly wiec wlasnoscia
prywatna sensu stricto®.

W sferze podzialu normy islamu propaguja idee solidarnosci spotecz-
nej i nakazuja troszczy¢ sie o los wddéw, sierot i ubogich. Jalmuzna jest
w islamie obowiazkiem religijnym i spolecznym. Poza jalmuzna przepi-
sang normami religii wazne jest, aby wierny wspomagat dodatkowo, do-
browolnie i dyskretnie, tych, ktérym w zyciu sie nie poszczescito. Wier-
ny powinien takze przekazywac czes¢ swoich dochodéw na rzecz calej
wspolnoty po to, aby ze zgromadzonych w ten sposéb srodkéw moglta ona
utrzymywac porzadek, wspiera¢ potrzebujacych i prowadzi¢ wojne z nie-
wiernymi. Konieczno$¢ dawania jalmuzny i dzielenia sie z innymi tym, co
mamy w nadmiarze, utrzymywania wdéw, biednych i sierot jest wyrazona
w wielu wersetach Koranu i w licznych hadisach®. Swiadczenie na rzecz
potrzebujacych wspélwyznawcéw oraz catej wspdlnoty jest obowiazkiem
nalozonym przez Boga. Normy islamu potepiaja jednoczesnie egoizm lu-
dzi bogatych i skapstwo wobec sierot, ubogich i wdéw.

W sferze stosunkéw spolecznych islam propaguje model konserwa-
tywnego ukladu spolecznego ze $cisle okreslanymi rolami obydwu plci
i reguluje drobiazgowo relacje w sferze prokreacji. Kobieta i mezczyzna sa
stworzeni przez Boga do pelnienia funkcji w spoleczenstwie, ktére okresla
ich biologia. Prokreacja jest obowiazkiem spolecznym, ale jest dopusz-
czalna jedynie w ramach rodziny. Stosunki pozamalzenskie sa niedopusz-
czalne, tak samo jak stosunki oséb tej samej plci. Prokreacja powinna by¢
nie tylko obowigzkiem, ale takze przyjemnosciag. Odczuwanie rozkoszy
cielesnej jest stanem jak najbardziej zalecanym przez normy islamu, ktéry
sankcjonuje szeroki wybér technik seksualnych, prowadzacych do osiag-
niecia tego stanu®.

3 Sahih Muslim by Imam Muslim, ttum. na j. ang. Abdul Hamid Siddiqi, Sh. Muham-
mad Ashraf Publishers, Lahore 2001, t. 1-4; hadis DCXXXVII o zakazie przejmo-
wania cudzej wlasnosci, t. 3, s. 847; hadis DCXXXIX o prawie do dziedziczenia
wlasnosci, t. 3, s. 854;

*  Koran, 92: 5-7,9: 60, 9: 72, 70: 23-25; Sahih Muslim, hadisy MCCXVIII i MCCXX,
t. 4,s. 1537-1538.

®  Koran, 24: 32, 2: 222, 2: 228; Sahih Muslim, hadisy DXXXIX-DLXXVI dotyczace
malzenstwa i stosunkéw seksualnych, s. 702-755.



38 JERZY ZDANOWSKI

Wspolczesni intelektuali$ci muzulmanscy, ktérzy tworza nurt islami-
zmu, wyrastaja bezposrednio z tradycji Dzamal ad-Dina al-Afghaniego
(1838-1897) i Muhammada Abduha (1849-1905) — ideologéw panislami-
zmu i jednocze$nie reformatoréw dziatajacych na rzecz przystosowania
prawa muzulmanskiego do potrzeb wspélczesnosci. W XX w. islamizm
stal si¢ platforma ideowa dla dziatan politycznych. Jego wyrazicielem jest
Hasana al-Banne, charyzmatycznego nauczyciela szkolnego, wychowane-
go w duchu gorliwej poboznosci muzulmanskiej i egipskiego patriotyzmu.
Ruch Braci Muzulmanéw mial znaczacy udzial w antybrytyjskim ruchu
oporu. Dzialajac w warunkach kryzysu politycznego i gospodarczego, Bra-
cia przeksztalcili sie w milionowy ruch spoteczny, ktéry w latach 50. po-
waznie zagrozil dwczesnej elicie wladzy i ostatecznie zostal rozbity przez
Nasera. Sam Al-Banna zostal zabity w niewyjasnionych okolicznosciach,
a dzialacze jego ruchu — aresztowani i wypuszczeni na wolnos¢ dopiero
po przejeciu wladzy w Egipcie przez Sadata®.

Al-Banna opowiadal si¢ — ogélnie rzecz biorac — za pokojowymi
formami wprowadzenia w zycie swojej wizji rozwoju. Swoje stowarzy-
szenie traktowal jako swojego rodzaju ruch o§wieceniowy, ktérego zada-
niem bylo uswiadomienie ludziom, Ze s3 na zlej drodze; byl przekonany,
ze oSwieceni jego diagnoza i urzeczeni jego wizja muzulmanie zaczna
masowo przylaczac sie¢ do jego ruchu, ktéry stanie si¢ tak powszechny,
ze obejmie prawie cale spoteczenstwo. Przejecie wladzy politycznej by-
foby wéwczas naturalnym, kolejnym krokiem w tym procesie. Al-Banna
byl jednoczesnie gleboko przekonany o tym, ze jedynie jego koncepcja
jest wladciwa i nie pozostawial miejsca na polityczny pluralizm. Bracia
Muzulmanie catkowicie odwrécili sie od Zachodu i odrzucali mozliwo-
$ci przejecia jakichkolwiek wzorcéw rozwojowych od cywilizacji euro-
pejskiej. Ich zatozyciel nawolywal do wytrwalej pracy na rzecz ojczyzny,
glosil idee opiekunczego panstwa, propagowal gospodarczy nacjona-
lizm i pobudzal przedsiebiorczo$¢, ktora nie mogta sie wszakze kidcic ze
wskazéwkami islamu w sprawach gospodarowania. Odrzucal w zwigzku
z tym kult nadmiernego bogacenia sig, potepil ribe, a wiec transakcje

¢ Literatura o Braciach Muzulmanach jest bardzo obszerna. Klasyczne juz opra-

cowanie to praca R.P. Mitchella, /e Society of the Muslim Brothers (London 1969).
Z polskich opracowan: J. Zdanowski, Bracia Muzutmanie i inni, Szczecin 1986;
J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1-2, Warszawa 1998; J. Zdanow-
ski, Wspolczesna muzutmarska mysl spoteczno-polityczna. Nurt Braci Muzutmandéw,
Warszawa 2009.
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gospodarcze oparte na zysku osiaganym z udzielania oprocentowanych
pozyczek’.

Wspotczesni mysliciele muzulmanscy nawigzuja do doktryny Hasana
al-Banny, ale poglebiaja ja i w wielu punktach formutuja odmienne pogla-
dy, ktére odzwierciedlaja nowe procesy i wyzwania rozwoju. Ich poglady
tworzg tez bardziej calo§ciowy program rozwoju i obejmuja takie zagad-
nienia, jak pytania o charakter panstwa (Swieckie czy religijne), polityczny
pluralizm, przemoc polityczng, spoteczenstwo obywatelskie, prawo go-
spodarcze, w tym pytanie o to, co to jest riba (lichwa), zagadnienie bezro-
bocia, edukacji, miejsca kobiety w spoteczenstwie i na rynku pracy oraz
— rzecz naturalna — cale spektrum zagadnien polityki zagranicznej®.

Ideolodzy islamizmu maja przede wszystkim petna Swiadomo$¢ wzra-
stajacej roli zewnetrznych uwarunkowan rozwoju $wiata arabskiego. Kwe-
stia ksztaltowania si¢ wspolczesnego Swiata jako calo$ci w nastepstwie
zageszczania sie siatki powigzan technicznych, biznesowych i ludzkich
jest czestym tematem w dyskusjach i publikacjach. Na tym tle pojawia sie
takze temat ubdstwa i zacofania §wiata arabskiego w sferze produkcji ma-
terialnej’. Konieczno$¢ podjecia wyzwan, jakie niesie ze soba globalizacja
oraz niebezpieczenstwo marginalizacji Bliskiego Wschodu, jest zreszta
powszechna wsréd inteligencji egipskiej niezaleznie od jej orientacji ideo-
logicznej. Wiele méwi sie o kryzysie gospodarczym, wrecz grozbie kata-
strofy, o polityce inwestycyjnej panstwa, klimacie dla inwestycji zagra-
nicznych, roli bankéw w tworzeniu ,,nowej gospodarki”; powstaja osrodki
badawcze ogniskujace si¢ wokot zagadnien rozwoju i prace naukowe nad
temat globalizacji itd. Aulama, czyli globalizacja, to neologizm w jezyku
arabskim, pochodzacy od stowa alam (dosl. swiat)™.

Poglady H. al-Banny zostaly opublikowane w formie zbioru listéw Madzmua ar-
rasa’il. Wybrane listy, w tym tekst Akidatuna (Nasza doktryna), w polskim tluma-
czeniu J. Zdanowski, Bracia..., s. 174—176.

8 Patrz: Fahmi Huwajdi Hatta la takun fitna (Aby nie doszlo do fitny), wyd. 3 (wyd. 1
w 1989 r.), Dar asz-Szuruk, Kair 1996, s. 240.

O ubéstwie jako gtéwnym problemie spolecznym krajéw arabskich pisza np. Jusuf
al-Karadawi, Daur az-zaka fi iladz al-muszkilatat al-iktisadijja (Rola zaki w rozwiazy-
waniu probleméw ekonomicznych), Dar asz-Szuruk 2001 i Muhammad al-Ghazzali
(jeszcze w 1985 r.) pod wymownym tytultem Sirr taachchur al-Arab wa-l-muslimin
(Przyczyna pozostawania w tyle Arabéw i muzutmanéw), Nahda Misr, Kair 2002.

10 Taki punkt widzenia na globalizacje przedstawia na przykiad praca wydana przez
Centrum Badan nad Jedno$cia Arabska w Bejrucie, ktéra zawiera wystapienia na-
ukowcdw z réznych czedci $wiata arabskiego na konferencji na temat globalizacji
zorganizowanej w 1997 r. — Al-Arab wa-l-aulama (Arabowie i globalizacja), red.
Usama Amin al-Chawali, Bejrut 1997, s. 39-62.
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Wigkszos¢ ideologéw islamizmu odrzuca zdecydowanie poglad, iz
problemy rozwojowe rodzace si¢ na Zachodzie, nalezy po prostu ignoro-
wad, i uwaza, $wiat islamu musi si¢ zmierzy¢ z tym problemami w drodze
wypracowania swojego projektu rozwojowego. To pozwoli wlaczy¢ si¢ do
procesow globalizacyjnych, ale nie na warunkach, ktére dyktuja §wiatowe
mocarstwa i miegdzynarodowe instytucje finansowe. Fahmi Huwajdi, my-
Sliciel egipski, pisze, ze refleksja muzulmanéw nad tym, czym jest Zachéd,
jest zasadnicza dla przyszlosci islamu, gdyz poznanie Zachodu pozwoli
zrozumieé, czym jest sam islam i na jakim etapie rozwoju znajduje sie
$wiat muzulmanski''.

Otwarto$¢ wobec Zachodu, ale nie bezkrytyczna i nie bezwarunkowa,
to charakterystyczna cecha myslenia umiarkowanych islamistéw. Muham-
mad al-Ghazzali, znany powszechnie teolog egipski (zm. 1993), pisal na
ten temat nastepujaco: ,Cywilizacja ludzka dokonata ogromnego postepu
w rozwoju wiedzy, odkry¢ technicznych i rozwigzan produkcyjnych. By-
foby bledem sadzi¢, ze ludzko$¢ zawdzigcza obecny poziom rozwoju wy-
facznie cywilizacji islamu. Jest dzielem catego rodzaju ludzkiego; dzietem
umyslu ludzkiego w ogdle. Cywilizacja Swiatowa jest wsp6lnym dobrem
muzulmanéw, zydéw, chrzescijan, buddystéw, wyznawcéw hinduizmu,
a takze ateistow, a wiec tych, ktérzy nie wierza w Boga. Wszyscy oni siada-
ja przy wspdlnym stole obrad w ONZ, aby debatowa¢ nad sprawami $wia-
ta. Jest to godne pochwaty”'?. Al-Ghazzali powolywal si¢ jednoczesnie na
przyktad Al-Afghaniego i Abduha, wielkich reformatoréw islamu, ktérzy
nie odwracali si¢ od cywilizacji zachodniej i dostrzegali oprocz jej bledow
takze cechy pozyteczne dla islamu®®.

Zasadnicze dla przyszlosci §wiata arabskiego jest pytanie o to, jaki po-
winien by¢ system wladzy i rzadzenia panstwem w dobie globalizacji — pi-
sze Muhammad al-Ghazzali. Chodzi zaré6wno o filozofie polityczna, jak
i szczegotowe rozwigzania ustrojowe. Centrysci opowiadaja si¢ za rozwia-
zaniem, ktére okreslaja jako ,muzulmanskie” (al-hala al-islamijja) i ktére
faczy w sobie rdzennie muzulmanskie podejscie do kwestii rozwoju oraz
podejscie wypracowane przez inne kultury, w tym i przez Zachdd. Bar-
dzo wazne jest przy tym to, ze al-hala al-islamijja tworzy jedynie ogélne
ramy dla rozwoju spolecznego na gruncie islamu. Konkretne rozwiazania
ustrojowe i instytucjonalne moga i na pewno beda si¢ rézni¢ w zaleznosci

Fahmi Huwajdi, Islam wa-d-dimukratijja (Islam i demokracja), Markaz Al-Ahram

li-t-Tardzama wa-n-Naszr, Kair 2002, s. 16.

2 Muhammad al-Ghazzali, Maaraka al-Mushaf fi al-alam al-islami (Walka Koranu
w $wiecie islamu), Nahda Misr, Kair 2003, s. 142—-143.

13 Jbidem, s. 190.
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od konkretnych uwarunkowan historycznych i politycznych w poszczegdél-
nych krajach muzutmanskich. To, co jest wlasciwe dla Algierii czy Syrii lub
Jordanii, nie musi by¢ odpowiednie dla Egiptu — pisze Fahmi Huwajdi'.

W rozwazaniach o ustroju politycznym i systemie rzadzenia kluczo-
wa sprawa jest charakter i rola panstwa. W rozumieniu Muhammada
al-Ghazzalego panstwo ma do spelnienia wazna misje, jaka jest stuzenie
narodowi. Misja ta jest spelnieniem zalecenn Boga, aby wladza chronita
zycie i majatek poddanych. Z racji tego zalecenia wladze nie powinny
stawiac si¢ ponad narodem, lecz na odwrét — przystuchiwac si¢ uwaznie
jego potrzebom przez system konsultacji ze spoleczenstwem (szura). Taki
charakter miala organizacja panstwowa w czasach pierwszego kalifatu
arabskiego. Stosunki spoteczne w panstwie oparte byly wéwczas na wza-
jemnym zaufaniu miedzy spoleczenstwem a wladzami. Spoteczenstwo to
0g6t mieszkancédw zamieszkujacych terytorium panstwa, w tym takze nie-
muzulmanie — podkre$la Al-Ghazzali. Tak jak panistwo nie powinno sta-
wiac sie ponad spoteczenistwem, tak samo jednostka nie powinna stawia¢
sie ponad spoleczenstwem. Zgodnie z prawem islamu jest ona bowiem
integralna czescia spoteczenistwa i nie moze bez niego istniec¢™.

W kwestii rozwiazan ustrojowych zasadnicze jest pytanie o to, czy sy-
stem polityczny w panstwie muzulmanskim ma by¢ systemem z jedna par-
tia religijna, czy tez systemem pluralistycznym, w ktérym bedzie miejsce
dla wielu partii i innych organizacji, jak zwiazki zawodowe'¢. Al-Ghazzali
odpowiada sam na to pytanie w sposéb wprawdzie posredni, ale niepozo-
stawiajacy watpliwosci co do jego przekonan w tej sprawie. Z jednej stro-
ny, w rozdziale Din wa daula (Wiara i panstwo) w ksiazce Mustakbal al-
islam charidz ard al-islam (Przysztos¢ islamu poza ,,domem islamu”) pisze,
ze w islamie wiara jest nierozerwalnie zwigzana z panstwem. Taki zwiazek
istnial w panstwie rzadzonym przez czterech prawowiernych kaliféw. Nie
oznacza to jednak, ze tak powinno by¢ i teraz. Cywilizacja muzulmanska
to struktura dynamiczna, zmieniajaca si¢ na przestrzeni dziejow. Stad tez
do zagadnienia zwiazkéw miedzy religia a panstwem nalezy podchodzic¢
historycznie, tzn. badac historie, a nie slepo ja nasladowac. Konieczny jest
wiec tafsir, czyli interpretacja danej rzeczywistosci spolecznej'.

14

Fahmi Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja, s. 245.

15 Muhammad al-Ghazzali, Mustakbal al-islam charidz..., s. 30; idem, Chalk al-Mus-
lim, s. 187, gdzie teolog powoluje si¢ na sure ,Pielgrzymka” (wersety 77-78). Bég
zwraca sie w niej nie do pojedynczego czlowieka, ale do wszystkich ludzi jako

calosci.

16 Idem, Sirr taachchur..., s. 28. Takie samo pytanie stawia takze Fahmi Huwajdi, A/-

Islam wa-d-dimukratijja, s. 152.
17 Muhammad al-Ghazzali, Mustakbal al-islam charidz..., s. 70=71.
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Jednoczesnie Al-Ghazzali zdecydowanie polemizuje z ekstremistami,
ktérzy nawoluja do wprowadzenia rzadéw Boga na ziemi (hakimijja Al-
lah) przez oddanie wladzy panstwowej w rece teologéw i ktérzy z grun-
tu odrzucaja do$wiadczenia demokracji zachodniej w tworzeniu systemu
sprawiedliwo$ci spotecznej. Rozumienie terminu koranicznego ,wladza
Boga” jako wladzy teologéow w panstwie jest — wedlug Al-Ghazzalego —
btedne i wypacza sens tekstéw swietych. Wiadza Boga na ziemi to rzady
rzeczywiscie oparte na zasadach wynikajacych z religii, ale nie oznacza to
wcale ,wladzy niebios na ziemi’, czyli politycznej wladzy ludzi zwiazanych
z kultem religijnym. Al-Ghazzali na poczatku lat 80. odrzucil zdecydo-
wanie iranska koncepcje rzadzenia panstwem przez imaméw, twierdzac,
ze angazowanie sie ludzi z ,dtugimi brodami” do polityki jest nieporozu-
mieniem. Uznal, ze tworzenie panstwa religijnego, a wiec zarzadzanego
przez teologéw prowadzi do podzialéw wewnetrznych i przelewu krwi.
Jako przyklad podawal Iran i Sudan. Takim samym nieporozumieniem
jest — jak podkreslal — twierdzenie, iz kalifat jako system polityczny oparty
na prawie muzulmanskim to jedyna wlasciwa forma dla funkcjonowania
spoleczenstwa muzulmanskiego. Takie rozwiazanie bylo mozliwe tylko
we wczesnym okresie islamu. Pdzniej islam zaczal podlega¢ wptywom
innych kultur i system prawny w kolejnych panstwach muzulmanskich
faczyl w sobie elementy prawa islamu oraz prawo niemuzulmanskie. Kaz-
de pokolenie powinno budowa¢ wlasny system polityczny, odpowiadajacy
zaré6wno danej strukturze spotecznej, jak i poziomowi $wiadomosci spo-
teczenstwa'®.

Kwestia pluralizmu $wiatopogladowego i politycznego to jeden
z gléwnych tematéw w wypowiedziach i publikacjach centrystéw. Plura-
lizm uznaja oni za rzecz niezbedna w panistwie muzutmanskim i warunek
konieczny dla jego pomys$lnego rozwoju. Fahmi Huwajdi, ktéry szeroko
pisze o demokracji w panstwie muzulmanskim, zdecydowanie opowiada
sie za tolerancja wobec innych religii i §wiatopogladéw. Nie zgadza si¢
jednoczesnie z Abu Ala al-Maududim i Sajidem Kutbem, ideologami ra-
dykalizmu muzulmanskiego, kiedy ci odgraniczaja si¢ od niemuzuima-
néw". Autor ten uwaza, ze zréznicowanie pogladéw jest natura kazdego

8 Ibidem; idem, Difaa an al-akida wa-sz-szaria didda mata’ina al-mustaszrikin (Obro-

na przez wiare i prawo od oszczerstw orientalistéw), Nahda Misr, Kair 2002 (wyd.
7),s.70,72.

¥ Fahmi Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja, s. 19, 22, 33. Huwajdi powoluje sie
na sure 30 ,Bizantyjczycy’, werset 22, w ktérym czytamy: ,I z Jego znakdéw jest
stworzenie niebios i ziemi, réznorodno$¢ waszych jezykéw i koloréw. Zaprawde,
w tym sg znaki dla tych, ktérzy wiedzg” Stowa te sa — wedlug autora — dowodem
na to, ze Bog widzial zréznicowanie jako pozytywny przejaw zycia spotecznego.
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ludzkiego spoleczenstwa, w tym takze i muzulmanskiego, i ze w dysku-
sjach i systemie politycznym chodzi gtéwnie o to, jak zapanowa¢ nad tym
zréznicowaniem, aby nie doprowadzilo ono do chaosu i rozpadu spote-
czenstwa. Sa rézne sposoby na to — pisze Huwajdi. Jednym z nich jest
system demokracji, ktora zostala wprowadzona na Zachodzie. Pozwala
ona wyrazac rozne poglady i jednocze$nie pomaga unikna¢ dezintegracji
spoteczenstwa®.

Panstwo nie powinno potepia¢ krytyki ani ttumi¢ pluralizmu pogla-
déw na sprawy rozwoju. Réznorodnos¢ pogladéw jest w polityce zjawi-
skiem ze wszech miar pozadanym, gdyz otwiera pole dla ksztaltowania
optymalnych programéw rozwoju spotecznego. Fahmi Huwajdi zdecy-
dowanie opowiada sie za wielopartyjnoscia, gdyz uwaza, ze system wielu
partii stanowi wazny mechanizm kontrolowania pracy aparatu panstwo-
wego i utrudnia oderwanie si¢ panstwa od spoleczenstwa. W tym wzgle-
dzie najlepszym rozwigzaniem jest system wielopartyjny, gdyz zapewnia
on zmiane wladz w drodze pokojowej. Autor dostrzega wszakze inne nie-
bezpieczenstwo zwiazane z systemem wielopartyjnym. Widzi mianowicie
mozliwos¢ formowania si¢ partii na zasadach rasistowskich, klasowych,
regionalnych lub grupowych. Partie te nie beda dziataly w interesach ca-
tego narodu, lecz na odwrét — ich dzialalnos¢ moze doprowadzi¢ do roz-
bicia nacji*'.

Huwajdi apeluje o nowe rozumienie (fikk) systemu politycznego
i formuluje koncepcje muzulmanskiego systemu demokratycznego. Sy-
stem ten powinien zmierza¢ do zapewnienia powszechnej sprawiedliwo-
éci spotecznej. Zrédtem wszelkiej wtadzy w tym systemie powinno by¢
spoleczenstwo. To wlasnie spoleczenstwo wybiera wladze lub wladce
i jest prawomocne odsung¢ ich od rzadéw. Spoleczeristwo ma obowiazki
i powinnosci, ktére musi wypelnia¢ niezaleznie od woli wladz lub wiadcy.
Wszyscy czlonkowie spoteczenstwa sa rowni jako obywatele panistwa. Do-
tyczy to takze niemuzulmanéw, ktérzy w panstwie muzutlmanskim maja
takie same prawa co muzulmanie. Szaria powinna by¢ wprawdzie zréd-
tem ustawodawstwa, ale wladza ustawodawcza, wykonawcza i sgdownicza
musza by¢ rozdzielone. Naczelnym aktem prawnym powinna by¢ konsty-
tucja, ktorej tekst zagwarantuje, ze panistwo muzulmarnskie jest panistwem
prawa®. Huwajdi uwaza, Ze istnieje zasadnicza réznica miedzy panstwem

20 Jbidem, s. 80—82.
2L Jbidem, s. 152, 156.

2 Idem, Hatta la takun fitna, s. 234, 240—242. Huwajdi zgadza si¢ na s. 240 z Al-Ban-
ng, ktdéry krytykowal konstytucje Egiptu z 1923 r. za to, Ze nie méwila o szarii jako
zrédle ustawodawstwa w panstwie. To, ze pafistwo muzulmanskie, powinno by¢
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muzulmanskim a panstwem muzulmanskim religijnym i sam opowiada
sie za pierwszym modelem. Paristwo muzulmanskie opiera si¢ wprawdzie
na prawie religijnym, ale nie jest paiistwem religijnym w tym sensie, Ze nie
jest rzadzone przez glowe wspdlnoty religijnej, a w jego rzadzie nie ma
ludzi zwigzanych zawodowo z religijnym kultem?.

Podobno stanowisko w kwestii miejsca szarii w panstwie muzulman-
skim zajmuje M. al-Ghazzali. Prawo muzulmanskie jest dla niego bardziej
podstawa rozwoju cywilizacyjnego i filozofig rozwoju spoleczenstwa, niz
podstawa konkretnego systemu politycznego®'. Al-Ghazzali wprowadza
tym samym, podobnie jak Huwajdi, wazne rozréznienie miedzy pan-
stwem muzulmanskim, nawigzujacym do doktryny spolecznej islamu
i prawa religijnego a paiistwem muzulmanskim religijnym, w ktérym teo-
lodzy wprowadzaja w Zycie przy pomocy aparatu pafistwowego litery pra-
wa i wiary czytane przy tym mechanicznie. Sam opowiada si¢ za pierw-
szym z nich®.

Umiarkowany islamizm prezentuje zachowawcze stanowisko w kwe-
stiach spotecznych, wsréd ktérych na pierwszym miejscu jest zagadnienie
miejsca kobiety w spoteczenstwie. Z jednej strony podkreslane jest réw-
nouprawnienie plci. Al-Ghazzali odrzuca na przyklad wywody ekstremi-
stéw o tym, jakoby Koran méwil, ze kobieta powinna podporzadkowac sie
mezczyznie. Uwaza on, ze jest to bledna interpretacja swietej ksiegi. Al-
-Ghazzali podkresla, Ze nie rozumie, dlaczego kobiety nie moga by¢ leka-
rzami i nauczycielami, i to w stopniu odpowiadajacym liczebnej proporcji
kobiet i mezczyzn w spoteczenstwie. Przytacza liste stawnych kobiet, kto-
re wspdlczesnie wniosly ogromny wktad w rozwéj swoich spoteczenstw
i wymienia Golde Meir, Indire Ghandi, Margaret Thatcher. Pisze tez
o stawnych kobietach muzulmankach i wymienia Al-Hanse, bedaca
w kregu kultury muzulmarnskiej uosobieniem walecznosci i zarliwej reli-
gijno$ci. Kobieta ta nalezala do grupy pierwszych zwolennikéw proroka
Mahometa i walczyla z bronia w rekach z przeciwnikami islamu, a w trak-
cie walk zginal jej maz i wszyscy synowie. Al-Ghazzali, ktéry w latach 50.
wyemigrowal do Arabii Saudyjskiej w obawie przed represjami ze strony
wladz naserowskich i byl wdzieczny wladzom saudyjskim za go$cinnos$¢,

panstwem prawa podkreéla takze Al-Ghazzali — patrz: Muhammad al-Ghazzali
Difau an al-akida wa-sz-szaria..., s. 70.

2 Fahmi Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja, s. 152.

2 Muhammad al-Ghazzali, Difaa an al-akida wa-sz-szaria..., 72.

% Pisze o tym dr Milad Hanna, kopt, znany intelektualista i egipski dzialacz spotecz-
ny; patrz: M. Hanna, O dialogu cywilizacji, czyli o potrzebie akceptowania innych,
ttum. J. Zdanowski, Warszawa 2004.
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mimo to krytykowal je za ograniczanie praw kobiet w Arabii Saudyjskiej
i odsuwanie ich od zycia publicznego. Al-Ghazzali uwazal, ze nakaz no-
szenia przez kobiety nikabu (zaslony na twarz) nie jest nakazem religij-
nym, gdyz nie ma do niego odniesienn w Koranie, ale pochodzi z tradycji
ludéw Pétwyspu Arabskiego®.

Wsréd praw, z ktérych kobieta powinna korzystad, jest m.in. prawo
do wyboru meza i prawo do rozwodu. Kobiety powinny takze aktywnie
uczestniczy¢ w zyciu publicznym swoich krajéw. Al-Ghazzali nie widziat
nic zdroznego w tym, ze kobiety sa politykami, lekarzami czy pilotami sa-
molotéw. Jednak kobiety powinny petni¢ przede wszystkim funkcje, ktére
przypisala im biologia. W tych funkcjach nie moga ich zastapi¢ mezczyz-
ni. Réwniez wychowywanie dzieci i tworzenie wlasciwej atmosfery w ro-
dzinie to domena kobiety — uwazat teolog®.

System spoteczny moze wlasciwie funkcjonowac jedynie wéwczas, gdy
ma solidne podstawy materialne, a wiec sprawnie funkcjonujaca gospo-
darke. Centrysci zdaja sobie sprawe z zacofania Swiata arabskiego z punk-
tu widzenia wszystkich wskaznikéw rozwoju ogélnospolecznego oraz
maja $wiadomos$¢ tego, ze globalizacja bezlitosnie obnaza ten stan rze-
czy. Przedstawiciele omawianego nurtu islamizmu daza do pobudzenia
rozwoju gospodarczego w panstwie i formuluja koncepcje ,gospodarki
muzulmanskiej” (al-iktisad al-islami). Koncepcja ,,gospodarki muzutman-
skiej” byla formulowana juz wcze$niej, m.in. przez Hasana al-Banne, ale
wspolczesni teoretycy islamizmu wypelniaja ja nowymi tresciami. Cha-
rakterystyczne jest przede wszystkim nawolywanie muzulmanéw do ak-
tywnosci gospodarczej. Jusuf al-Karadawi traktuje dziatanie jednostki na
polu gospodarki wrecz jako obowiazek religijny. Powoluje si¢ przy na tym
na Koran, werset 29 z sury 4 (,Kobiety”), w ktérym prorok nakazuje inwe-
stowanie $§rodkéw i potepia ich przejadanie®.

Z drugiej strony centrysci daza do wprowadzenia do systemu eko-
nomicznego takich mechanizméw, ktére uczynilyby ten system bardziej
sprawnym i wydajnym. ,Sprawne zarzadzanie i efektywno$¢ to cechy, kto-

% Muhammad al-Ghazzali, Raka'iz al-iman. Bajna al-akl wa-I-kalb (Podstawy wiary.

Miedzy rozumem a wiarg), wyd. 3 (wyd. 1 w 1997 r.), Dar asz-Szuruk, Kair, 2002,
s. 219, 221, 225.
27 Ibidem, s. 226, 232—234.

% Jusuf al-Karadawi, Al-Halal wa-I-haram..., s. 230. W ttumaczeniu J. Bielawskiego
werset ten brzmi: ,O wy, ktérzy wierzycie! Nie zjadajcie waszych débr miedzy
soba nadaremnie, chyba Ze to jest handel, za wzajemng zgoda miedzy wami’, ale
stowa oryginatu ,An tukana tidzaratan” oznaczaja bardziej: ,ale zajmujcie sie han-
dlem”.
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rymi powinna charakteryzowac si¢ gospodarka muzulmanska” — pisze
Al-Karadawi. Z tego punktu widzenia w centrum ich rozwazan o gospo-
darce jest zaka, czyli podatek religijny oraz bankowo$¢ muzulmarnska. Jesli
zaka jest integralng czescig gospodarki muzulmanskiej i gtéwnym instru-
mentem lagodzenia réznic spotecznych oraz tworzenia klimatu solidar-
no$ci miedzy warstwami spoleczenistwa, to bankowos¢ muzulmanska jest
postrzegana jako gtéwny srodek przyspieszenia rozwoju gospodarczego™®.

Umiarkowani islamisci sa goracymi zwolennikami bankowo$ci mu-
zulmanskiej i uwazaja, ze eksperyment z bankowos$cia muzulmanska,
zapoczatkowany w latach 60. XX w. powiéd! sig, czego dowodem jest
wzrastajaca stale liczba bankéw prowadzacych tego rodzaju dzialalnos¢.
W najwiekszym skrécie bankowo$¢é muzutmanska funkcjonuje, stosujac
sie do zakazu riba, rozumianego jako zakaz czerpania zyskéw z samego
faktu posiadania srodkéw pienieznych. Zakaz odniesiony do wspélczes-
nego systemu bankowego oznacza, ze banki moga uzyskiwac zyski, dzia-
fajac wylacznie jako banki inwestycyjne. Inwestujac w réznego rodzaju
projekty rozwojowe, ponosza ryzyko zaréwno zyskéw, jak i strat w takim
samym stopniu, co wlasciciele wkltadéw pienieznych. Tych ostatnich takze
obowiazuje zakaz czerpania zyskow z lokowania pieniedzy na oprocento-
wanych wkladach. Moga oni albo przechowywac pieniagdze w bankach na
nieoprocentowanych kontach, albo wspétfinansowac z bankiem projekty
inwestycyjne, ponoszac takze ryzyko straty wktadu.

Rozwazania o bankowosci sa ujete w szerszy, nie tylko finansowy wy-
miar. Tym wymiarem jest moralno$¢. Chodzi o to, ze nadrzednym celem
systemu gospodarczego jest dazenie do sprawiedliwo$ci spotecznej. To
wynika z religijnej koncepcji istichlafu, zgodnie z ktéra cztowiek zostal
stworzony i powotany przez Boga do spelnienia na ziemi tego, do cze-
go wyznaczyl go Stwoérca. Jako istota stworzona przez Boga cztowiek ma
prawo m.in. do godnosci i do godziwych warunkéw zycia. Tej godnosci
pozbawia go bieda, bezrobocie, analfabetyzm, brak dachu nad gtowa, brak
mozliwosci leczenia sig¢, wypoczywania i inne bolaczki rozwoju. System
gospodarczy w panstwie muzulmanskim ma wiec przed soba wazne zada-
nie spoleczne, a nade wszystko religijne, jakim jest eliminowanie ub6stwa
i dzialanie na rzecz wyréwnywania szans. Chodzi takze o tworzenie klima-
tu solidarnosci spotecznej, czemu nie sprzyja, bez watpienia, poglebianie

2 Jusuf al-Karadawi, Daur az-zaka..., s. 95.

% Idem, Fikh az-zaka. Dirasa mukarana li-ihkamiha wa falsafatiha fi dua al-kuran wa-

s-sunna (Rozumienie zaki. Studium poréwnawcze jego istoty i filozofii w $wietle
Koranu i Sunny), t. 1-2, Mu’assasa ar-Risala, Bejrut 2000, t. 1, s. 9, 52; idem, Daur
az-zaka..., s. 17, 44—46.
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sie nierdwnosci miedzy bogatymi a biednymi. W tym kontekscie system
bankowy to nie prosty dostawca kapitalu, lecz instrument realizacji waz-
nych celéw spotecznych, jakim jest eliminowanie ubéstwa. Pieniadze to
bardziej dar dany ludziom od Boga niz towar. Kapitatl jako taki powinien
dziala¢ na rzecz pokoju spotecznego, a nie tylko przynosi¢ zyski®.

PODSUMOWANIE

Islam jako system norm jest w sferze wytwarzania jednoznacznie proroz-
wojowy — zacheca do przedsigbiorczos$ci, wigze ekonomiczna aktywnosc
na ziemi ze zbawieniem, chroni wlasno$¢ prywatna i docenia konkurencje
oraz rywalizacje na polu gospodarczym w pomnazaniu zasobnosci jed-
nostek i wspdlnoty. W sferze podzialu propaguje model solidarno$cio-
wy, aczkolwiek nie gani ludzi, ktérzy pomnozyli bogactwo w wiekszym
stopniu niz inni. Wrecz odwrotnie — uwaza, ze ludzie ci swdj wyjatko-
wy sukces i bogactwo zawdzieczaja fasce Boga. Chce tylko, aby podzielili
sie — w rozsadny spos6b — bogactwem z tymi, ktérym sie nie powiodto.
Wsréd myslicieli okreslanych jako umiarkowani islamisci panuje przeko-
nanie, ze globalizacja ze swoimi dobrymi i zlymi stronami jest zjawiskiem
wszechobecnym, ktérego nie mozna lekcewazy¢. Umiarkowany islamizm
jako kierunek myslenia o przyszltosci islamu w czasach globalizacji go-
spodarczej odrzuca skrajne metody walki politycznej — przemoc i terror.
Jego przedstawiciele s umiarkowanymi liberalami w sprawach rynku, ale
jednoczesnie nie rezygnuja z moralnych podstaw systemu gospodarcze-
go. Ozywienie stosunkéw gospodarczych, wieksze pole dla dziatalnosci
kapitatu przez nowe, bardziej tolerancyjne interpretacje riba i pozytywny
stosunek do kapitatu obcego; konserwatywny poglad na sprawy rodziny
i miejsce kobiety w spoleczenstwie; otwarty stosunek do demokracji za-
chodniej; odejscie od gospodarczego nacjonalizmu i idei islamizacji pan-
stwa — oto program, majacy by¢ odpowiedzia na wyzwania, ktére niesie
globalizacja w sferze rozwoju.

31 Koncepcje te rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w fundamentalnej pracy Fikh az-

zaka. Dirasa...; patrz takze poglady szejka Muhammada Sajjida Tantawiego
w rozdziale Al-Islam wa-l-iktisad (Islam i gospodarka), [w:] Fikr al-muslim al-
muasir (Wspolczesna my$l muzulmariska), Markaz al-Ahram li-Tardzama wa-n-
Naszr, Kair 1992.
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1SLAM AND POLITICS:
THE CASE OF BULGARIA

Scholarly interest in the Muslim peoples in Europe is growing.! The de-
bate continues on whether Muslims should be granted special privileges
in European countries due to their faith while their national identity and
culture are depreciated, or whether followers of Islam should be allowed
to live according to their own rules and that society at large should accept
it in accordance with the Western principle of tolerance. And if so, what
would be the consequences of this?

This article presents the status and history of Muslims in Bulgaria after
the Second World War and the policy of the Bulgarian state after it joined
the European Union.? It examines a post-communist state which is adjust-
ing its legal norms to European standards.

While the predominant religion in Bulgaria is that of the Orthodox
Church, there is a small Catholic population and also national minorities
who are Muslims: Turks, Roma, Pomaks, and Tartars who settled in Bul-
garia after a few centuries of the Ottoman Empire. Turks mainly inhabit
the southern parts of the country close to the Turkish border (Eastern
Rhodopy, Stranga, where — in the region of Kardzhali — they are in the
majority) and north-east Ludogoria, southern Dobrich, Silistra, Shumen,
Razgrad. Some Turks also live in the bigger cities such as Sofia, Varna, and
Ruse.

*  Prof. dr hab., Krakowska Akademia im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego.

In Polish literature the most well known work is A. Parzymies (ed.), Muzutmanie
w Europie, Warszawa 2005. See also: M. Zmigrodzki, Przeobrazenia polityczno-
-ustrojowe i Sqgd Konstytucyjny w Bulgarii, Lublin 1997, pp. 86—113; E. Znamie-
rowska-Rakk, Sprawa przesiedlenia obywateli bulgarskich tureckiego pochodzenia
do Turcji po drugiej wojnie swiatowej, in: Z dziejéw stosunkéw polsko-radzieckich.
Materialy i dokumenty, Warszawa 1977, Vol. XV; J. Byczkowski, Mniejszosci naro-
dowe w Europie 1945—-1974, Opole 1976.

Szersze ujecie zagadnienia przedstawione zostalo w monografii: S. Kiselinovski,
I. Stavovi-Kavka (I. Stawowy-Kawka), Malcinstva na Balkanot (XX vek), Skopje
2004.



50 IRENA STAWOWY-KAWKA

The Turkish population at the beginning of the 20th century comprised
9.7% of Bulgaria’s inhabitants. It has not changed much since then, despite
waves of migration to Turkey. In 1946 there were 675,500Turks in Bul-
garia (9.6 % of the population), in 1956 there were 656,025, in 1965 there
were 780,928, in 1975 there were 730,728, and in 1992 there were 800,052
(9.4%).2

Some legislative acts that dealt with Muslims’ rights were passed
at the turn of the 20th century. Under the Congress of Berlin (1878)
Bulgaria had to grant national minorities religious freedom and equal-
ity. After Bulgaria regained its sovereignty this policy was followed by
a protocol with Turkey signed in April 1909 by which Sofia commit-
ted itself to guaranteeing religious freedom to minorities and to treating
national minorities on an equal basis with Bulgarians. The 1913 con-
vention on muftis that contained regulations concerning the religious
administration of the Muslim minority is to a large extent still applied
today. The Mufti, who acts as head of the Church and is elected by his
followers, needs to acquire the permission of the Bulgarian government
before his appointment. Similar regulations were applied after the Bal-
kan wars on 20 August 1913 and also included in the Treaty of Neuilly
and Lausanne.

Turkey was particularly interested in guaranteeing Muslims’ rights in
Bulgaria. In 1925* it signed a convention which caused the mass migra-
tion of Turks and Pomaks in the years 1927, 1933, and 1935.° The treaty of
friendship between Bulgaria and Turkey that was signed in October 1925
secured assistance and protection for Turks living in Bulgaria. It has not
always been profitable, since a bigger influence on the Turkish minority
was exerted by Kemal’s state, not only in religious matters but also in ad-
ministrative and legal ones.

While analyzing the situation of the status and the rights of the Mus-
lim minority in Bulgaria after the Second World War, we usually present
several reasons for the Bulgarian authorities’ policy. Bulgarian researchers
most often emphasise the following facts:

1. Islam was an alien religion, imposed on Bulgarians by force;

Nacionalen statisticki institut, Prebrojavane na naselenieto, rziliszcznija fond i ze-
medelskite stopanstva prez 2001, Izvadkovi izsledvanija, Sofija 2002, Vol. 6, kniga 1,
s. 55, 56.

This was a consequence of the treaty of friendship signed between the two coun-
tries in October 1925. See M. Zmigrodzki, Mniejszosci narodowe..., op. cit., p. 99.
> Muzutmanie w Europie..., op. cit., s. 58.
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2. Before Bulgaria regained independence® in 1878, Islam played a negati-
ve role, hindering the development of Bulgarian culture for centuries;

3. Since Bulgaria’s independence foreign, reactionary factors from outsi-
de (that is, from Turkey) used Islam in Bulgaria to promote nationalism
and religious fanaticism among Muslims in the country;

4. Islam was an obstacle in the process of integrating the Muslims and

Bulgarians into one socialist nation.”

According to the nationalist idea, a nation can thrive only within an in-
dependent state that comprises all its members. The term “Bulgaria” was
used as a synonym of the Bulgarian nation or the state’s territory. The con-
tinuation of the historic tradition that goes back to medieval times when
Bulgaria achieved its highest growth was used as an argument to support
the creation of natural borders of the Bulgarian national state. The deci-
sion of the San Stefano treaty that ended the Russo-Turkish war (3 March
1878) and the fact that the borders of “Greater Bulgaria” had been erased
created a feeling of great injustice among the Bulgarians. This feeling of
discontent can be noticed within the works of historians and political sci-
entists. This defensive nationalism based on “an attitude like martyrdom
that this nation expressed, isolated and that failed to gain the attention
of the world’® was a characteristic feature of the whole post-war period.
And, as Todorova says, “a large number of texts that were published fo-
cused on the problem of a national ideal for which national romanticism
was a central point... that looked for a correlation between the nation and
the territory; in other words, between the nation and the state”’

Shortly after the Second World War, atheistic education and anti-Is-
lamic propaganda were implemented; at the same time, the authorities
tried to gain influence in that community, using coercion when necessary.
The potential world of Islam was to be replaced by a scientific-atheistic
model. It was assumed that such a scenario could be pursued with the
help of young intellectuals who were sometimes lost among the Muslim
people, and who were supposed to play a historic role in replacing the
“superstitions” of the old Muslim ideologists with the scientific ideology

6

Formally Bulgaria regained independence in 1908. A Bulgarian Principality de-
pendent on Turkey was created. The southern part of the country, Eastern Rume-
lia, became an autonomous province within the Ottoman state.

Petya Nitzova, Islam in Bulgaria: a historical reappraisal, “Religion, State and So-
ciety” 1994, No. 1, Vol. 22, p. 101.

Maria Todorova, Language in the Construction of Ethnicity and Nationalism: The
Case of Bulgaria, Berkeley, University of California, Center for German and Euro-
pean Studies, Working Paper 5.5, p. 28.

°®  Ibidem.
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of Marxism-Leninism — the ideology of the Communist Party.’® At the
same time it was emphasized that Turkish national aspirations had to be
condemned.

This new situation led to the emigration of Muslims, mainly to Turkey,
which was typical of the post-war period. Fear of new political changes!!
led to many Turks deciding to move in order to avoid repression and to im-
prove their situation. The emigration movement increased in 1950, when
as many as 250,000 people wanted to leave the country. Ankara ended
the mass migration and admitted very few people. Sofia accused Turkey
of racism and corruption when it came to deciding who should be grant-
ed asylum. The press reported that there were thousands of emigrants
waiting at the border. In 1950 the number of expelled Turks was 55,746.
Ankara, on the other hand, accused Sofia of sending agents and Roma
with the Turks. An agreement was reached in December 1950. Emigrating
Turks could keep their property and leave the country using an exit visa.
Misunderstandings regarding these issues were, however, still common
in the following years. The state border was closed and then reopened
again. In the years 1950 and 1951 alone, 150,000 Muslims'* left Bulgaria
for Turkey.

The Bulgarian policy towards the migrants was not stable. In 1948 and
1949 the authorities tried to stop the mass emigration. From July 1949 the
Political Bureau of the Bulgarian Communist Party (BCP) decided not to
end the emigration and force the Bulgarians to settle on the territories left
by Turks. As early as April 1951, however, a “multination state” became
the predominant policy and new attempts were made to reduce migration.
This situation lasted until 1956. The 1947 constitution which was then in
force guaranteed all national minorities basic rights and freedoms. It was
modelled on the Soviet constitution and it enacted the rules of the USSR
policy towards national minorities. Besides the constitutional regulations,
Bulgaria was obliged to follow the terms of the peace treaty of 10 Feb-
ruary 1947 regarding the protection of minorities’ rights on its territory,
which included basic rights and freedoms of citizens no matter what their
race, language or religion was. Bulgaria also signed the 1948 UN Gen-

Ali Eminov, Turkish and other Muslim Minorites in Bulgaria, London 1997, p. 53.
11 Evgenija Kalinova and Iska Baeva, in: Bylgarskite prehodi 1939-2002, Sofija 2002,
p. 113, emphasize that “Deep socio-economic changes frightened the conserva-
tively minded masses, which viewed with disbelief the alien propaganda about
cooperation in agriculture, equality between men and women, atheism and the
abandonment of ‘religious fanaticism’ through the ban on reading the Koran”
These data compare with those cited by Ali Eminov’a, Turkish..., op. cit., p. 79.
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eral Declaration of Human Rights, which regulates the status of national
minorities.

At that time a chain of Turkish schools was developing in Bulgaria. In
1952 there were 1020 primary schools with Turkish as their language of
instruction, and by 1956 there were already 1149 schools and four Turk-
ish institutes. The Faculty of Oriental Languages at the University of St.
Kliment Ochridski in Sofia taught Turkish to provide teachers for these
schools. There were Turkish libraries, reading rooms, folk groups; Turks
had their own theatres, newspapers and magazines, such as New Life, New
Light, National Youth, The Flag of Communism, Fatherland, Light, Friend-
ship, Little Villager, Pioneer and others.'?

Party ideologists believed that the class interests of workers would over-
come their national identity and that they would willingly become Bulgar-
ian socialists. This did not happen. Encouraged to develop their own cul-
tural institutions, even in a socialist context, national minorities managed
to strengthen, not weaken, their national identity. The problem became
visible in the mid-1950s. The number of Turks was increasing rather than
decreasing for Pomaks, Roma, Tartars (followers of Islam) who regarded
themselves as being Turks. The authorities realized that a radical change
in policy was necessary in order to make Bulgaria a one-nation state.

After 1956 the rights of national minorities became increasingly lim-
ited. In October 1958 the Central Cmmittee of the BCP accepted a plan
that involved not only intensified ideological work among the Muslim
population, but also some changes in the official policy towards the Turk-
ish minority. In the 1958/59 academic year a rule was applied that the
language of instruction in all secondary schools had to be solely Bulgar-
ian. This decision was put into practice in the period 1960-1972, when
all schools taught only in the Bulgarian language. The publishing of both
newspapers and books in Turkish was limited, and in 1960 the Turkish mi-
nority was called “Turkish-language Bulgarians™'* After 1958 Turks were
regarded not only as “different” but also as “dangerous’, for the official
propaganda claimed that they wanted the land they inhabited to become
part of Turkey.

In 1962 the government took steps to prevent the “Turkishisation” of
Roma, Pomaks and Tartars. A document was prepared entitled Putting

3 S. Kiselinovski, I. Stavovi-Kavka (I. Stawowy-Kawka), Malcinstva..., op. cit., p. 145,
146.

S. Kiselinovski, Mniejszosci narodowe w Bufgarii, in: “Prace Komisji Srodkowo-
europejskiej PAU’, J. Machnik, I. Stawowy-Kawka (eds.), Krakéw 2005, Vol. XIII,
p. 114, 115.
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into practice measures against the Turkish identification of Roma, Pomaks
and Tartars,”® which presented the methods that would help to eliminate
the Turks’ influence over these groups. Public pressure was recommend-
ed, rather than the use of force. In practice it looked rather different. From
1962 the process of translating names and surnames into Bulgarian among
these communities began. Despite the fact that the Politburo of the BCP
condemned the use of coercion when implementing this policy, during
the period 1971-1973 all Pomaks and Roma were forced to change their
names. This action found was confirmed in the new constitution of 1971,
which did not mention national minorities. After 1971 the only term used
was “Bulgarian citizens (of non-Bulgarian origin)” instead of such terms
as “national” or “ethnic minority” The application of a new constitution
meant that the government and party leaders undertook the task of build-
ing a nation state with one language, culture and tradition. The concept
of a “united socialist nation” appeared in newspapers and the media, and
Todor Zhivkov himself declared that the national problem was definitely
solved by society itself and that Bulgaria had no internal conflicts that
were derived from national minorities. However, these were only declara-
tions.

The emigration of Bulgarian Muslims increased at that time; this was
facilitated by Todor Zhivkov’s visit to Ankara and the agreement that was
reached on 22 March 1968 concerning the relocation of Turks from Bul-
garia. In the 1970s and at the beginning of the 1980s a rise in Muslim fun-
damentalism could be observed in Bulgaria as in other parts of the world,
facilitated by contacts with Turkey and the Islamic world. Nationalist-reli-
gious excitement and hostility towards others were especially visible in the
country, where Turks possessed financial resources from some ambiguous
source that were to be spent mainly on religious activity. The authorities in
Sofia responded harshly to this situation. Religious practice had a private
character. In spite of actions against religion the state retained about 1400
mosques as well as imams and muezzins. Muslims were led by the great
Mufti and twenty-six local muftis.'* One of the most important commit-
ments of Sofia regarding policy towards minorities was the 1975 Helsinki
Final Act and other agreements of the Helsinki Conference on Security
and Cooperation in Europe that imposed on the government signatories
the obligation to respect fundamental freedoms, such as freedom of con-
sciousness, religion, speech and emigration.

15 Ali Eminov, op. cit., p. 7.

16 Muzutmanie w Europie..., op. cit., p. 61.
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By 1973 Pomaks, Roma and Tartars were forced to acquire Bulgarian
identity. The Tartars resisted longer than the others; they went through
the most difficult period in 1984—-1989, when Todor Zhivkov decided that
the greatest problem that Bulgaria faced was with the Muslims (who rep-
resented 10% of the whole population). 25 December 1984 witnessed the
beginning of the process of forced Bulgarization of the Muslim population,
who were of mainly Turkish origin. It involved the changing of names and
surnames into Bulgarian, a ban on religious practice, the use of Turkish
and the cultivation of tradition. The authorities assumed that Turks would
react to these practices in a similar way as the Roma and Pomaks, who had
not vigorously opposed it,'” and they therefore undertook a policy of pro-
moting the Bulgarian “national revival” In the end the use of the Turkish
language in public life was banned; there was no Turkish broadcasting on
the radio, Turkish newspapers and books were banned, and a prohibition
was placed on Turkish being spoken in the street. Zhivkov explained this
in the following way: “the annual birth-rate is about 15-16 thousand. If it
stays like this in 20 years Bulgaria will turn into another Cyprus. We would
welcome the emigration of 200—300,000, even 500,000, but you must un-
derstand that in practice we cannot allow this to happen. Turkey is not
able to and will not admit these people. This is why a new approach is
necessary... I want to, however, express clearly our position: by no means
will we regard them as Turks”*® According to Iskra Baeva, Mikhail Gor-
bachev participated in the mediation between the Turkish government of
Turguta Ozal and Todor Zhivkov. Ozal agreed to admit 30,000 Bulgarian
Turks every year."”

In response to the repressions, the Turks formed illegal organizations.
The most well known was the Turkish National Liberation Movement in
Bulgaria, led by a philosopher, Medim Doganov (Tur. Ahmed Dogan). In
1990 its name was changed to the Movement for Rights and Freedoms
— the DPS (Dvi'enie za prava i svobodi). In 1988 the Association for the
Protection of Human Rights was created, whose main goal was the pro-
tection of Turks’ rights and freedoms. From 1984—1989 another 28 illegal
organizations were discovered by the authorities. Turks also engaged in
terrorist attacks, mainly on the railway line between Burgas and Sofia and
against railway stations, e.g. in Varna. Innocent people were killed, includ-

Pomaks used double names and surnames, different at home and different in the
office.

18 Iskra Baeva, Ostatni rok: Bulgaria i kraje bloku sowieckiego w 1989 roku, “Studia
z dziejéw Rosji i Europy Srodkowo-Wschodniej” 2009, Vol. XLIV, p. 209.

Y Ibidem, p. 209.
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ing children. As the daily Sega reported®, the repressions affected about
10,000 people.

In 1989, when a conference on human rights was taking place in Paris,
numerous demonstrations were organized in the country. Attempts were
made to suppress them through the use of force, which resulted in casu-
alties and people being injured.* On 29 May, in an address on national
television, Todor Zhivkov requested that the Turkish government open its
borders to their own compatriots, so that every Bulgarian Muslim could
leave the country.” The politics of forced assimilation and religious intol-
erance resulted in an exodus of the Turkish population. Within just two
to three months 350,000 Bulgarian Turks moved to Turkey, and this mass
migration was called “the great excursion”. Turks would sell their land be-
low the market price and emigrate. The relationship between Bulgaria and
Ankara became increasingly difficult.®. On 21 August 1989 Ankara closed
Turkish borders, unable to cope with such a huge number of emigrants.
About 150,000 people had to return to Bulgaria, and 200,000 stayed in
Turkey permanently.** The most visible result of the policy of forced Bul-
garization was a growing sense of national and religious separateness as
well as a deep economic crisis, especially in agriculture. The government
had to call on a “civil mobilization” in June 1989, which involved a twelve-
hour working day, mainly in agriculture. Despite these difficulties Sofia
did not change its official position, that in Bulgaria there had never been
and still was no Turkish national minority. The countries of the Eastern
Bloc respected this statement, and the organization in Sofia of the Eco-
logical Forum (15 October—3 November) were regarded as the greatest
success of contemporary foreign policy.

The situation of the Muslim minority improved after the collapse of the
Zhivkov government. Gradually old names and surnames were restored,
religious freedom was guaranteed, the Turkish language could be used in
public and it returned to schools.

2 Sega, 25 May 1999.
2 See E. Centkowska, Jesieri ludéw '89. Kalendarium wydarzen, Biuletyn Specjalny
PAP of 23 May 1989, Warszawa 1992, p. 74.

Turgut Ozal was ready to admit about 30,000 Turkish emigrants from Bulgaria ev-
ery year. Gorbachev participated in those negotiations, see 1. Baeva, Ostatni rok...,

op. cit., p. 209.

22

2 ]. Baev, N. Kotev, Izselinczeskijat wypros w bylgarsko-turskite otnoszenija sled

Wtorata swetowna wojna, in: ,Mezdunarodni otnoszenija’, Sofija 1994, kn. 2, pp.
50-61.

2 Darina Vasileva, Bulgarian Turkish emigration and return, “International Migra-
tion Review” 1992, Vol. 2, No. 26, p. 348.
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These positive changes did not improve relations between Turks and
Bulgarians in the country. Among the Turks nationalism and religious
fanaticism increased. In towns inhabited by Turks, Bulgarian flags were
taken down and burned and replaced with Turkish ones, monuments
were built that commemorated the terrorists of the previous period, and
slogans such as “Death to Christians’, “Allah is great’; and “Jihad” contin-
ued to spread. These actions, as well as demands that all Christians should
leave Rhodopy, or that purely Turkish ministries should be created,” were
opposed by Bulgarian society. Some intellectuals involved in promoting
democratic political change demanded a referendum to prevent the ter-
ritories inhabited by Turks in Bulgaria being granted autonomy. The au-
thorities in Bulgaria tried to placate such sentiments and gave an assur-
ance that Bulgaria “would remain an independent country with Bulgarian
as its official language”.?®

The situation improved gradually after a conference that addressed na-
tional issues was organized in Sofia on 12 January 1990. As a result of the
conference a document was released that was supposed to placate both
the Bulgarian and Turkish sides. The document condemned the rescind-
ing of Muslim rights under Zhivkov’s regime, including the right to preach
Islam and to practise the religion, the use of the Turkish language and
their own names and surnames. The documents’ content was also sup-
posed to assuage Bulgarian nationalists’ concerns. It confirmed that the
only official language in the country was Bulgarian, and condemned the
actions of separatist groups which demanded separation or autonomy for
the territories inhabited by Turks.

The new constitution of Bulgaria in 1991 supported these pronounce-
ments. The second article (par. 1) stated: (1) The Republic of Bulgaria shall
be a unitary state with self-government. No autonomous territorial forma-
tions shall be allowed to exist therein. (2) The territorial integrity of the Re-
public of Bulgaria shall be inviolable.”” Of great importance for the politi-
cal existence of minorities was article 11 par. 4 of the Constitution, which
stated: There shall be no political parties on ethnic, racial or religious lines,
nor parties which seek the violent seizure of state power. It limits the rights
of minorities to the establishment of political organizations and contra-
dicts article 6 of the same Constitution, which proclaims the principle of
non-discrimination.”®

% S. Kiselinivski, Mniejszosci narodowe..., op. cit., p. 117.

% M. Zmigrodzki, Mniejszos¢ turecka..., op. cit., p. 109.

¥ Konstitucija na Republika Bylgarija Obh., DW, br. 56 ot 13 juli 1991, Sofija 1997,
p. 5.

% Ibidem, p. 6.
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Such a statement in the Constitution resulted in the municipal court in
Sofia on 28 August 1991 denying the registration of the movement led by
Dogan as a political party. Over 90% of all members of the DPS and its vot-
ers were ethnic Turks.?” The decision was upheld by the Highest Court on
11 September 1991, even through the Central Voting Commission had al-
lowed the DPS to stand for election because the DPS had been registered
in the spring of 1990, before the new constitution had been proclaimed.
Thus Bulgarian nationalists failed to eliminate the party from the Bulgar-
ian political scene.*

Bulgaria committed itself to the requirements included in the Frame-
work Convention on the Protection of Minorities of 1 February 1995. The
interpretation of the principles of the convention was quite remarkable,
since the Bulgarian parliament on 5 March 1990 issued a declaration
stating that Bulgaria was a unitary state in respect to nationality and
therefore had no obligations of that kind. The Parliamentary declara-
tion stated: Bulgaria is committed to the politics of toleration and the
protection of human rights of the people who belong to minorities and is
responsible for their integration into Bulgarian society.® But, as B. Najgu-
lov has noted, the legislators had in mind language, religious and ethnic
minorities and not national minorities (there is no definition of such in
international law).*?

Articles 6, 29, 36 and 37 include a catalogue of minority rights. Art. 36
par. 2 says that Citizens whose mother tongue is not Bulgarian shall have
the right to study and use their own language alongside the compulsory
study of the Bulgarian language.® Art. 13 formulates such principles as
the unrestricted practising of religion and separation of religious institu-
tions from the state, and emphasizes that religious institutions and com-
munities, and religious beliefs should not be used for political purposes.

In Bulgaria, freedom to worship is respected, and the state does not
interfere in religious publishing. In 1994 the Chief Office of the Mufti
was reestablished as well as the postgraduate Islamic Institute, and four
new religious schools were opened in Shumen, Ruse, Momchilgrad and

¥ The remaining 10% consists of the Muslims’ electorate — Pomaks and some
Roma.

% See Jerzy Jackowicz, Buigaria od rzgdéw komunistycznych do demokracji parla-

mentarnej 1988—1991, Warszawa 1992, pp. 72, 73.

B. Najgulov, Ewropejskata zasztita na malcinstwa i Bylgarija — sywremenni aspek-

ti, “Istoriczeski Pregled’, 5-6/2000, pp. 293, 294.

32 Ibidem.

3 Ibidem, p. 11.
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Glodzhevo. Eight new mosques were opened and applications for forty
new ones were submitted. In total, there were 920 mosques in Bulgaria in
1992.

The Turkish press and magazines, such as Rights and Freedoms, Hope,
Trust, Flag and others, are now permitted to be published. Since 2003
a Turkish newspaper, New Life, has been published in Kardjali. Radio and
television broadcasting in Turkish is also available. The democratization
and liberalization of life, active contacts with compatriots in Turkey, but
also with the Arab world strengthened the role of Islamic organizations
and foundations in the 1990s. The deputy governor of the Pazardhik,
Radgeb Malaahmed, publicly appealed to the authorities to repatriate
Christian Roma from this territory. That forced the authorities to pro-
hibit some of the actions of Muslim organizations in order to stop the
spread of Turkish nationalism and religious fanaticism. Each year, how-
ever, young people would go abroad for training, which caused some
concern. Bulgarians for their part established anti-Turkish committees
and organizations under the slogan “Bulgaria for the Bulgarians” This
is how the Nationwide Committee to Protect National Interests — the
OKNI (Op{tonarodniot komitet za za{tita na nacionalnite interesi), the
Nationwide Labour Party (Ote~estvenata parti® na trud, OPT) were es-
tablished. The biggest surprise was the appearance of the political party
Ataka, led by Volen Siderov, just before the 2005 parliamentary elec-
tion.3* It won as much as 8.93% of the vote (that is, 21 seats), despite the
fact that it was established just two months earlier. It was not officially
registered in court before the election, and together with a few smaller
parties it created the ATAKA Coalition. Its programme proclaimed Bul-
garia to be a one-nation and one-ethnic country, and postulated that the
rights of other nations, especially the right to use their own language
and preach their own religion, should be limited. In the 2009 election
the party again won 21 seats.

Many Turks decided to emigrate because of the difficult economic situ-
ation. In 1992 alone 70,000 Turks left Bulgaria. Altogether, over 1,100,000
Turks have left Bulgaria since the beginning of the post-communist trans-
formation.

3 The ATAKA coalition was formed by nationalist parities: the National Move-

ment for the Salvation of the Fatherland, (Nacionalno dvi‘enie za spasenie na
Ote~estvoto), the Bulgarian National Patriotic Party (Bilgarska nacionalno-
patrioti~na partia), Ataka (Ataka), New Dawn (Nova Zora), Union of Patriotic
Forces “Defence” (SI¥z na patrioti~nite sili ,, ZaFita”).
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Table 1: Migration of Turks from Bulgaria since 1878

1912-1912 350 000
1933-1933 101 507
1939-1939 97 181
1949-1949 21 353
1951-1951 154198
1968-1968 24
1978-1978 114 356
1988-1988 0
1992-1992 321 800
Total: 1160 614

Source: Ali Eminov, Turkish..., op. cit., p. 79.

Muslims participate widely in the political life of Bulgaria. The party
of Ahmed Dogan Movement for Rights and Freedoms (the DPS with its
slogan “Bulgaria for all”) had a decisive breakthrough in the elections and
gained 5-7% support of the electorate, winning seats in parliament. Since
2001 it has been the only party which has played the role of a coalition
maker, first in the National Movement of Simeon II, and after the 2005
election entering government with the Bulgarian Socialist Party. Dogan’s
party won 38 seats in the 240-seat parliament in the last election on 5 July
2009. The party of Boyko Borisov, Citizens for the European Development
of Bulgaria, in the 2009 parliamentary election won a large enough major-
ity to allow it to create a one-party government.

The changing policy towards the Muslim community in Bulgaria was
carefully examined by the European Commission before Bulgaria was
permitted to join the European Union, and a Commission report was
published annually. In the report of 15 July 1997 it was emphasised that
“it seems that the Turkish minority is well integrated with the rest of the
population® It also stated that this integration is facilitated by a large
number of Turkish representatives in the elected assemblies (15 MPs,
25 councillors, over 1000 representatives in local self-government). The
Commission, however, still highlighted a number of problems that need-
ed to be resolved: the lack of Turkish representatives at the higher levels
of public administration and in the army, the high unemployment rate

% Commission Opinion on Bulgaria’s Application for Membership of the European

Union, DOC 97/11, 15 July 1997, http://ec.europa.eu/bulgaria/documents/abc/bu-
op-1997 en.pdf, p. 119, accessed 15.09.2009
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among the Turkish population, and the low standards of teaching in Turk-
ish schools.*® After 2001 the Commission’s assessment was even more
positive. In its 2002 report it stated that The Turkish minority is integrated
into political life through elected representation at national and local lev-
els and increasing representation in public administration.® This positive
assessment was possible due to Bulgaria’s decision to allow the Turkish
party DPS to stand for elections in 2001 and effectively to join the govern-
ing coalition.

Furthermore, in the 2004 Regular Report the European Commission
positively assessed the national policy towards the Turkish minority,
stating: The Turkish minority continues to be integrated into political life
through elected representation at national and local levels. Further at-
tention needs to be paid to the socio-economic integration of those ethnic
Turks and other minority groups who live in economically less developed
regions.®®

The Report of the EU Agency for Fundamental Rights* provides very
interesting data and shows that while in Denmark as many as 42% of
Turks have suffered discrimination, in Bulgaria the figure is only 9% and
in Austria 10%. In Bulgaria, Luxemburg and Austria the majority of Mus-
lim respondents said that they were not discriminated against because
of their religion, while respondents from Italy, Belgium and France claim
that they suffer from religious discrimination. Moreover, when moving
through border and custom controls, Turks from Bulgaria do not find
themselves being treated any worse than other citizens. The situation is
different when it comes to Muslims who are citizens of other countries.
This can be explained by the fact that Muslims from Bulgaria are Bulgar-
ian citizens; they have inhabited the country for centuries, while Muslims
from other countries are immigrants. It was noted in the report that the
Muslim population inhabits mainly rural areas, which are less developed
economically, and that its relations with Bulgarians were virtually non-
existent.

% 2000 Regular Report from the Commission on Bulgaria, Progress towards Acces-

sion, 8 November 2000, http://ec.europa.eu/bulgaria/documents/abc/rr-bg-2000
en.pdf, p. 22, accessed 15.09.2009
% 2002 Regular Report on Bulgaria’s Progress towards Accession, 9.10.2002, http://
ec.europa.eu/bulgaria/documents/abe/rr-bg-2002_en.pdf, p. 33, accessed 15.09. 2009
2004 Regular Report on Bulgaria’s Progress towards Accession, http:// ec.europa.
eu/Bulgaria/documents/abc/rr/bg-2004_en.pdf. p. 28.
32009 Report of European Union Agency for Fundamental Rights (FRA), www.fra.
europa.eu, p. 110, accessed 15.09. 2009.
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In spite of the positive assessment of the European Commission, Turk-
ish people are not happy with their status in Bulgaria. Similar to the events
of 1991, when the debate over the new Bulgarian constitution was taking
place and the Movement for Rights and Freedoms argued that the con-
stitution should state that Turkish along with Bulgarian is also the official
language in the country, on 24 July 2009 Turkish parliamentarians spoke
in the parliament only in their own language (which is against the law);
this served as a reminder of their earlier demands. The intensity of such
demands could increase, the more so after the Muslim minority in Bul-
garia lost its potential for forming coalition governments. The question
of the extent of the rights of Muslims and what the consequences of their
implementation would be is therefore still very important.
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RELIGION AND THE MODERN PUBLIC
SPHERE — REVISING PuBLIC-RELIGION
APPROACHES OF RELIGION

INTRODUCTION

Today, we are observing an increasing discourse about the role of religion
in the modern world. Many theorists witness a rising presence of religion
in the public sphere of modern societies. Concepts that highlight the pub-
lic presence of religion enjoy great popularity and an almost unquestion-
able status in the current scientific discourses. This paper examines the
idea of public religion and addresses the following question: does religion
have a significant presence in the public sphere of modern Western socie-
ties?

Public-religion approaches' answer this question affirmatively by high-
lighting the public role of religion. They do so often by inferring a rising
importance of religion in modern societies and a deprivatization of reli-
gion: modern religion is turning public and the modern public sphere is
turning religious.

This paper, on the other hand, takes a critical stance on the idea of
public religion in modern society. Its objective is to question current ap-
proaches that posit that religion has a significant presence in the public
sphere of modern Western societies.

The paper is structured in the following way:

First, it introduces the reader to the evolution of the discourse about
public religion. After this, it turns to the concept of the public sphere.
Since the objective of this paper is to determine if religion has a signifi-

&

University of Bielefeld (Bielefeld, Germany) and Ecole des hautes études en scien-
ces sociales (Paris, France).

I will use the term “Public-religion approaches” in this paper as a generic term for
theories and approaches that infer a significant presence of religion in the public
sphere or forecast a comeback of religion into the public sphere of modern West-
ern societies.



66 JENS KOHRSEN

cant presence in the public sphere, the second step consists of defining
the public sphere. Afterwards we will outline the general assumptions of
what I call public-religion approaches. This part sketches the most common
ideas of the theories which assert that religion has a significant or even ris-
ing role in the modern public sphere. Finally, there will be two arguments
questioning the concept of public religion. The first argument examines
if there really is an important presence of religion in the public, while the
latter criticism questions the scope and impact of religious communica-
tion in modern societies.

THE FASHION CYCLE OF THE SOCIOLOGY OF RELIGION;
FROM THE “DISAPPEARANCE OF RELIGION” TO THE ‘“RE-EMERGENCE
OF PUBLIC RELIGION’

The sociology of religion emerged simultaneously with the concept of sec-
ularization. Secularization theories claimed that religion, by the means of
social modernization, would disappear or decline to a very marginal role.
Comte, for instance, claimed that religion should disappear from society.
He saw religion as an irrational residue of past society. For the sake of the
development of modern societies religion should be eradicated from so-
ciety and substituted by modern positivism.> More cautious approaches,
however, stated that religion would “just” decrease in its relevance due to
a loss of function.

In addition, Max Weber proposed an incompatibility between moder-
nity and religion. The disenchantment of modern societies would lead
to the dominance of functional rationality and a decline of religion. In
modern society, rationality appears to be opposed to religion.? Wallis and
Bruce outlined the basic idea of the secularization thesis in the follow-
ing: “Stated briefly the secularization thesis asserts that modernization
[...] brings in its wake [...] the ‘diminution of the social significance of
religion” The classical secularization theories dominated the discourse
until the 1970s.°

Peter L. Berger presented a slightly modified secularization thesis when
he highlighted the privatization of religious belief. He inferred that social

2 See Comte 1974: 515; 1915: 45.
3 See Weber 1995: 19.

*  Wallis/Bruce 1992: 11.

> See Stark/Finke 2000: 571f.
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development would crowd out religion from the public sphere, while the
private sphere would remain the last space for religious practice. By me-
ans of this process and a rising religious pluralization religion would lose
its social function of interpreting reality.®

Thomas Luckmann enhanced the idea of privatization, while rejecting
the idea of secularization at the same time. Instead of predicting the dis-
appearance or loss of function of religion, he assumed that religion would
just become invisible due to its advanced privatization and a modification
of its appearance. Luckmann’s theory of the “Invisible Religion” proved to
be a very popular approach within sociological discourse. According to
Luckmann, religion had changed its social appearance in modern socie-
ties, and was now only partly recognisable as religion. Religion had be-
come “invisible”. Thus, Luckmann argued against classical secularization
approaches, which claimed the disappearance of religion. Religion was
not disappearing, but just changing its form and becoming more indi-
vidual and private. This private religiosity could be as vital as any form of
past religiosity, but it would not be as visible.”

According to this new thesis, religion was banned from the public
sphere and consigned to being exercised only in the almost invisible pri-
vate sphere of individuals. The practice of religion was becoming more
and more a matter of private choice and ceased to have any effect on the
public sphere.® This was the so-called “privatization” thesis of religion,
which largely replaced the classical secularization theory during the fol-
lowing period. It propounded the privatization of religion, but not neces-
sarily its disappearance. The privatization thesis gained dominance in the
scientific discourse on religion, and became a mainstream position.

The dominance of the religious privatization thesis was broken by the pio-
neering work of José Casanova. He argued openly against the privatization
thesis, and his ground-breaking book Public Religion in the Modern World
contains a critical answer to the privatization thesis. Instead of an advan-
cing privatization of religion, Casanova supposed that in many modern
societies religion still assumed a public role. Moreover, a deprivatization
of religion might even take place in many societies.” He defines deprivati-
zation in the following way:

“By deprivatization I mean the fact that religious traditions throughout
the world are refusing to accept the marginal and privatized role which

¢ See Berger 1967: 133ff.
See Luckmann 1991.

8 See Wilson 1977: 176.
° See Casanova 1994: 41.
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theories of modernity as well as theories of secularization had reserved for
them. (Casanova 1995: 5)

Thus, the privatization of religion was not a necessary imperative of
modern societies. In many cases religion had maintained its public func-
tion and refused to content itself with a marginal, private role. In some
cases religion might even assume a new and enhanced public role.” In
different case studies he showed how religion assumed a public role and
sometimes even a political function in modern societies.

With the publication of Public Religion in the Modern World, Casanova
coined the term “public religion” The term refers to religion or religious
institutions engaging themselves effectively in the public sphere of mod-
ern societies.

Casanova’s argument about public religion emerged as a new paradigm
in the fashion cycle of the scientific discourse on religion. Rapidly, the idea
of public religion spread through the relevant discourses and began to en-
joy great popularity. From that point on, one could observe an increasing
amount of theories rejecting the privatization thesis of religion and claim-
ing “deprivatization” Public and scientific discourses began to insinuate
an omnipresence of religion in the public sphere of modern societies. The
idea of the persisting and mounting importance of religion in the public
sphere of modern societies became a truism in social science.

The German sociologist Klaus Eder, for example, claims the existence
of a process of “post-secularization”. Post-secularization, according to
Eder, means that religion becomes more and more public and less private.
He supposes that religion is turning back to the public sphere in Western
Europe. Also, Martin Riesebrodt proclaims the revitalization and come-
back of religion to the public arenas." Fellow sociologist Jiirgen Habermas
presents a rather prescriptive argument, demanding that secular socie-
ties should listen to religion. Religious reasoning can contribute to public
discussion about the moral norms of our contemporaneous and future
society. He believes that we might find some answers to the questions of
our time in an effective public discourse with religion."

Today, Casanova’s ideas have reached the peak of the sociological
and political discourse about religion. The concept of public religion has
emerged to be one of the most popular approaches in the current fashion
cycle of the scientific discourse about religion.

10 See Casanova 1994: 39, 215.
11 See Riesebrodt 2001.
12 See Habermas 2001: 22; 2005: 36.
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DEFINING THE PUBLIC SPHERE

Before we examine the public-religion concepts, we should define the
“public” element. Since public-religion approaches refer to the presence of
religion in the public sphere of modern societies it is necessary to define
the public sphere. Therefore, I present a general definition of the public
sphere. This allows us to determine in the next step if there is such a thing
as “religion” in this public sphere.

In general terms, the public sphere forms an open social space in which
a large number of individuals participate. In modern societies this space
is shaped by the presence of modern mass media. The mass media system
gathers and allocates public communication. The public sphere can even
be seen as cumulating itself in the modern mass media system. The mass
media system is not the only manifestation of the public sphere, however.
There are other manifestations, such as public events. Nevertheless, espe-
cially at the broader, national or international levels, the public sphere is
generated through the (inter)mediation of mass media communication.
Another characteristic of the public sphere is its high affinity to the politi-
cal field of a society.

In short, we can define the public sphere in the following manner:
The public sphere...

. is a macro-level social space where individuals and institutions from
different backgrounds exchange information and opinions. It is macro-
level because it includes a high number of individuals.

. expresses itself particularly in the mass-media system (e.g. television,
print media (newspapers), radio, internet etc.) of modern societies.

. overlaps with the political sphere.

Following this definition public religion can be defined as religious ac-
tions or communications within this macro-level, social space of a society.
Religious communication in national newspapers or TV channels would
be an example.

THE BASIC ASSUMPTIONS OF PUBLIC-RELIGION APPROACHES

There is an increasing number of publications focusing on public religion,
which convene under titles such as “postsecularism’, “desecularization’,
“public religion” and “deprivatization of religion”.

The hypotheses vary according to the particular theory. But we can
identify frequent assumptions.



0 JENS KOHRSEN

+ Religion can be empirically found in the public sphere of modern,

Western societies.

+ There is a rising presence of religion in the public sphere of modern,

Western societies. Religion assumes a public role.

+ Religion becomes more and more important for the public sphere and
has an increasing impact on public issues.

Mainstream social scientific study of religion appears to largely agree
with these assumptions. They share the idea that religion is becoming in-
creasingly present in the public sphere of many — if not most — modern
societies."® Nevertheless, I want to challenge these assumptions in the fol-
lowing section.

QUESTI ONING PUBLIC-RELIGION APPROACHES

In this paragraph we will examine the basic assumptions of the public-
religion approaches. The argumentation is divided into two criticisms. The
first point concerns the definition of religion in public-religion approaches.
Due to the lack of a proper definition in these approaches we will replace it
with a more appropriate definition. We will use this definition to examine
the presence of religion in the public sphere of modern Western societies.
The following point forms a short comment on the scope and impact of
religious communication in modern societies. Rather than a refutation of
public religion, the subsequent criticism presents a critical reflexion, with
an objective of questioning the relevance rather than the actual existence
of religion in the public of modern societies.

First argument: Is there public religion? — The presence and definition of
public religion

The definition of religion in public-religion approaches
Most public-religion approaches lack an accurate definition of religion.
What they mean by public religion remains an open question, since they
do not provide an explicit definition of religion. One can only presume
how these approaches define religion by analysing their comments about
public religion.

Thus, we can deduce their concept of religion from examples on what
they assume to be public religion. Examples of public religion might in-

13 Examples of publications concerning this idea are Bosetti/ Eder (2006), Dur-

ing (2008), Eder (2002), Habermas (2008), Meyer and Moore (2006), Riesebrodt
(2001), Vries/Sullivan/Ward (2008).
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clude a Church communicating publicly its discontent with rising poverty
or mobilizing citizens against the legalization of abortion or gay-marriage.
Other examples could be a comment about a religious event in the press
or a Church openly supporting a political movement or position.

Religion appears to be communication and actions somehow relat-
ing to religious organizations or religion in general. The most plausible
presumption, then, is that public-religion approaches attribute the term
“religion” to communications and actions that are involved with religious
organizations or religion in general. Hence, communications transmitted
from (primarily) religious institutions are denominated as religious. Is it
appropriate to define every communication and action undertaken by re-
ligious institutions as religion?

If this is the case, then the fact that some Churches invest a part of their
financial capital in investment funds would also be a religious action. The
same would be the case for statements about swine flu from the Church of
England, or the payment of Church personnel. All of these actions involve
religious organizations. But are they religious? Can we consider commu-
nications and actions to be religious just because they involve a religious
organization?

It is highly questionable to define every type of practice and commu-
nication which can be attributed to a religious organization as religion.
Thus, concepts of public religion appear to hold an excessively “wide” defi-
nition of religion.

In other cases, public-religion approaches define religion as identity
communication.'* Religion is defined by its function to construct social
and individual identity. Such an approach also leads to an excessively wide
and ambiguous definition of religion. Using such a definition, it turns out
to be impossible to identify religion empirically and to distinguish it clear-
ly from other types of social action. Further on, it is questionable to what
extent this definition of religion still reflects the original meaning of the
term.

In sum, public-religion approaches lack a concise definition of religion.
Instead of defining religion in an appropriate manner they appear to base
their studies on excessively wide or vague definitions of religion.

An alternative definition of religion
More appropriate and prevalent definitions of religion include a reference
to the supernatural.”® Niklas Luhmann defines religion as a social system

14 See Eder 2002.
5 For example Stark/Finke 2000:90f.
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that differs from other social systems due its specific function and code.
The social function of religion is to transform the unknown and indefin-
able into definable complexity.’® Religion allows us to make the incom-
municable communicable. The experience of death is an example of an
indefinable event which is explained by religion. According to Luhmann,
religion uses the code of transcendent and immanent to fulfil this func-
tion."” Thus, religious communication and action is based on the distinc-
tion between “transcendent” and “immanent”. Religious operations al-
ways refer to some concept of supernatural or transcendental. Therefore,
communication which does not refer to any concept of transcendence or
supernatural is not religious communication. The main criterion for the
identification of religious communication is a reference to the supernatu-
ral. Consequently, communications and actions which do not refer to the
transcendental are not religious operations, and should not be subsumed
under the term “religion”

In comparison to the previous one, this is a rather narrow definition.
But it is concise, and excludes actions that are not clearly religious.

Examining the presence of religion in the public sphere

As stated above, the criterion for the presence of religion should be a di-
rect or indirect reference to the supernatural or a supernatural concept.
Keeping this criterion in mind, we can examine if actions and communi-
cations that are denominated as “religion” in the discourse about public
religion would also fit into this narrower definition of religion.

For instance, a comment made by the Church on rising poverty is not
necessarily a religious communication. If there is no reference made to
the supernatural — for example to God’s will — it is primarily a secular
communication. Analysing public statements of religious institutions (e.g.
press releases from Churches) in Western societies empirically, it is easy
to determine that most of these statements are actually secular, as they do
not refer to the supernatural. I examined press releases on public topics
from the German Lutheran Church.!® In none of the press releases could
I find a direct reference to Christian supernatural concepts like God, hell,
evil etc. The press releases were totally secular in their communication.

16 See Luhmann 2000: 115-146.

17" See Luhmann 2000: 53-114.

These press releases concerned different public issues; for instance the ratification
of a European treaty (title: “The world needs a strong Europe!”), the fall of the Ber-
lin Wall, right-wing radicalism in Germany and norms and values in the finance
sector etc.
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Furthermore, I visited the web page of the Church of England to extract
some examples of press releases and check if there was any reference to
concepts of the supernatural. However, I observed the same tendency to
avoid religious concepts and beliefs in public communication.

One would have to conduct sophisticated research on the public com-
munication of religious organizations in Western societies to confirm the
hypothesis. But it appears as if most contributions of religious organiza-
tions to the public sphere are of a secular, non-religious character. Public
statements from Churches in modern, Western societies are habitually
secular and non-religious, since they do not use any kind of reference to
the holy, supernatural or transcendental.

Nevertheless, in terms of public-religion approaches, the press releases
of religious institutions on public topics would be manifestations of “pub-
lic religion” in modern societies.

Where is the religious element in this type of communication? The
only religious moment we may identify is that these communications
are carried out by social organizations which are thought to be prima-
rily religious institutions. Assuming an appropriate definition of religion,
this does not suffice: not every action and communication carried out by
a religious organization is at the same time religious, for instance cleaning
of church buildings or financing of religious events etc.

In short, if we base our observations on a more appropriate defini-
tion, public religion as posited by public-religion approaches seems to dis-
appear.

The secularized public sphere of modern, Western societies

The press releases indicate that religious organizations tend to communi-
cate in a secular way in the public sphere. Since they are religious organi-
zations one may wonder why they communicate in a secular rather than
in a religious way.

Religious organizations seem to adapt to the requirements of secular
public discourses. It would stand to reason that the public space of most
modern societies forms a secular sphere. This sphere excludes religious
reasoning and religious causes. Due to its secularity, communications re-
ferring to the will of the supernatural would lack any common ground and
connectivity in the public sphere. Such religious statements would have
very little chance of being picked up by other agents (like newspapers,
news broadcasts, journals etc.) in the public sphere.

The secularity of public discourses is due to the wider secularization
process in most Western societies. With the enlightenment and seculari-
zation, as well as functional differentiation, religious communication no
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longer plays a central role in the public sphere. The functional differentia-
tion of society has led to religious communication and reasoning being in-
creasingly excluded from the public sphere. The public sphere has become
asecular space. Thus, the reasoning and logic involved in public discourses
are fundamentally secular and alien to religious reasoning. That does not
mean that religious organizations cannot try to involve themselves in the
public sphere. Obviously, they participate in public discourses. But they
do not use religious communication to participate in public discourses.
Religious organizations adapt to public discourse by communicating in
a secular, non-religious way. This improves their chances of being heard.
Otherwise they would possibly be completely ignored.

Two conditions for the existence of a significant public religion

Two (minimum) requirements have to be met for the significant presence
of public religion in a society: the acceptability of religious reasoning in
the public sphere, and a frequent use of religious communication — refer-
ence to the supernatural in communication — in the public sphere.

If there were public actors referring frequently to the supernatural,
and if the religious communication were accepted and picked up by oth-
er actors in the public sphere, then the concept of public religion would
accurately describe this situation. These two conditions for a significant
presence of public religion — the acceptability of religious reasoning and
frequent religious communication in the public sphere — are perhaps met
in societies which have not gone through a Western-like process of “en-
lightenment’; and are based on a religious constitution, for instance Iran.

Western, modern societies do not meet these two conditions, since the
enlightenment excluded the possibility of religious reasoning widely from
the public sphere. Thus, religious organizations have to adapt to the con-
dition of the secular public sphere and must communicate in a secular
way.

The exception

Despite the secularity of the public sphere, the modern ban on religion
is not absolute. There are exceptions. Religion may become public when
exceptional, non-determinable events of major public impact occur. For
example major catastrophes or emotional events (e.g. the fall of the Berlin
Wall or the death of a popular figure) that can hardly be understood and
determined by the public. With regard to such type of events religion can
fulfil its function of transforming them into comprehensible and mean-
ingful complexity for a broader public. Public memorial services may take
place and be broadcasted on national television channels. One example
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is the death of the German national goalkeeper Robert Enke in 2009. His
suicide shocked the German public. Several memorial services, marches
and devotions of major public impact took place. Thus, the subsequent
religious treatment of his suicide may serve as an example of public reli-
gion."”

However, after such events religion disappears rapidly from the public
scene. Public religion deals with exceptional events. In the everyday dis-
courses of the public sphere there is no place for religion. Hence, religion
plays rather a very marginal role in the public sphere since it remains ex-
cluded from the everyday public discourses.

The lack of public religion in the modern public sphere

Taking these remarks into account, does it make sense to speak of public
religion in modern, Western societies? We may speak of public religion in
such societies in a very limited way. However, there is hardly a comeback
of public religion. Nor is there a major presence of religion in Western
public spheres. Public religion is not a daily phenomenon; rather it serves
in exceptional cases, for exceptional cases. The moments of religion in
the public sphere stay sporadic, and there is no evidence of a rise of reli-
gious communications in the public space, at least as far as I understand
the situation in Western Europe. With regard to these rare moments of
religion in the public sphere it would be greatly exaggerated to speak of
a significant presence of public religion or even to diagnose a new rise in
public religion in Western societies.

Public-religion approaches, however, tend to overstate the presence of
public religion due to an excessively wide definition of religion. Contrary
to these approaches, it appears as if the practice of religion generally re-
mains a private affair in modern Western societies. The logic of public
discourses follows a secular rationality which is not accessible to religious
reasoning. Thus, the term “public religion” often encourages a misconcep-
tion. Religion is not becoming public, but religious organizations partici-
pate in a secular manner in public discourses.

Second argument: The scope and impact of public “religious communi-
cation”

Here, I discuss the scope and impact of so-called public religion, under the
assumption that religious communication can be every kind of commu-

¥ Another very popular international example would be the death of Diana, Prin-

cess of Wales.
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nication carried out by religious organizations, regardless of its potential
lack of supernatural reference.

Scope — Is the public sphere attentive to communication carried out by
religious organizations?
Even if we use the wider definition of religion and define every public com-
munication carried out by a religious organization as “public religion’, do
these communications significantly affect public discourse? The extent to
which religious communication affects public discourse depends on the
given society. Statements from the Catholic Church may have a higher
impact in Poland than in Germany or France, where the public appears
to care little about what the Church says. In general, non-religious social
spheres — like the public or economic sphere — exhibit a low sensibility
for communication from religious organizations. However, the concrete
sensibility of other social spheres depends on every society and culture.
There may be societies that exhibit a higher sensibility for this type of
communication than others.

Still, it remains an open question if this sensibility for religious com-
munication is increasing or decreasing in modern societies.

Public-religion approaches infer a rising presence and impact of com-
munication carried out by religious organizations. Hence, they must also
postulate a rising sensibility for such communications in the public sphere.
Communications and actions from religious organizations would increas-
ingly be a topic in the mass media. It is highly controversial, though, to
argue that this is the case. Is there really a rising sensibility for communi-
cation of religious organizations or an increasing representation of com-
munication of religious organizations in public discourse? Was there ever
a lower sensibility for the communication of religious organizations?

Impact — Can religious organizations shape public discourses?

The sociological theory of Niklas Luhmann defines the modern society
as functionally differentiated. To every social function corresponds a spe-
cialized system. Every system forms its own social sphere and acts in a
self-determined fashion. These systems are self-organized and create their
own complexity.

There is no way in which religious organizations could determine the
action of other social systems and spheres. They can just try to irritate
other spheres by their communication and actions. But which informa-
tion gets adopted by a social system depends on the system itself and its
logic. When religious communication enters other social spheres it will
be assimilated by the system in question. Non-religious spheres may use



RELIGION AND THE MODERN PUBLIC SPHERE — REVISING PuBLIC-RELIGION... 77

religious communication, ideas or symbols in their specific way, for their
aims. For instance, religious symbols and ideas can be exploited for com-
mercial campaigns to give the product a touch of transcendence.”

So, even if religion gets attention, other systems will pick up the reli-
gious communication in their specific way. Religion cannot directly shape
the communication in non-religious social spheres. Secular systems and
spheres decide for themselves which types of communication they adopt
from religious organizations, and how.

The same happens in the public sphere. Even if religious organizations
succeed in communicating an issue into the public sphere, the original
sense and intentions of this communication may vanish. Once the com-
munication is introduced into the public sphere the religious organiza-
tions lose control over its interpretation, and the significance or meaning
gleaned from it. The mass media and other public agents hold more pow-
erful positions to shape the public view on the issues which were primarily
introduced by the religious agent.

Hence, the extent to which religious organizations may be able to di-
rectly shape public discourses is highly contentious.

CoONCLUSION

Concepts of public religion emphasize the public role and presence of re-
ligion in modern societies. Many supporters of these concepts claim that
the presence of religion in the public sphere is increasing, and that mod-
ern societies are post-secular and/or undergoing a process of religious
deprivatization.

Most of these approaches are based on a diffuse or inappropriate con-
cept of religion. Religion appears to be defined in an excessively wide way
as actions and communications related to religious organizations.

Using a more appropriate and narrow definition of religion it turns out
that most phenomena described as religious by public-religion approaches
are actually secular. Religious organizations tend to engage themselves in
a secular way in public discourses. This tendency towards secular com-
munication in public discourses is due to the secularization of the pub-
lic space in modern society. The process of secularization has left only

% The same happens with political campaigns, where politicians may use opinions

from religious organizations and their followers to get support for their actions.
Another example is labour unions and socialist parties, who pick up on the wor-
ries of the Catholic Church about the increasing poverty to use these arguments
for their purposes (to gain power).
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a very marginal place for religious communication in the public sphere.
The practice of religion has become a private issue.

Religious organizations have to accept the privatization of religion and
adapt themselves to the requirements of a secular, public sphere. Only on
rare occasions does religion appear on the public scene. Here its function
is to deal with exceptional events of major public import.

The second argument focused on the scope and impact of communica-
tion carried out by religious organizations.

Even if one were to accept an excessively wide definition of religion,
then it is still dubious to what extent the public and other social spheres
are sensitive to religious communication, and what the real impact of these
communications would be. There is no way for religion to directly affect
other social systems and public discourses in modern societies. Rather,
religion will be exploited by these systems for their own ends.

In sum, we may conclude that public-religion approaches overstate the
role of religion in modern public spheres.
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PAWEL IBEK*

PROBLEM TOLERANCJ1 RELIGIJNE)
WE WSPOLCZESNEJ] EUROPIE

Wydarzenia spoleczne w drugiej potowie XX wieku spowodowaly cal-
kowite zmiany w sposobie zycia i my$lenia cztowieka. Przyczynily sie do
tego migracje polityczne i ekonomiczne ludzi ze wszystkich kontynentéw.
Obok siebie zyja czesto spotecznosci wywodzace sie z réznych kultur, po-
siadajace wlasne swiatopoglady, system wartosci oraz system wierzen re-
ligijnych. Zmiany te dotknely gtéwnie kontynent europejski (i oczywiscie
tez Ameryke Péinocng, ale o tym nie bedzie tutaj mowy), co spowodo-
walo, ze mieszkancy Starego Kontynentu zaczeli stykac sie na co dzien
z przedstawicielami réznych religii, ktérych do tej pory nie znali lub znali
je stabo. Wszystko to pociagneto za soba zmiany kulturowe i $wiatopo-
gladowe. Ludzie wyrazniej dostrzegli odmiennos$¢ kulturowa, potrzeby
wspolzycia i dostosowania sie do nowej rzeczywistosci. Zmiany te wy-
nikly z przyczyn politycznych i ekonomicznych. W II potowie XX wieku
Europa, gléwnie panstwa Europy Zachodniej, otworzyla swoje granice dla
mieszkanicow innych kontynentéw. Do Europy zaczeli przyjezdzac i osied-
la¢ sie w niej imigranci poszukujacy pracy na stale lub dorywczo, szukaja-
cy lepszych warunkéw egzystencjalnych, uciekinierzy polityczni starajacy
sie o azyl polityczny, przedstawiciele obcych placéwek handlowych i ich
rodziny, nielegalni imigranci'. Z jednej strony wynikato to z tego, ze byle
kraje posiadajace kiedy$ kolonie nadal utrzymywaly kontakty ze swoimi
bylymi koloniami i §ciagaly nowych pracownikdéw, dajac im zatrudnienie,
z drugiej — panstwa zachodnie oferowaly szeroki system pomocy spolecz-
nej dla uchodzcdw, co ci skwapliwie wykorzystywali.

Do tej pory na Starym Kontynencie dominowata tzw. kultura zachod-
nia wypracowana w okresie renesansu, oparta na paradygmatach nauko-
wych oraz bardziej lub mniej przestrzegajaca prawa wolnosci jednostki,

Dr, Katedra Filozofii, Akademia Pomorska w Stupsku.
! Zob. A. Giddens, Socjologia, Warszawa 2007, s. 281-290, 297-303; W. Laqueur,
Ostatnie dni Europy. Epitafium dla Starego Kontynentu, Wroclaw 2008, s. 35-36.
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tolerancji $wiatopogladowej i religijnej. Bezspornie dominujaca religia
bylo chrzescijanstwo. W ciggu krétkiego czasu po II wojnie §wiatowe;j
cala Europa stala sie wielokulturowa i zréznicowana. Nagle, niemal z dnia
na dzien, pojawily si¢ obok siebie grupy etniczne i religijne, ktére nigdy
wcze$niej nie mialy ze sobg kontaktu lub te kontakty nie byly ze soba §ci-
$le powiazane. Oczywiscie Europe do XX wieku zamieszkiwaly réwniez
ludy niewywodzace si¢ z kultury europejskiej i niewyznajace chrzescijan-
stwa. Byli to przede wszystkim Zydzi rozsiani po calym kontynencie eu-
ropejskim od starozytnos$ci (co najmniej I wieku n.e.) oraz muzulmanie

z Afryki P6inocnej na Pétwyspie Iberyjskim i w potudniowych Wloszech

i Sycylii oraz Turcy na Pétwyspie Batkanskim (od $redniowiecza)®. Przy

czym kontakty z muzulmanami ograniczone byly w zasadzie do wyzej wy-

mienionych terendw. Muzulmanie nie osiedlali sie¢ w Skandynawii, Belgii,

Holandii, Niemczech czy Anglii, jak to ma miejsce w czasach dzisiejszych.

A juz na pewno nie byto Hinduséw, Pakistanczykéw i Murzynéw z Afryki

lub Karaib6éw osiedlajacych sie gtéwnie w krajach Europy Zachodnie;j.
Najwieksze mniejszosci religijne w Europie stanowia muzulmanie,

hinduisci oraz zydzi. Pod wzgledem liczbowym wyglada to w sposéb na-
stepujacy:

1) muzulmanie — ok. 11 474 000, z czego najwiecej z krajow Maghrebu
(4 450 000), Turkéw i Kurdéw (3 300 000), z Azji (1 100 000), z Afryki
(715 000), z Bliskiego Wschodu (770 000). Jesli chodzi o kraje zamiesz-
kania, najwiecej muzulmanédw jest we Francji (4 200 000), Niemczech
(2 500 000), Wielkiej Brytanii (1 740 000), Wtoszech (700 000), Hiszpa-
nii (500 000), Holandii (437 000), Belgii (300 000), Szwajcarii (200 000),
Austrii (200 000), krajach Skandynawii (458 000), Portugalii (25 000),
Irlandii (7 000). Do tego nalezy jeszcze doda¢ muzulmanéw mieszkaja-
cych w krajach batkanskich (800 000) i Rosji (ok. 18 000 000)%

2) hinduisci, gtéwnie z Indii i Pakistanu, w liczbie ok. 1 520 000, przewaz-
nie mieszkajacy w Wielkiej Brytanii®

2 Na temat historii obecnosci Zydéw oraz muzulmanéw w Europie zob.: F. Batten-
berg, Zydzi w Europie, Wroctaw 2008; L. Trepp, Zydzi. Nardd, historia, religia, War-
szawa 2009, s. 54—140; E. Morin, Swiat nowozytny a kwestia zydowska, Warszawa
2010; A. Rollin, Islam, chrzescijaristwo i Zachdd. Burzliwe dzieje wzajemnych relacji,
Krakéw 2004; E. Lévi-Provencal, Cywilizacja arabska w Hiszpanii, Warszawa 2006;
M.R. Menocal, Ozdoba swiata. Jak muzutmanie, Zydzi i chrzescijanie tworzyli kulture
tolerancji w sredniowiecznej Hiszpanii, Krakéw 2006.

3 Zob. G. Paolucci, C. Eid, Islam. Sto pytan. Odpowiada Samir Khalil Samir, Warsza-
wa 2004, s. 165-166; W. Laqueur, op. cit., s. 37-38. Laqueur podaje nieco wyzsze
liczby muzutmanéw w Europie.

4 Zob. Religie Swiata. Tablice porownawcze, Warszawa 2003, s. 17.
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3) Zydzi, zamieszkuja w calej Europie, w liczbie ok. 2 300 000, z czego ok.

1200 000 w krajach Unii Europejskiej (najwiecej we Francji: 600 000

i Wielkiej Brytanii: 300 000) i ok. 1 100 000 w Europie Wschodniej®.

Natomiast liczba chrzescijan w Europie wynosi 552 183 000°.

W tak zréznicowanym pod wzgledem etnicznym, religijnym i $wiato-
pogladowym $wiecie pojawily si¢ problemy wspoélzycia. Idea wspdlnoty
europejskiej i powszechnego pokoju jest nie tylko abstrakcyjna idea, ale
realna koniecznos$cia pojawiajaca si¢ w Europie nie tylko na przetomie
XX/XXI wieku, ale takze w okresie starozytnym i w $redniowieczu. Eu-
ropa dwukrotnie prébowata integrowac sie¢ kulturowo i ideologicznie,
co wynikalo z jej uwarunkowan historycznych. Pierwszym organizmem
panstwowym na terenie Europy zawierajacym w sobie elementy wielokul-
turowe bylo Cesarstwo Rzymskie. Starozytne Imperium Rzymskie bylo
imperium kosmopolitycznym. Obejmowalo swoim zasiegiem cala Euro-
pe Zachodnia, Pélwysep Batkanski oraz Afryke Pélnocna, Azje Mniej-
sz3, Bliski Wschdéd i Mezopotamie. Imperium zamieszkiwali Italikowie,
Etruskowie, Grecy, Semici (w tym Zydzi), Egipcjanie, Germanie, Celtowie,
Trakowie, by wymieni¢ tych najwazniejszych. Rozrastajace si¢ Cesarstwo
Rzymskie wchloneto rézne kultury, stworzylo jeden osrodek wladzy ze
stolica w Rzymie oraz ustalito nowy fad spoteczno-polityczny. Oficjalna
polityka Cesarstwa Rzymskiego popierala system tolerancji wzgledem
zwyczajéw i wierzen religijnych. Doprowadzito to w wielu przypadkach do
synkretyzmu kulturowego i religijnego, a co za tym idzie poczucia wspdl-
noty i jednosci $wiata skoncentrowanego wokét gtéwnego osrodka, jakim
byl Rzym’. Wszystkich mieszkancéw Imperium miata taczy¢ powszechna
religia bedaca kultem cesarza jako boga®. Pojawila si¢ réwniez idea jed-
nego wszech§wiatowego panstwa stworzona przez rzymskich filozoféw
ze szkoly stoickiej, jak np. Lucjusza Anneusza Seneki, Epikteta, Kajusza

5 Zob. L. Trepp, op. cit., Warszawa 2009, s. 423—424.

Zob. Religie swiata. Tablice poréwnawcze, Warszawa 2003, s. 17.

Zob. L. Mroziewicz, Historia powszechna. Starozytnos¢, Poznan 2008, s. 236—237.

O synkretyzmie religijnym w starozytnym Rzymie zob. M. Jaczynowska, Religie

Swiata rzymskiego, Warszawa 1987.

8 Na temat kultu cesarza rzymskiego zob. H.-P. Hasenfratz, Religie Swiata starozyt-
nego a chrzescijarnstwo, Krakéw 2006, s. 57-70; D. Musial, Antyczne korzenie chrzes-
cijaristwa, Warszawa 2001, s. 84—88; Ch. Hainchelin, Pochodzenie religii, Warszawa
1954, s. 188; S.R.F. Price, Rituals and Power: The Roman Imperial Cult in Asia Minor,
Cambridge 1984; M. Jaczynowska, op. cit., s. 98—129, 138—155. Nie wszyscy miesz-
karicy Imperium Rzymskiego uznawali bosko$¢ cesarza. Nalezeli do nich Zydzi
i od I wieku n.e. chrzescijanie, ktdrzy z tego powodu byli przesladowani.
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Muzoniusza Rufusa, Marka Aureliusza®. Probowali oni odpowiedzie¢ na
pytanie, co taczy ludzi i pomaga im wspélnie zy¢, a nie dzieli ich i poréz-
nia. Stoicy uwazali, ze elementem taczacym wszystkich ludzi jest rozum
(Logos). Rozum stanowil takze boskie prawo kosmiczne, a jego odzwier-
ciedleniem na ziemi bylo prawo jednego wspélnego panstwa tworzonego
przez ludzkos¢. Dlatego zdaniem stoikéw podzial ludzi na pochodzenie
narodowe, etniczne czy kulturowe byl nieistotny i w sumie pozbawiony
wartos$ci. Dla stoikéw czlowiek byl obywatelem calego $wiata'®. Seneka
pisal, Ze rozum jest wspdlna podstawowa natura wszystkich ludzi i stad
istnieje jedno prawo dla wszystkich ludzi i jedna ojczyzna'’.

Drugi proces taczenia kulturowego Europy nastapil w okresie $red-
niowiecza po upadku Cesarstwa Rzymskiego. Europe zamieszkiwali
Rzymianie, Grecy, plemiona germanskie, celtyckie, stowianskie, baltyj-
skie, iberyjskie wyznajace, oprocz chrzescijanstwa, swoje lokalne, pogan-
skie kulty. Procesem scalania Europy zajeta sie elita intelektualna, ktdra
tworzyli gtéwnie chrzescijanscy ksieza i zakonnicy. Wykorzystali zatem
ideologie religii chrzescijaniskiej do tworzenia wspdlnoty kulturowej.
W $redniowieczu Kosciél stanowit jedyna zorganizowana site oddzialuja-
ca kulturowo i ideologicznie na wszystkie spolecznosci'. Zyskat autorytet
moralny, intelektualny i co za tym idzie monopol na tworzenie kultury.
Kulty poganskie zostaly zlikwidowane, a duchowienstwo chrzescijanskie
przejeto kierownictwo nad zyciem religijnym, politycznym i spotecznym.
Czwarty Sobér Lateranski okreslit Kosciét jako ,matke i nauczycielke”
wszystkich chrzescijan'®. Mimo réznorodnosci i istnienia wielu panstw,

Rzymscy stoicy byli spadkobiercami wczeéniejszej, greckiej szkoly stoickiej (Ze-
non z Kition, Kleantes z Assos, Chryzyp z Soloi).

10 Na temat filozofii stoickiej zob. G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 3: Systemy
epoki hellenistycznej, Lublin 1999; G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 4: Szkoly
epoki cesarstwa, Lublin 1999; J. Legowicz, Historia filozofii starozytnej Grecji i Rzy-
mu, Warszawa 1986; A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 2000; L. Jo-
achimowicz, Seneka, Warszawa 1977; B. Inwood, Reading ‘a: Stoic Philosophy at
Rome, Oxford 2008.

Zob. Seneka, Listy moralne do Lucyliusza 48. 2—3, Warszawa 1998. Warto zazna-
czy¢, ze o kosmopolityzmie wspominali tez znacznie wczesniej np. greccy sofisci
i cynicy, zob. Platon, Protagoras 337 ¢7—d3, Warszawa 1991; Diogenes Laertios,
Zywoty i poglady stynnych filozofow V1, 63, Warszawa 1984; H.C. Baldry, The Unity
of Mankind in Greek Thought, Cambridge 1965.

Na temat roli Ko$ciota w sredniowieczu zob. Ch. Dawson, Religia i powstanie kul-
tury zachodniej, Warszawa 1958; L. Genicot, Powstaje nowy swiat. Studium o kultu-
rze i cywilizacji wiekow srednich, Warszawa 1964, s. 48—59.

Zob. Historia chrzescijaristwa, red. A. Hastings, Warszawa 2002, s. 134. Nalezy jed-
nak pamieta¢ o tym, ze niecala Europa $redniowieczna byla jednolita. Duzo mu-
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to jednak pod wzgledem kulturowym i ideologicznym wystepowata
w Europie pewna jednolito§¢. Wynikala ona, jak twierdzi wybitny ba-
dacz epoki $redniowiecznej J. Le Goft, ,z wszechpanujacej religii chrzes-
cijanskiej”'*. Ludzie Sredniowiecza posiadali ,poczucie przynaleznosci
do jednego zespolu instytucji, wierzen i zwyczajow — chrzescijanstwa”?.
Lokalne wierzenia politeistyczne uniemozliwialy znalezienie wspélnego
porozumienia, wspdlnej ptaszczyzny duchowej i stworzenia centrum ad-
ministracyjnego skutecznego w zarzadzaniu spolecznoscia. Chrzescijan-
stwo powodowalo integracje wszystkich mieszkancow, integracje celéw
spolecznych i proponowato jeden wspélny swiatopoglad i system warto-
$ci. Wytwarzalo sie w ten sposob poczucie jednosci o zasiggu kontynen-
talnym'®. To przeciez Ko$ci6t tworzyt elity intelektualne, nadawal kieru-
nek rozwoju nauce i §wiatopogladowi, ustalal kanony w sztuce, wyznaczal
autorytety polityczne, moralne, ideologiczne. To wlasnie w sredniowieczu
po raz pierwszy pojawia sie stowo ,Europejczycy” po bitwie Karola Mlota
z muzulmanami w VIII wieku, co wedlug J. Le Goffa swiadczy o tym, ze
6wczesni mieszkancy Europy posiadali sSwiadomo$¢ wspdlnych cech kul-
turowych czy politycznych. Swiadomo$¢ ta umacniata sie i pézniej dzieki
rozwojowi chrzescijanstwa i strachu przed muzulmanami'’. Poza tym we-
dlug Le Goffa poczucie wspdlnoty europejskiej oparte bylo nie tylko na
wspolnej wierze chrzescijanskiej, ale takze wspdlnej historii i wspdlnych
do$wiadczeniach, nawet jesli byly one gwaltowne i niepomyslne, nazna-
czone konfliktami i wojnami. Tak samo uwaza intelektualistka i filozof
A. Finkielkraut. Mimo Ze np. Turcy muzulmanie zamieszkiwali Batka-
ny, to nie uczestniczyli w tworzeniu kulturalnej historii Europy. Nie brali
udzialu np. w powstawaniu kultury renesansowej, barokowej, o§wiecenio-
wej ani tworzeniu demokracji europejskie;j*®.

zulmandw byto na Ptw. Iberyjskim do 1492 roku, istniala spora diaspora zydowska
oraz ruchy heretyckie wytamujace sie spod wladzy Kos$ciola (waldensi, albigensi,
husyci i inni).
14 J. Le Goff, J.-L. Schlegel, O sredniowieczu, Warszawa 2007, s. 128.
15 Ibidem, s. 88—89.
16 Zob. P. Urbanczyk, Wladza i polityka we wczesnym sredniowieczu, Wroctaw 2000,
s. 158-187.
Zob.: Europa nigdy nie byla nowoczesna. Rozmawiaja Jacques Le Goff i Maciej Nowi-
cki, [w:] Idee z pierwszej reki. Antologia najwazniejszych tekstow , Europy” — sobotniego
dodatku do ,Dziennika”, Warszawa 2008, s. 78 oraz J. Strzelczyk, Historia powszech-
na. Sredniowiecze, Poznan 2008, s. 46.
Zob.: Europa nigdy nie byla nowoczesna..., op. cit., s. 77; Europa nie narodzita sie
w Auschwitz. Rozmawiajg Alain Finkielkraut i Maciej Nowicki, [w:] Idee z pierwszej
reki. Antologia najwazniejszych tekstow ,Europy” — sobotniego dodatku do ,Dziennika’,
Warszawa 2008, s. 56.

17

18
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Nie znaczy to wcale, ze Europejczykom faktycznie udato si¢ zjedno-
czy¢ w jedno spojne spoleczenstwo holdujace wspélnemu $wiatopogla-
dowi. Niemal przez cale sredniowiecze toczyl si¢ spér o prymat wladzy
miedzy papiezem a cesarzem, nastapil rozlam Ko$ciota na prawoslawie
i katolicyzm, schizma papieska, dochodzilo do wystapien ruchéw here-
tyckich (np. albigensi, husyci). Wreszcie w XVI wieku wybuchla refor-
macja i powstaly odlamy protestanckie, pociagajac za soba szereg wojen
o charakterze religijnym, w XVII wieku doszlo do wojny trzydziestolet-
niej o wymiarze polityczno-religijnym. Dwie wojny swiatowe i okres tzw.
»zimnej wojny” trwajacy przez cala druga polowe XX wieku. Od czaséw
oswiecenia mamy z kolei rozwdj mysli ateistycznej, ktéra trwa do dzisiaj
i dodatkowo dzieli ludzi na wierzacych i niewierzacych (lub wierzacych
niepraktykujacych).

Obecnie Europa po raz trzeci (od czaséw Imperium Rzymskiego
i Sredniowiecza) podejmuje préby jednoczenia i konsolidowania z przy-
czyn, o ktérych mowa byla na poczatku. Wykorzystuje sie do tego zasady
tolerancji i wolnosci, nad ktérymi Europa rozpoczeta prace w XVI wieku
w okresie renesansu i ktdre staly si¢ priorytetami w tworzeniu pokojowe-
go zycia w Europie. Problem wspoélczesnej Europy polega na tym, ze nie
moze wykorzystac jako elementu podstawowego jednej religii powszech-
nej, jak to bylo w $redniowieczu, bo wtedy byloby to pogwalceniem praw
tolerancji i wolnosci. Przy takim zréznicowaniu religijnym jak dzi$ jest
to po prostu niemozliwe. Wspédlczesna Europa przyjeta na siebie zadanie
przestrzegania zasady wolnoci religijnej, ktéra T. Slipko formuluje w ten
sposéb: ,moralne uprawnienie poszczegélnych oséb do nieskrepowanego
zewnetrznymi naciskami wyboru i zyciowej akceptacji religii wraz z jej
praktycznymi konsekwencjami (przede wszystkim z obowiazkiem odda-
wania Bogu naleznego kultu), ktéra osoby te uznaly za prawdziwa, cho¢-
by na zasadzie niepokonalnego btedu”. Wolno$¢ wyznania gwarantuja
dyrektywy unijnego prawa wyznaniowego oraz Europejska Konwencja
o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci®.

Oprocz idei tolerancji wykorzystuje sie¢ rowniez proces pokojowy na-
zywany powszechnie dialogiem religijnym. Dialog religijny dotyczy oczy-
wiscie probleméw wiary, duchowego zycia czlowieka i przede wszystkim
wspoélnego poszanowania wolnosci religijnej, a takze zrozumienia obcych
dogmatéw religijnych. Dialog religijny sluzy wzajemnemu zrozumieniu
podstawowych aspektow religii, takich jak doktryna, zasady kultu, war-

19

T. Slipko, Zarys etyki szczegélowej, t. 1: Etyka osobowa, Krakéw 2005, s. 181.

20

Zob. M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2003, s. 283-290.
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tosci etyczne i moralne?. Sekretariat dla Niechrzescijan Ko$ciota Katolic-
kiego oglosit w 1984 roku dokument zatytutowany Postawa Kosciola wobec
wyznawcow innych religii, w ktérym wyréznione zostaly cztery podsta-
wowe formy dialogu religijnego: zycia, dzialania, teologiczny, religijnego
do$wiadczenia. Dialog zycia zwigzany jest z przenikaniem si¢ wyznaw-
céw réznych religii w codziennym zyciu zwyklych ludzi, w miejscu ich
zamieszkania i pracy. Biora w nim udzial wszyscy wyznawcy, a jego celem
jest uczenie si¢ wyrozumiatosci, tolerancji, szacunku i braterstwa. Dialog
dzialania jest dialogiem spolecznego zaangazowania, poszanowania praw
czlowieka poprzez aspekt zycia religijnego i moralnego. Dialog teologicz-
ny jest dialogiem specjalistow: teologéw, religioznawcéow i filozoféw. Zaj-
muje si¢ tresciami i struktura wierzen oraz dogmatami. Celem tego dia-
logu jest poglebianie wiedzy o religii swojej i cudzej, relacji czlowieka do
Boga. Dialog religijnego do$wiadczenia opiera si¢ na unifikacji kultowej.
Glosi rownos¢ ludzi i solidarnos¢ przed Bogiem, a objawia¢ si¢ moze np.
poprzez wspdlne modlitwy jako akt wspdlnego zwrdcenia si¢ do Boga®.
Dialog religijny szuka w réznych religiach elementéw wspdlnych, doty-
czacych koncepcji doskonatego bytu (Boga, bostwa), postepowania reli-
gijno-moralnego, sensu zycia itp. Idee te w jakis sposdb zblizaja do siebie
wyznawcdw réznych religii i podkreslaja ich podobienstwo. Jak zauwazyt
ksiadz J. Tischner: ,Pewne wartosci moga wiec by¢ w religiach wspdlne
i ich wyznawcy moga sie wzajemnie ubogaca¢. Dotychczas mieli$my zasa-
de, ze zachowujemy tozsamos¢ przez podkreslanie réznic. Ale tozsamos¢
mozna zachowac takze przez podkreslanie podobienstw. Odkrywajac, ze
inny wyznaje wartosci, ktére ja nosze w sobie, zaczynam je sobie lepiej
uswiadamiac i glebiej je sobie przyswajam”™.

Aby dialog religijny byl skuteczny, powinno si¢ go prowadzi¢ z kims,
kto ma catkowicie odmienne zdanie, a nie takie same. Chodzi wiec o to,
by rozmawia¢ z przedstawicielami obcych religii, ale nie z tymi, ktérzy sa
zwolennikami tolerancji i dialogu, bo ich po prostu nie trzeba przekony-
wac do wspélpracy, ale z fundamentalistami niechetnymi do wspélpracy.
Tylko taki dialog religijny ma sens. Chrzescijanie powinni zatem rozma-
wia¢ z fundamentalistami islamskimi. G. Tinder sugeruje, ze prawdziwa

2 Na temat dialogu religijnego Kosciota katolickiego z innymi religiami zob. Z. Pa-

wlowicz, Czlowiek a religia, Gdansk 1986, s. 78-97.

Zob. E. Sakowicz, Pryncypia dialogu Kosciota katolickiego z religiami Dalekiego
Wschodu i Indii w swietle nauczania Soboru Watykariskiego I oraz dokumentow poso-
borowych, Warszawa 2006, s. 371-390.

Przekonac Pana Boga. Z ks. Jozefemn Tischnerem rozmawiajg Dorota Zariko i Jarostaw
Gowin, Krakéw 2000, s. 43.
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tolerancja dotyczy nie tych, ktérzy mysla i dzialaja podobnie, ale ,musi ist-
nie¢ [...] dla przekonan, ktére uznajemy za btedne, oraz dla dziatan, ktére
oceniamy jako niemoralne”. Tylko wtedy moze dochodzi¢ do istotnych
i powaznych rozméw i wyciggania wnioskéw. Z tego co wiem, nikt nie
zapraszal przywddcy islamskich terrorystéw Osamy bin Ladena do Waty-
kanu na prowadzenie dialogu religijnego. Natomiast USA wyslaly za nim
list goniczy oraz wywotaly wojne z Afganistanem i Irakiem, przy wspot-
udziale wojsk krajow europejskich, co oczywiscie na pewno nie pomoze
w prowadzeniu dialogu z fundamentalistami islamskimi. Nikt ze $wiata za-
chodniego nie chce rozmawiac¢ z osobami nieuznajacymi wartosci kultury
zachodniej, takimi jak tolerancja i prawa wolnosci, a przeciez terrorysci
islamscy nie pochodza ze $§wiata Zachodu, wiec oczywiste jest, ze si¢ do
tych wartosci nie stosuja, a nie mozna ich do nich przekonac¢ za pomoca
wojny, bo odbieraja to jako agresje. Nie wiadomo tez, czy fundamentalisci
islamscy w ogdle chcieliby dyskutowac z chrze$cijanami, skoro nie uznaja
wartosci kultury zachodniej. Méwienie o dialogu religijnym jest zatem fik-
cja. Czy mozna méwic o dialogu, kiedy obie strony nie uznaja si¢ wzajem-
nie? Tak naprawde sa to monologi. Kazda strona prezentuje swoje racje
i punkt widzenia, ale do zadnego konsensusu doj$¢ nie moze. Bledem
Europy jest to, ze wydaje jej sig, iz wszyscy maja myslec jak Europejczycy,
a przeciez tak nie jest. Z jednej strony Europa glosi ideg tolerancji, z dru-
giej strony krytykuje kultury, ktére si¢ jej nie podobaja, i pragnie ingerowac
w obce systemy wartosci na obcych kontynentach. Czy nie jest to przejaw
zachodniego fundamentalizmu? Mozna tak przypuszczaé. Europa kryty-
kuje panstwa arabskie za brak demokracji, za to, ze kobiety musza chodzi¢
w burkach, ze nie mozna pi¢ alkoholu, tymczasem w krajach europejskich
szerzy sie alkoholizm, zazywanie narkotykdw, przestepczos¢. Jak tatwo
jest krytykowa¢ cudze bledy, a swoich nie dostrzega¢. Europa widzi sie
jako wzorzec kultury doskonalej i dominujacej, do ktérej wszyscy maja sie
dostosowad, a naprawde wcale nie jest idealna i doskonata.

Tymczasem proces wspdltdzialania chrzescijan z poszczegélnymi gru-
pami religijnymi, tak jak wyobrazalta sobie Europa, nie przebiega latwo
i sprawnie. Europa stala si¢ miejscem funkcjonowania wielu grup funda-
mentalistycznych i terrorystycznych z krajéw muzulmanskich. W. Laque-
ur podaje, ze sa to np.: we Francji Union des Organisations Islamiques de
France, ktéra nawotywala do dzihadu, propagowata zamachy samobojcze
i propagande antyzydowska, w Niemczech tureckie stowarzyszenie Mil-
li Goriis o nastawieniu antychrze$cijanskim i antyzydowskim, w Wielkiej
Brytanii Muslim Association of Britain oraz Muslim Council of Britain
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G. Tinder, Myslenie polityczne, Warszawa 2003, s. 196.
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powiazane z fundamentalistami®. Wielu fundamentalistéw i terrorystéw
znajduje swoje schronienie w Europie, wykorzystujac europejskie zasady
tolerancji i wolnosci stowa?.

J. Pilikowski pisze wprost, ze problem wielokulturowosci, ktéry po-
jawil sie w Europie w II potowie XX wieku, wynikal z tego, ze bogatym
Europejczykom nie chcialo sie zaklada¢ wielodzietnych rodzin, co do-
prowadzifo do niedoboréw sily roboczej. Trzeba bylo zatem sprowa-
dza¢ imigrantéw z réznych czesci §wiata. Doprowadzito to w koncu do
dezintegracji i podzialéw spolecznych na tle kulturowym i religijnym?.
W. Laqueur twierdzi z kolei, ze sprowadzajac imigrantéw, rzady poszcze-
golnych krajow nigdy nie pytaly swoich obywateli, czy chca mie¢ obcych
kulturowo sasiadéw obok siebie?. Sprowadzono do Europy (lub pozwala-
no sie osiadac) ludzi wywodzacych sie z innych kultur i religii, ale nikt nie
przewidzial, Ze nastapia trudno$ci z asymilacja. Wszyscy mysleli, ze jak
mieszkaniec Azji czy Afryki osiedli si¢ w Europie, to natychmiast przyj-
mie $wiatopoglad Europejczyka. Tak si¢ nie stato. Zeby sie ratowa¢, Euro-
pa usiluje teraz tworzy¢ system kontynentu wielokulturowego opartego
na zasadzie tolerancji i dialogu religijnego. Moge zatem postawic pyta-
nie, czy etyczne jest zmuszanie ludzi do tolerancji i akceptacji wartosci,
ktérych oni nie uznaja? Mam na mysli wszelkie ustawy prawne dotycza-
ce zwigzkéw wyznaniowych i zasad tolerancji religijnej. Idea tolerancji
staje sie coraz bardziej nachalna i obowiazkowa, zamieniajac sie niejako
w przymus. Za obraze uczuc religijnych mozna wytoczy¢ proces prawny,
co jest moim zdaniem absurdalne, bo uczucia sa subiektywne i abstrakcyj-
ne i nie moga by¢ podstawa obiektywnych praw. Tolerancja staje si¢ powo-
li nakazem narzucanym z goéry przez grupy rzadzace, by utrzymac pokdj
miedzy réznymi grupami spotecznymi. Ale, jak twierdzi G. Tinder, ,jesli
ludzie musza mysle¢ i dziala¢ zgodnie z oficjalnymi, czy nawet tylko spo-
fecznymi, wymaganiami, to wszystko jest woéwczas zafalszowane™”. Jesli
tak, to moge stwierdzi¢, ze tolerancja tak naprawde jest nieautentyczna,
udawana, bo tego akurat wymaga oficjalna polityka spoteczna. Jesli Euro-
pa bedzie opierac si¢ na prawie, to upodobni si¢ do zydowskiej wspdlnoty
religijnej, opierajacej si¢ na Torze albo do islamu opierajacego sie na Ko-
ranie. Upodobni si¢ wlasnie do fundamentalistéw, z ktérymi chce wal-
czy¢. Prawo stanie si¢ wyznacznikiem zycia, przepisy prawne zamienia si¢

% Zob. W. Laqueur, op. cit., s. 50-51, 58—61, 64—68.

% Zob. ibidem, s. 86—89.

2 Zob.]. Pilikowski, Podroz w swiat politologii, Krakéw 2009, s. 286.
2 Zob. W. Laqueur, op. cit., s. 143.

¥ @Q. Tinder, op. cit., s. 196.
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w jaka$ ,$wieta ksiege’, a tamanie prawa bedzie bezwzglednie karane. Eu-
ropa cofnie sie¢ do czaséw inkwizycji. Czy naprawde o to chodzi? Ostat-
nio Francja zabronita muzulmankom chodzenia w miejscach publicznych
w burkach i nikabach pod grozba kary (lipiec 2010 r., w Belgii tez obowia-
zuje ten przepis), zeby zagwarantowac laickos$¢ panstwa i réwnos¢ religij-
na (nie prowokowac na zewnatrz symbolami kojarzonymi z dang religia).
Tyle ze gwalci to prawa jednostki do wolnosci. Nie da si¢ jedna ustawa
zréwnac¢ wszystkich ludzi. Systemy prawne chyba jednak zawodzg i nie
radza sobie z rozwigzywaniem pewnych probleméw.

Moim zdaniem Europa nie potrzebuje promowania samej tolerancji
czy dialogu religijnego i kulturowego, ale nowej ideologii, ktéra stanie si¢
klamra spajajaca wszystkie spolecznos$ci. Zeswiecczona Europa nie rozu-
mie, Ze to co laczy, jest duchowym poczuciem wspdlnoty, a nie systemem
prawnym gwarantujacym swobody i tolerancje, ale na zasadzie przymusu.
Europejskie prawo byto wprowadzane w okupowanych przez Europejczy-
kéw krajach Afryki, Azji i Ameryki w czasach kolonializmu i mimo to nie
doszlo do integracji. Po II wojnie $wiatowej kolonializm upadl, podbite
kraje uwazaly Europejczykéw za okupantéw i zrzucily ich jarzmo, wybie-
rajac wolno$¢. Tym, co tworzy wspdlnote europejska, jest wlasnie kultu-
ra, poczucie wspolnego ducha. Wspoélnota europejska zaczeta sie tworzy¢
w latach 50. XX wieku, opierajac si¢ na zalozeniach gospodarczo-ekono-
micznych, ktére mialy panstwom Europy Zachodniej poméc w szybkim
wyjsciu z kryzysu, spowodowanym II wojna swiatowa. Najpierw powsta-
fa Europejska Wspdlnota Gospodarcza, ktéra pézniej przeistoczyla sie
w Unie Europejska. Inicjator owego ruchu J. Monnet mial pézniej przy-
znad, ze gdyby mial jeszcze raz jednoczy¢ Europe, to zaczalby nie od go-
spodarki, ale od kultury®*. Mieszkanncom Europy zabraklo wspdlnej idei
jednoczacej. Ani chrzescijanie, ani niechrzescijanie nie wypracowali
wspolnej drogi dziatania. W ten sposéb Europa nigdy nie stanie sie jed-
noscia i monolitem. Tworzenie wspélnoty bez poczucia wspélnoty ducho-
wej jest po prostu niemozliwe. Zeby tworzy¢ jedno$é¢, ludzie musza w nia
wierzy¢, nie mozna do niej zmusi¢. Problem ten zauwazyt dwa tysigce lat
temu $w. Pawel promujacy wizje duchowej wspdlnoty wszystkich miesz-
kancéw Cesarstwa Rzymskiego w postaci Kosciota chrzescijanskiego.

W I wieku n.e. $w. Pawel przewidzial, ze wspdlnote spoleczng mozna
tworzy¢ na podstawie duchowosci, a nie prawa. On sam wywodzil si¢ ze
$wiata wielokulturowego, z pierwszych wiekéw Cesarstwa Rzymskiego. Pod
wzgledem narodowym, czy moze raczej etnicznym byt Zydem, pod wzgle-
dem pozycji spolecznej nalezal do wyzszej klasy z racji posiadania rzymskie-

30

Zob. W. Laqueur, op. cit., s. 95.
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go obywatelstwa®.. Urodzil si¢ w Tarsie lezacym w Cylicji (Azja Mniejsza)®*
Byto to miasto typowo kosmopolityczne, w ktérym mieszkali przedstawi-
ciele réznych grup etnicznych i kulturowych. W Tarsie przenikaly sie r6zne
religie, jak np. misteria dionizyjskie, misteria Mitry, kulty rzymskie, juda-
izm®, Pod wzgledem religijnym byt Zydem, pod wzgledem kulturowym
Grekiem, pod wzgledem obywatelstwa Rzymianinem. Byl przesigkniety
zaréwno kulturg zydowska, jak i hellenistyczna®®. Z poczatku byt gorliwym
wyznawca judaizmu, pdzniej jednak nawrdcil sie i przyjat chrzescijanstwo
na skutek interwencji samego Boga®. Rozpoczatl gloszenie chrzescijaristwa
wsréd pogan. Jego celem stalo si¢ stworzenie jednej, wspdlnej spolecznosci
w ramach jednego $wiatopogladu transcendentnego.

Sw. Pawel doszed! do wniosku, ze o wspélnocie decyduje przede
wszystkim poczucie jednosci duchowej, a nie zewnetrzne oznaki w posta-
ci Prawa. Dla apostola z Tarsu dar Ducha Swietego ofiarowany czlowieko-
wi przez Boga byl nowoscia i znosil obowiazujace przepisy Prawa, ktére
nie bylo juz potrzebne*. Czlowiek egzystuje w dwéch $wiatach: ziemskim
i transcendentnym, duchowym. Dla $w. Pawtla chrzescijanin to czlowiek
wyzwolony od $wiata ziemskiego, a co za tym idzie, wolny od postrzega-
nia rzeczywistos$ci przez pryzmat podzialéw biologicznych, spotecznych
i kulturowych. Patrzenie na $wiat przez powyzsze podzialy zasadza si¢
w ludzkim umysle na podstawie tradycji, przyjetych wzordéw i §wiatopo-
gladéw. Sw. Pawel proponuje koncepcje braterstwa i idee cztowieka zyja-
cego ponad podzialami biologicznymi, spotecznymi i kulturowymi pod
warunkiem, ze $wiat duchowy stanie si¢ priorytetem. Polozenie akcentu
na duchowo$¢ przelamuje wszelkie bariery, ktére na pierwszy rzut oka
powoduja réznice miedzy ludZzmi i utrudniaja wzajemne wspétzycie. Sfor-
mulowania dotyczace jednos$ci chrzescijan mozemy odnalez¢ w listach
$w. Pawta:

»Wszyscy bowiem w jednym Duchu zostali ochrzczeni, [aby stanowic]
jedno Ciato: czy to Zydzi, czy Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni. Wszyscy
tez zostali napojeni jednym Duchem™;

31 Zob. Dz 22,27-28.

32 Zob. Dz 21, 39; 22,3. Na temat zycia i pochodzenia $w. Pawla oraz warunkéw,

w jakich sie ksztaltowal, zob. E. Dabrowski, Dzieje Pawla z Tarsu, Warszawa 1953.

33 Zob. K. Romaniuk, Sw. Pawel. Zycie i dzielo, Katowice 2008, s. 10; T. Jelonek, Sw.
Pawet i jego listy, Krakéw 1992, s. 4-5.

3 Zob. T. Jelonek, op. cit., s. 5; K. Romaniuk, op. cit., s. 15.

% Zob.Gal, 15-24; Dz 9, 1-19.

% Zob. S. Tomkins, Pawet Apostot i jego swiat, Warszawa 2008, s. 82-90, 107.

% 1 Kor 12, 13. Wszystkie cytaty z Biblii za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
Poznan—Warszawa 1980.
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,Nie ma juz réznicy miedzy Zydem a Grekiem. Jeden jest bowiem Pan
wszystkich”3;

»A tujuz nie ma Greka ani Zyda, obrzezania ani nieobrzezania, barba-
rzyncy, Scyty, niewolnika, wolnego, lecz wszystkim we wszystkich [jest]
Chrystus™.

W koncepcji §w. Pawla Duch Bozy zostat $cisle powigzany z czlowie-
kiem, konstytuujac jego niejako autonomiczna wilasnosé. Chrzescijanin
przyjmuje na siebie wymiar absolutny, tzn. Ducha Boskiego, uniwersal-
nego mieszkajacego w kazdym chrzescijaninie. Zadaniem chrze$cijanina
jest zatem otworzenie sie na transcendencje i akceptacja owej transcen-
dencji w sobie w postaci Ducha Boskiego. Duch tworzy wspélnote wszyst-
kich, ktérzy go przyjmuja (tzn. staja sie chrzescijanami). Idea wspoélno-
ty realizowala si¢ w umysle chrzescijanina oraz, jak wyobrazatl sobie sw.
Pawel, w formie Kosciota w sensie metafizycznym jako Mistyczne Cialo
Chrystusa:

»Jak bowiem w jednym ciele mamy wiele czlonkéw, [...] podobnie
wszyscy razem tworzymy jedno ciato w Chrystusie™;

~Wy przeto jestescie Ciatem Chrystusa i poszczeg6lnymi cztonkami”.

Glowa tego Kosciota-Ciala jest sam Jezus Chrystus, ktéry nim zarza-
dza i kieruje*®?. Sw. Pawel poréwnat Kosciét do organizmu. Wiele réznych
czlonkdéw tworzy jedno cialo, wiele réznych narodéw tworzy jeden Kos-
ciél, jedna wspoélnote. Ciatlo Chrystusa moze by¢ rozumiane jako ogét
chrzescijan potaczonych duchowa wiezig®. Dzieki Duchowi Bozemu po-
wstaje chrzescijaniska wspoélnota, co prawda, zréznicowana ze wzgledu na
jednostki ja tworzace, ale jednomyslna w sensie duchowym, mentalnym*.
Yaczac sie z sacrum, z Duchem Bozym, chrzescijanin przekracza wszel-
kie podzialy, przekracza granice i stawia siebie ponad §wiat stworzony.
Wedlug $w. Pawla, w chrzescijanstwie dochodzi do niwelowania wszel-
kich réznic miedzy ludzmi przyjmujacymi Ducha Bozego, dzieki ktéremu
wszyscy staja sie spokrewnieni z Bogiem — Jezusem Chrystusem:

Wszyscy bowiem dzigki tej wierze jeste$cie synami Bozymi — w Chrystusie

Jezusie. Bo wy wszyscy, ktérzy zostali$cie ochrzczeni w Chrystusie, przyoble-

3% Rz 10, 12.

% Kol 3, 11.

4 Rz 12,4-5.

4 1Kor 12, 27.

42 Zob.Kol 1, 18; 2, 10; Ef 1, 10, 23; 22, 22—-23.

8 Na temat idei Ko$ciota u $w. Pawla zob. R. Penna, Sw. Pawef z Tarsu, Krakéw 2008,
s. 151-169.

4“4  Zob.Flp 1, 27. Zob. tez: R. Penna, op. cit., s. 217.
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kliscie si¢ w Chrystusa. Nie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika
ani czlowieka wolnego, nie ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem
jestescie kims$ jednym w Chrystusie Jezusie®.

Dla $w. Pawla nieistotny staje sie podziatl ludzi wywodzacy ze $wia-
ta ziemskiego, tzn. podzial biologiczny (kobieta — mezczyzna), podzial
spoteczny (wolny — niewolnik), podziat etniczny (Zyd — Grek). Znika tez
podzial ze wzgledu na pochodzenie i przynalezno$¢ religijna i kulturows.
Zyd to cztonek narodu izraelskiego lub wyznawca judaizmu. Grek to czlo-
wiek nalezacy do kultury $wiata greckiego, bez wzgledu na pochodzenie
lub poganin, czyli nie-Zyd lub nie-chrze$cijanin (poganin i Grek bytby ze
soba tozsamy w powyzszym kontekscie)*. Moge uznaé, ze dla apostota
narodo6w takie sprawy jak ple¢, pochodzenie etniczne i kulturowe to tylko
akcydensy, ktére mozna ,wzia¢ w nawias” i pomina¢. Oczywiscie §w. Pa-
wel nie glosi tutaj zadnej rewolucji spotecznej ani zniesienia niewolnictwa
czy struktur spotecznych?.

Sw. Pawel dobrze wiedzial, do czego dazyt i czego potrzebuje ludzkosé,
aby sie zintegrowac i pokona¢ wzajemne wrogosci. Pochodzenie etniczne,
wychowanie kulturowe, pozycja spoteczna czy nawet pte¢ nie sa ludziom
wspolne, dlatego apostol odwotlal sie do sfery duchowej i transcendentne;j.
Ludzie réznia sie¢ narodowoscia czy $wiatopogladem, ale pod wzgledem
duchowym jestesmy spokrewnieni. Idea Ducha Bozego i Jezusa Chrystusa
byta dla $w. Pawla zwornikiem taczacym wszystkich ludzi. Taka idea umoz-
liwiata tworzenie prawdziwej wspdlnoty, bowiem kto odrzuca wspélnote
ducha, odrzuca wspdlnote wszystkich ludzi. Odwolanie sie do elementu
transcendentnego powoduje, ze nie trzeba burzy¢ na sile ziemskich po-
dzialéw, wymysla¢ nowych praw i na sile propagowac idee jednosci. Wy-
starczy, ze bedziemy odczuwac¢ duchem wspédlne pokrewienstwo. I na tym
wlasnie, moim zdaniem, nalezy rozpocza¢ budowanie wspdlnoty ludzkiej,
a nie na przepisach, ktore stana sie uciazliwe. Starozytny apostot odwotat
sie do przemiany duchowej. Sw. Pawel stworzyt idee prawdziwej jednosci
wszystkich ludzi w sensie duchowym i mentalnym, a nie prawnym. Ma to
znaczenie o tyle, Zze w sensie duchowym uczestniczymy $wiadomie i do-
browolnie, natomiast w sensie prawnym jesteSmy zmuszani przez system
kar i nakazéw, przez co jednosc jest nieautentyczna i fikcyjna. Jest to bar-
dzo istotne w kontekscie tworzenia sie integracji europejskiej i tolerancji.

*  Ga3,26-28.

% Zob. X. Léon-Dufour, Sfownik Nowego Testamentu, Poznanii 1986, hasta: Grek, Po-
ganin, Zyd.

¥ Zob. np. Ef 6, 5-8; M. Zywczytiski, Kosciot i spoleczeristwo pierwszych wiekéw, War-
szawa 1985, s. 100-101.
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Punktem wyjscia musi by¢ jednak przemiana duchowa i mentalna miesz-
kancéw Europy, w przeciwnym razie wprowadzanie pokoju i jednosci
bedzie procesem trudnym i ucigzliwym. Mieszkancy Europy, i nie tylko
jej, zapomnieli chyba, Ze przede wszystkim wszyscy jesteSmy ludZmi. Nikt
nie rodzi sie chrzescijaninem, muzulmaninem, wyznawca judaizmu czy
hinduizmu. My sie nimi stajemy poprzez wychowanie w rodzinie lub do-
browolna konwersje. Natomiast wszyscy rodzimy sie ludzmi i to nas laczy,
i stanowi nasz wspdlny, podstawowy element.

Apostot Pawel budowal Kosciét-wspdlnote. Uswiadomit sobie, ze mo-
zemy nie akceptowac réznorodnosci, ale i tak jej nie unikniemy. Nalezy
zy¢ tak, jakby tych réznic nie bylo. Moze wlasnie to powinni robi¢ Eu-
ropejczycy. Oczywiscie Kosciél, o ktéry zabiegal Pawel, nie zjednoczyt
catkowicie ludzi, ale przynajmniej zburzyl stary porzadek religijny, czyli
politeizm i prymitywne formy kultu. Co prawda, Ko$ciét juz od same-
go poczatku byl podzielony (np. zwolennicy $§w. Piotra i zwolennicy $w.
Pawta, gnostycy, arianie, nestorianie, pryscylianie, donatysci itd.)*, pdz-
niej wylonily si¢ osobne Kos$cioly prawostawne i protestanckie. Mimo
wszystko §w. Pawlowi udalo sie stworzy¢ poczucie wspdlnej tozsamosci
Europejczykéw opartej na chrzescijanstwie, skoro Europejczycy uznawali
muzutmanéw (Zydéw tez — antysemityzm) za wrogie sity religijne i toczyli
z nimi wojny, poczawszy od sredniowiecza, a i nawet dzisiaj odczuwaja
wobec nich dystans. Kto stworzyt chrzescijanski Kosciél jako wspélnote
duchowa? Wspdlnote te stworzyli ludzie ré6znorodnego pochodzenia et-
nicznego, religijnego (poganie-politeisci), kulturowego: Zydzi, Grecy, Ga-
laci (pochodzenia celtyckiego), Rzymianie, p6Zniej Germanie, Frankowie,
Stowianie itd. A zatem réznorodno$¢ niekoniecznie musi przeszkadzac
w integracji. Podobnie dzisiaj Europe tworza ludzie réznej proweniencji.
Sa to chrzescijanie, atei$ci, muzulmanie, hindusi, potomkowie dawnych
Europejczykéw, Azjaci, mieszkancy Afryki. Powinno sie stworzy¢ pro-
gram integracji wszystkich mieszkanicéw Europy i jeden wspdlny cel, bez
wzgledu na ich pochodzenie. Kta§¢ wiekszy nacisk na poczucie wspélnoty
ogoélnoeuropejskiej, zaangazowa¢ w dziatalno$¢ spoteczna i kulturalna.
Poczucie kontynentalnej wspdlnoty moze zmieni¢ mentalnos¢ i sposéb
widzenia rzeczywisto$ci ludzi Starego Kontynentu. Oczywiscie nie jest to
zadanie proste i fatwe. Podzialy, jak pokazuje historia, wigksze i mniej-
sze beda istnialy zawsze. Niemniej jednak, jak wykazal sw. Pawel, tworzac
idee duchowego Kosciota, jakas forma integracji duchowej jest mozliwa.

% Zob. np. A. Zurek, Pierwsze wieki Kosciota, Tarnéw 2007.
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WYCHOWANIE DO KOMUNIKAC]I
INTERKULTUROWE] 1 DIALOGU
MIEDZYRELIGIJNEGO

WPROWADZENIE

Swiat wspélczesny charakteryzuje sie wielokulturowoscia i multireligij-
noscia. Ludzie réznych kultur i religii zamieszkuja juz nie tylko w stolicach
panstw i metropoliach, ale w duzych i matych miastach, czy tez osadach.
Szkoly coraz cze$ciej maja charakter wieloetniczny oraz wielokulturowy;,
podobnie i parafie/zbory Koscioléw chrzescijariskich. Media odgrywaja
wazna role w ksztaltowaniu postaw ludzi réznych kultur. Sytuacja ta sta-
nowi wielkie wyzwanie dla okreslonych spotecznosci. W epoce pluralizmu
kulturowo-religijnego zadanie bezprecedensowe odgrywa wychowanie do
komunikacji interkulturowej i dialogu miedzyreligijnego®.

Dziatania wychowawcze przygotowujace rozliczne grupy spoleczne do
zycia w srodowisku wielorakich kultur oraz religii winny by¢ podejmowa-
ne zaréwno w gronie rodziny, jak tez w szkole oraz wspdlnocie religijnej.
Wychowanie do poprawnych relacji miedzykulturowych jest procesem
ztozonym, dlugofalowym. Podobnie edukacja miedzyreligijna generuje
szereg wyzwan i zadan. Wazna jest teoria wychowania do harmonijnej,
zgodnej koegzystencji ludzi réznych kultur i religii. Niezmiernie wazne sa
tez konkretne wskazdéwki praktyczne, czyli aspekt pragmatyczny.

Dialog interkulturowy oraz miedzyreligijny bez procesu wychowaw-
czego bylby tylko utopijna propozycja. Wychowanie do dialogu prze-
biegajacego na réznych areopagach dzisiejszego §wiata i przyjmujacego

*  Prof. dr hab., Wydzial Nauk Pedagogicznych, Uniwersytet Kardynata Stefana Wy-
szynskiego w Warszawie.

1 E. Sakowicz, Multireligijnos¢, [w:] Leksykon pedagogiki religii, red. C. Rogowski,
Warszawa 2007, s. 418—-422; idem, Kultury niechrzescijarskie, ,Horyzonty Wycho-
wania” 6 (2007), nr 11 (Stownik tematyczny), s. 298-301; idem, Religie niechrzesci-
janskie, ,Horyzonty Wychowania” 6 (2007), nr 11 (Stownik tematyczny), s. 303—
306.



9% EuGeN1usz SAkowicz

rézne formy i wyrazy obejmowac winno ludzi kazdego przedzialu wieko-
wego (od wczesnego dziecinstwa poczynajac, na pdznej starosci konczac).
Religia stanowi wazny element analiz pedagogicznych. Pedagogika, chcac
spelnia¢ owocnie swoje zadanie, nie moze nie uwzgledniac religii. Stano-
wi ona wazny wymiar kultury. Jak nalezy zatem wychowywac do dialogu,
czyli zycia w jednosci i zgodzie w kontekscie ,réznorodnosci”?

Czlowiek jest istota permanentnie wychowywana. Proces wychowywa-
nia dziecka zaczyna si¢ od wychowywania jego rodzicéw. Nieprzygotowa-
ni do trudnej roli najwazniejszego edukatora — nauczyciela zycia, przeka-
ziciela tradycji (a to jest podstawowa misja rodzicéw), beda wprowadzac
chaos wychowawczy. Z kolei odpowiednio i stale usposobieni do pelnienia
tutora swoich dzieci kreowac beda ,ludzki” $wiat, ,stwarza¢ nowy swiat”
przynajmniej we wlasnym kregu rodzinnym.

Pedagogika — nauka o wychowaniu czlowieka podaje dziesiatki, jesli
nie setki teorii wychowawczych. Opisuje réznorodne systemy formowa-
nia osobowosci dziecka, mlodzienca, czlowieka dojrzatego — doroslego.
Odpowiednie wychowanie, wychowywanie mlodego pokolenia (podej-
mowane przez podstawowe srodowiska wychowawcze: rodzine i szkote
oraz $rodowisko, a takze — jak dodaliby wierzacy — przez Koscidt) jest
antyteza: wychowania stadnego, ideologicznej ,tresury”.

Wychowanie ma na celu uformowanie osoby zintegrowanej wewnetrz-
nie, w ktorej sfery: intelektualna, wolitywna, emocjonalna beda wlasciwie
rozwinigte i ,wspolpracujace” ze soba. Trud wychowawczy nigdy sie nie
konczy. Podejmowany jest przez wychowawcéw: rodzicéw, nauczycieli,
ale tez tzw. wielkich wychowawcéw narodu, ktérzy w ciagu dziejow za-
wsze towarzyszyli swoim braciom i pobratymcom w ich rozwoju zdolno-
$ci mitowania prawdy i opowiadania si¢ za stuszna sprawg. W trudzie tym
uczestnicza réwniez wychowywani: dzieci, uczniowie.

W procesie wychowania waznym celem jest ksztaltowanie tozsamo-
$ci. Ten jest wychowywany, kto wie, kim jest, kim sie staje i kim bedzie.
Skoro dzieto wychowywania jest czynnoscia ludzka, to podmiot wycho-
wywany winien wiedzie¢, iz jest czlowiekiem, a nie przedmiotem, rzecza,
elementem ,skladanki” — puzzli zaprojektowanych przez ,inzyniera” ma-
nipulacji spolecznych, ideologéw. Wychowanek, podejmujac rézne role
spoleczne, angazujac si¢ we wszelkie dialogi, winien mie¢ w §wiadomosci,
iz jest czlowiekiem obdarowanym niezbywalna godnoscia, osoba wolng,
suwerenng, otwarta.

Sformulowanie ,wychowanie do’; z akcentem na ,,do’; podkresla dyna-
mike calego procesu pedagogii. ,Do” wskazuje na cel, zakresla plan dzia-

2

S. Kunowski, Podstawy wspélczesnej pedagogiki, Warszawa 2004.
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tania, wyznacza blizsze i dalsze kierunki dziatan. ,Do” moze i§¢ w parze
z facinskim pro. Wéwczas wychowanie ,,do” oznacza opcje preferencyjna
narzecz okreslonej rzeczy (Kosciot katolicki chetnie méwi o tzw. ,rzeczach
duchowych”), sytuacji, stanu. Dzi$§ bardzo czesto méwi si¢ o komunikacji
interkulturowej i dialogu miedzyreligijnym. Rzadziej natomiast podaje sie
konkretne dyspozycje pedagogiczne dotyczace tych dwéch niezmiernie
waznych sfer zycia spotecznego, w ktére angazuja sie, a na pewno winni
sie angazowac wszyscy mieszkancy ,globalnej wioski” — wspo6tczesnego
$wiata z jego rozlicznymi kulturowo-religijnymi oraz §wiatopogladowymi
areopagami.

WYCHOWANIE DO KOMUNIKACJ1 INTERKULTUROWE]

Komunikacja interkulturowa stanowi wyraz porozumienia, porozumie-
wania si¢ ludzi réznych kultur. Kultury nie sa dzi$ ,zamkniete” na siebie,
jak czesto bywalo w przesztosci. Kultury, bedace w najglebszym wyrazie
sposobem istnienia czlowieka, mimo owej hermetycznosci, pozostawaly
jednak zawsze w mniejszym lub wigkszym stopniu w interakcji®. Jakkol-
wiek wszelkie wojny, ktére znaczyly ludzkie dzieje i wyznaczaly bieg losu
catych narodéw byly w gruncie rzeczy wojnami kulturowymi. Wrogowie
demonizowali wzajemnie swoje kultury. Przeciwnikéw swoich ukazywali
jako tych, ktérzy ,ich” kulture chca zniszczy¢ ,ich” kultura. Wojna kultur,
spor ,oponentéw” kulturowych, majacy konsekwencje dlugofalowe, nie
jest czym$ nowym. A termin ,zderzenie cywilizacji” wcale nie jest orygi-
nalnym okresleniem wymyslonym przez takiego czy innego pisarza badz
ideologa przetomu XX i XXI w.

Pierwszym celem wychowania do komunikacji interkulturowej jest
wskazanie na warto$¢ wlasnej kultury, a nastepnie na wartos¢ innej kul-
tury. Systemy totalitarne budowane bylty na nienawisci do kultury w ogéle
oraz do danej, konkretnej kultury, obecnej réwniez na duchowo-material-
nej ,glebie’, na ktérej systemy te sie wyrodzily. Komunistyczne systemy
wychowawcze (np. tzw. pedagogika marksistowska) wyrastajace z kary-
godnego btedu antropologicznego (czlowiek to tylko i wyltacznie i nic wie-

3 Z.Krzyszowski, Kultura, [w:] Jan Pawel II. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, red.

E. Sakowicz, Radom 2006, s. 321-334; E. Sakowicz, Trzy szkice na temat pogranicza
kultur, [w:] Kultura pogranicza — pogranicze kultur, red. A. Bobryk, Siedlce—Pultusk
2005, s. 19-25; idem, Edukacja w srodowisku pluralizmu kulturowego i religijnego,
[w:] Kultura — mtodziez — edukacja, red. A. Poptawska, L.M. Jakoniuk, Bialystok
2008, s. 283-291.
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cej niz materia!) wpajaly nienawis¢ do wartosci rodzimych, tubylczych,
tradycyjnych, uswieconych trudem i zmaganiem si¢ pokolen w dziele opa-
nowywania natury. Szczegdlnie wychowywaly czlowieka do nienawisci
wobec wszelkiej transcendencji, wy§miewaly tzw. duchowy wymiar zycia
ludzkiego, kpily z wszelkich przejawdéw sacrum.

Funkcjonariusze wychowania w systemach totalitarnych najczesciej nie
mieli pedagogicznego przygotowania, a jesli juz je posiadali, to — zniewa-
lajac swdj umyst — zdradzili efos nauczyciela, wychowawcy. W momentach
kluczowych ,dla instalacji” ztowrogich ideologii przeprowadzali kulturo-
we rewolucje, palili ksiazki, bombardowali biblioteki, pladrowali muzea,
pacyfikowali i unicestwiali nauczycieli, gnebili i zabijali duchowych przy-
wodcow — kaptanéw, mnichdw, a nawet pustelnikéw, gwalcili mniszki.

Wychowanie do komunikacji interkulturowej jest wychowywaniem do
afirmacji wlasnej tozsamosci*. Ma na celu przylgniecie do tradycji, zako-
rzenienie w przeszlosci, bez ktérej nie ma przyszlosci.

Komunikacja miedzykulturowa moze mie¢ miejsce wtedy, gdy dwie
(lub wigcej) strony traktowane sg jako réwnorzedni partnerzy. Pycha kul-
turowa oznacza zafalszowanie wlasnego wizerunku. ,Kto$” (np. naréd,
dana kultura, spotecznos$¢) o ,twarzy” zafalszowanej, o ,,obliczu” niewy-
raznym, koniunkturalnym nigdy nie bedzie zdolny stana¢ przed prawda
o sobie. Nie potrafi zaangazowac si¢ w porozumiewanie sie¢, interakcje,
komunikacje, obustronny ,ruch” mysli, pragnien, stéw, w obopélne mil-
czenie.

Edukacja interkulturowa ma na celu uksztattowanie kulturowej: em-
patii, intuicji, tolerancji. Bedzie to mozliwe przy poszanowaniu tego, co
stanowi o kulturze: prawdy, dobra, pigkna, sacrum. Uwrazliwienie na te
ontyczne — bytowe wartosci (lub inaczej warto$ci bytu) sytuuje si¢ u pod-
staw procesu wychowywania siebie i innych.

Wrazliwi na prawde przedstawiciele réznych kultur nie beda prokla-
mowali falszu, klamstwa. Stuzacy dobru i je odkrywajacy oraz pomnaza-
jacy nigdy nie beda opowiadali sie za wszelkimi perwersjami moralnymi.
Z1a nie beda blogostawic¢, réwniez przed ottarzami §wiatyn. Zlo nazywac
beda po imieniu i beda je pietnowac. Nie oznacza to Zadng miarg pietno-
wania tych, ktérzy zatracili umiejetnos¢ rozrézniania dobra od zfa. Czlo-
wiek nie jest bowiem tozsamy z pogladami, ktére wyznaje. Wrazliwi na
piekno zauwazac je beda nie tylko w sobie czy u siebie, ale tez w drugim.
Respektujacy sacrum, czyli szanujacy duchowy wymiar zycia ludzkiego

* E. Sakowicz., Dialogue and Identity, [w:] Socially Engaged Spirituality. Essays in
Honor of Sulak Sivaraksa on His 70" Birthday, red. D.W. Chappell, Bangkok 2003,
s. 435—447.
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nie beda ,urzeczowia¢” ludzi. Czlowiek i jego kultura nie moze by¢ trak-
towany jako rzecz potrzebna do realizacji czyjego$ celu, np. ekonomicznej
okupacji badz kulturowego kolonializmu.

Wychowanie do komunikacji interkulturowej ma na celu uksztalto-
wanie ,komunii” ludzi réznych kultur. Komunikacja ta wiedzie do com-
munio personarum (Jan Pawel II). Wychowanie to dazy do zachowania
wartos$ci danej kultury, ktére moga wydawac sie niepopularne czy wrecz
»hiepozadane” badz szkodliwe dla ,rezyseréw i ,scenograféw” dzisiejsze-
go $wiata, dzierzacych taka czy inna wladze polityczna badz lobbujacych
za antykultura, kultura $mierci, kultura permisywizmu moralnego, kul-
turg bezsensu.

Przedstawiciele réznych kultur komunikujacy sie ze soba powinni po-
stugiwac sie¢ wlasnym jezykiem. Choroba toczaca dzisiejsze spotecznosci
ludzkie — mniejsze i wigksze zbiorowosci jest méwienie nie wlasnym je-
zykiem. Wyedukowani przez telewizje, Internet czy w ogéle tzw. srodki
masowego przekazu staja si¢ przedstawicielami nie wlasnej kultury, lecz
ykultury telewizora” czy tez innych odbiorniko-nadajnikéw.

WYCHOWANIE DO DIALOGU MIEDZYRELIGIJNEGO

Dialog miedzyreligijny moze by¢ traktowany jako specyficzna postaé czy
forma komunikacji interkulturowej. Wedlug klasycznej definicji kultury
nieodlaczna jej czescia jest religia (oprécz nauki, moralnosci i sztuki).

W kregu kultury chrzescijanskiej dialog miedzyreligijny ujmowany
jest jako zaangazowanie chrzescijan w ,rozmowe” z wyznawcami nie-
chrzescijanskich tradycji religijnych. Gwoli $cistosci, trzeba podkresli¢,
iz okreslenie ,dialog miedzyreligijny” dotyczy rzeczywistosci spotkania
wyznawcdw réznych religii. Stronami tego dialogu moga by¢ np. zydzi
i muzulmanie, hinduisci i buddysci, chrzescijanie i wyznawcy tradycyj-
nych religii Afryki itd. Celem owego spotkania, rozmowy (ale i milczenia)
jest wzajemne poznanie sie, wyzwalanie z wirtualnej przestrzeni stereo-
typéw i resentymentdw, spojrzenie sobie ,twarza w twarz’, zastanawianie
sie nad prawda i droga do niej. W panoramie dialogéw mozna dostrzec
nie tylko te bilateralne, ale takze trialogi, multidialogi. Wzorcowym przy-
ktadem trialogu jest ,rozmowa” ,dzieci Abrahama” — chrzescijan, zydéw
i Arabéw (muzulmandw), postrzeganych réwniez jako dzieci jednej Matki
— Swietej Jerozolimy®.

5

E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, [w:] Jan Pawel II. Encyklopedia dialogu i ekume-
nizmu, s. 129-161; idem, Dialog miedzyreligijny jako forma komunikacji interkultu-
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Dialog miedzyreligijny prowadzi do wyzwolenia ze zlowrogiego ekslu-
zywizmu, ale réwniez inkluzywizmu — wykluczajacych lub wlaczajacych
wszystkich w struktury chrystianizmu. Chrzescijanie, ktérzy prowadza
dialog, nie stawiaja znaku réwno$ci miedzy doktrynami religii. Nie nazy-
waja Buddy, Konfucjusza, Jezusa, Mahometa réwnoprawnymi mistrzami
doskonalenia czlowieczenstwa badz réznymi przejawami tej samej boskiej
energii.

Postulaty dotyczace wychowania do komunikacji interkulturowej od-
nie$¢ mozna w pewnym zakresie do pedagogii dialogu miedzyreligijnego.
Interreligijna komunikacja, porozumiewanie si¢ jest jednak specyficzne.
O jego wyjatkowosci méwi ,obecno$¢” Boga w dialogu dwu religijnych
stron, czego nie mozna powiedzie¢ wprost o miedzykulturowych odnie-
sieniach. Czlowiek wierzacy w Boga ma nie tylko prawo, ale i moralny
obowiazek pamietania o Bogu i ,wskazywania” na Niego, kiedy rozmawia
z drugim czlowiekiem. W miedzyreligijnym dialogu rozmowy nie prowa-
dza systemy doktrynalne okreslonych religii, czy w ogole religie, lecz lu-
dzie wiary religijnej®.

Chrzescijanin podejmuje dialog, czyli wymiane mysli, stéw z nie-
chrzescijanami. Czyni to ze wzgledu na Stowo — Logos, ktérym jest Jezus
Chrystus, Pan ludzkich stéw, Nauczyciel porozumienia si¢. Racja dialogu
miedzyreligijnego dla chrzescijanina jest wiara w Jezusa Chrystusa beda-
cego Bogiem. Nie mozna ,kry¢ si¢” z tym przekonaniem, by ewentualnie
nie urazié¢ niechrzescijanina. Zydzi i muzulmanie powinni ustysze¢ w cza-
sie dialogu miedzyreligijnego, kim jest Jezus Chrystus dla chrzescijan i dla
$wiata, dla kultur, i dla religii, jaki jest sens i wymowa Jego krzyza, bedace-
go rowniez znakiem wiarygodnosci chrzescijanskiej’.

Wychowanie do dialogu jest ksztaltowaniem w chrzescijaninie wiary
odpowiedzialnej, rozumnej, twérczej, zdolnej ,przenosi¢ géry” nieporo-
zumien, wyzwala¢ z niewoli przeszlo$ci znaczonej nienawiscia czy tez
tylko obojetnoscia. Wychowanie to ma w nim rozbudzi¢ przekonanie, ze
dialog jest czescia misji ewangelizacyjnej Kosciota. Kosciot katolicki pro-

rowej na emigracji. Refleksja w nurcie nauczania Jana Pawta II, ,Studia Towarzystwa
Chrystusowego dla Polonii Zagranicznej” 7 (2006), nr 7, s. 17-32. Zob. tez idem,
Wychowanie w religiach swiata, [w]: Leksykon pedagogiki religijnej, red. C. Rogowski,
Warszawa 2007, s. 876—-891.

¢ E. Sakowicz, Pedagogika dialogu miedzyreligijnego — znakiem nadziei dla wspétczes-
nych areopagow kultury, [w:] Nies¢ nadzieje na wspotczesne areopagi. Otaczajac tro-
ska zycie, red. B. Biela, Katowice—Piekary Slaskie 2009, s. 151-162; idem, O wycho-
waniu do dialogu, ,Ateneum Kaplanskie” 2009, z. 3, s. 522-531.

7 Ibidem, Edukacja chrzescijariska — wychowaniem do dialogu, [w:] Wychowanie chrzes-
cijanskie. Miedzy tradycja wspotczesnoscig, red. A. Rynio, Lublin 2007, s. 443-452.



WYCHOWANIE DO KOMUNIKACJT INTERKULTUROWE] 1 DIALOGU... 101

wadzi dialog, gloszac w ten spos6b misje zbawienia §wiata, cztowieka, jego
kultury i religii zapoczatkowana i wypelniona przez Jezusa Chrystusa.

W trakcie owego wychowywania nalezy uwzgledni¢ wszelkie formy
dialogu. Nalezy przygotowywac siebie i innych do dialogu zycia, okresla-
nego tez jako dialog codziennosci. Ta forma dialogu polega na zgodnym,
harmonijnym, odpowiedzialnym obcowaniu wyznawcdédw réznych religii,
zyjacych ze soba, obok siebie, koto siebie. Dialog ten nie pozwala, by zyli
oni ,przeciwko sobie”, ,na przekor sobie”. Przygotowany do dialogu zycia
nigdy nie bedzie lekcewazyl swojego sasiada, pobratymca. Bedzie nato-
miast zywil uczciwos¢, spolegliwosé, przyjazn wobec niego, ktéry czesto
wyznaje inng religie. Dzieli¢ bedzie z nim jego szczescie i rados¢, ale tez
zdolny bedzie do okazywania wspétczucia. Wychowanie do uczestnictwa
w tej formie dialogu oznacza uksztaltowanie dobrego, uczciwego czlowie-
ka, kierujacego si¢ pokora, czyli prawda o sobie, stronigcego od pychy,
odrzucajacego zafalszowany obraz siebie®.

Wychowanie natomiast do podjecia tzw. dialogu teologicznego (okre-
$lanego réwniez jako dialog specjalistow, ekspertéw) polega¢ bedzie na
solidnym i permanentnym zgtebianiu wiedzy o wlasnej religii i religii dru-
giej strony — tego innego. Poznanie to przebiega¢ winno w duchu pokojo-
wym. Poznawanie natomiast systeméw doktrynalnych i zasad moralnych
innej religii, by z nig walczy¢, jest wyrazem nie tylko tendencji fundamen-
talistycznych, ale wrecz totalitarnych zapeddw, czy tez poddaniem sie
,mocom ciemnosci”®.

Droga do wychowywania do dialogu modlitwy jest ksztaltowanie
wlasnej wrazliwosci religijnej. Tylko ten, kto sie modli, uszanuje drugiego
czlowieka, ,inaczej” si¢ modlacego. Dialog modlitwy to ,bycie razem, aby
sie modli¢” Aby ten stan osiagna¢, trzeba podejmowac trud modlenia sie,
adorowania Boga, kontemplowania Go. Wpierw jednak trzeba uczy¢ sie
»by¢ razem” .

Dialog spolecznego zaangazowania (nazywany tez dialogiem dziet) po-
lega na opowiedzeniu si¢ za prawem i sprawiedliwoscia w zyciu spolecz-

8 E. Sakowicz, Dialog Kosciota z islamem wedfug dokumentow soborowych i posoboro-

wych (1963-1999), Warszawa 2000, s. 226—-230; idem, Pryncypia Kosciota katolickie-

go z religiami Dalekiego Wschodu i Indii w swietle nauczania Soboru Watykariskiego 11

oraz dokumentow posoborowych, Warszawa 2006, s. 371-376.

Idem, Dialog Kosciola z islamem wedtug dokumentow soborowych i posoborowych,

s. 230-231; idem, Pryncypia Kosciota katolickiego z religiami Dalekiego Wschodu

i Indii, s. 376-378.

0 Idem, Dialog Kosciola z islamem wedtug dokumentow soborowych i posoborowych,
s. 231-233; idem, Pryncypia Kosciola katolickiego z religiami Dalekiego Wschodu
i Indii, s. 379-381.
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nym. Jest odwaznym przeciwstawianiem si¢ nedzy, ubdstwu, wyzyskowi
kulturowemu, materialnemu, prostytucji, pornografii, apoteozie perwersji
moralnych w zyciu publicznym. Przygotowanie do tego dialogu polega na
ksztaltowaniu w sobie wrazliwo$ci moralnej!'.

]EZYK KOMUNIKAC]T INTERKULTUROWE)] ORAZ DIALOGU MIEDZYRELIGI)JNEGO

Jezyk jest ,narzedziem intelektualnej i emocjonalnej komunikacji miedzy-
ludzkiej”. Przez wieki ,mowa” poszczegélnych religii byta zasadniczo mo-
nologiem. Nawet jesli dochodzito do spotkan miedzyreligijnych, to byly to
najczesciej spotkania dwéch monologéw, a nie dialog.

Jezyk stuzy komunikowaniu si¢ w obrebie okreslonej spotecznosci. Wy-
powiedzi pelnia wielorakie funkcje w procesie porozumiewania sie. Ko-
munikacja jezykowa sklada sie z szeregu aktéw. Partnerami dialogu, ktéry
w najglebszym swym sensie jest komunikacja miedzyosobowa i miedzy-
grupowy, s3: ,nadawca” i ,odbiorca”. ,Nadawca” w dialogicznej komunika-
¢ji nigdy nie pozostaje tylko i wylacznie ,nadawcgy” Zawsze jest tez ,,odbior-
cg” — otrzymuje szereg slownych i bezstownych komunikatéw ze strony
»odbiorcy’, ktéry w tym przypadku jest z kolei ,nadawca™?.

Jezyk pelni wielorakie funkcje: poznawczg, ekspresywna, impresywna,
fatyczna i estetyczng. Komunikacja interkulturowa oraz dialog miedzy-
religijny znaczony jest rozlicznymi sytuacjami kryzysowymi. Zapewne
przyczyna kryzysu dialogu i w ogdle rozmowy jest ,przeakcentowanie”
okreslonej funkcji wypowiedzi. Dominacja ekspresywna (emotywna) wy-
powiedzi prowadzi do nieporozumienia. Typowym przykladem wypowie-
dzi uzewnetrzniajacej ,stan psychiczny” nie tylko jednostki, ale i calych
grup religijnych jest ,okrzyk” wyrazajacy emocje: ,Wszyscy Zydzi winni
sa $mierci Jezusa!” oraz ,Wszyscy katolicy to antysemici!” Te i podobne
okrzyki (np. ,Islam jest religia terrorystow!”) nie buduja porozumienia,
wrecz przeciwnie — stanowia demontaz ,mostéw komunikacji’, z tak wiel-
kim trudem projektowanych i budowanych.

Dominacja impresywnej wypowiedzi, oddzialujacej na odbiorce, by
zachowal sie tak, jak chce partner dialogu, tez prowadzi ,donikad” Celem
dialogu religijnego Zydéw z katolikami — wedlug tych pierwszych — jest
stworzenie wspdlnego frontu przeciwko zjawisku antysemityzmu. Dialog

' Idem, Dialog Kosciota z islamem wedtug dokumentow soborowych i posoborowych,

s. 233-236; idem, Pryncypia Kosciola katolickiego z religiami Dalekiego Wschodu
i Indii, s. 388—-390.

Idem, Wspolczesny jezyk dialogu miedzyreligijnego, ,Biuletyn Ekumeniczny” 34
(2005), nr 1, 5. 59—69.
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z chrzescijanami bedzie mial sens — twierdza Zydzi — o ile oni (chrzes-
cijanie) beda razem wystepowac przeciwko antysemityzmowi i z nim
walczy¢. Moze si¢ zdarzy¢, ze uczestnik interkulturowego oraz miedzy-
religijnego dialogu zechce rozmawiac tylko z takim drugim uczestnikiem,
ktéry podziela jego poglady. Wéwczas odpowiedz ,odbiorcy” dana ,na-
dawcy” w gruncie rzeczy jest echem sléw, argumentéw i racji ,nadaw-
cy” Kazdy uczestnik dialogu miedzyreligijnego winien méwi¢ wlasnym
jezykiem, a nie swoimi ,stowami” przekazywac stowa partnera dialogu,
chcac mus sie przez to przypodobad, czy — co gorsza — otrzymac jakies gra-
tyfikacje. Uczestnicy dialogu maja by¢ swiadkami i wyrazicielami wlasnej
tozsamosci.

Jezyk rozmowy, aby byt komunikatywny oraz dialogiczny, winien cha-
rakteryzowac sie przejrzysta struktura, precyzja, jasnoscia. Wyznawcy
roznych religii w rozmowie winni unika¢ sléw wieloznacznych — o wielu
tresciach, ale rowniez ,,stéw okraglych” — bez tresci. Rézni uczestnicy dia-
logu postugiwac sie beda jezykiem, na ktérego ksztalt ma wplyw stopien
wyksztalcenia danej osoby (i grupy), wiek oraz pte¢. Wplyw na ksztalt je-
zyka komunikacji miedzyreligijnej maja czynniki spoleczne, urbanizacja,
migracje, intensywne relacje miedzyludzkie, ktére prowadza do proceséw
integracyjnych. Powoduja one przenikanie do jezyka kategorii wypraco-
wanych i charakterystycznych dla danej tradycji religijnej (np. terminy:
osoba ludzka, godno$¢ czlowieka, sumienie, wolno$¢ religijna sg ,prowe-
niencji” chrzescijanskiej, ale moga by¢ i sa wypowiadane przez niechrzes-
cijan).

We wspdlczesnym jezyku nalezaloby wyodrebnic tzw. wyrazy kluczo-
we, czyli sfownictwo preferowane przez dana strone dialogu. Stownictwo
to jest rezultatem §wiadomego wyboru dokonanego przez dang ,strong”
dialogu, przez co ma ono wysoka range. Poznanie tego stownictwa daje
mozliwo$¢ przedstawienia teologii dialogu, prezentowanej przez dana
strone. Imperatywem wspolczesnych czaséw jest wypracowanie przez
chrzescijan nowej teologii judaizmu (bez posadzania zydéw o bogobdj-
stwo), ale i wypracowanie przez judaizm nowej teologii chrzescijanstwa
(bez pogardy dla gojow). Opisujac i analizujac stownictwo, mozna poznaé
wazne problemy, tematy i aspekty, ktére méwiacy chce poruszy¢ w swo-
im moéwieniu. Nalezaloby poznac ,oficjalne” jezyki poszczegdlnych religii
(np. dokumenty Kosciola katolickiego z zakresu interreligijnego dialogu)
oraz wypowiedzi przywédcéw grup religijnych, ludzi dialogu oraz konte-
statoréw dialogu wewnatrz okreslonej religii.

»Narzedziem” porozumiewania sie ludzi réznych kultur i religii jest
jezyk. Dzigki jezykowi uczestnicy moga poznaé wzajemnie swoje ,inne
$wiaty” oraz ich ,zbiezne” przestrzenie czy wrecz ,punkty styczne’.
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PODSUMOWANIE

Wychowanie do komunikacji interkulturowej i dialogu miedzyreligijnego
jest waznym i aktualnym imperatywem. W epoce globalizacji konieczna
jest troska o zachowanie kulturowej i religijnej tozsamosci, ,identyczno-
$ci’; specyfiki. Bez owego zatroskania nie bedzie mozliwe jakiekolwiek
porozumienie i w jego konsekwencji — tolerancja. Przygotowywanie si¢
do interkulturowych oraz interreligijnych ,rozméw” jest procesem perma-
nentnym, dltugofalowym, wymagajacym z jednej strony profesjonalizmu,
z drugiej za$ zdeterminowania, wytrwalosci. Nalezy przy tym mocno
podkresli¢, iz nie ma jednego modelu pedagogiki interkulturowego oraz
interreligijnego komunikowania si¢. Nikt nie moze narzucac tzw. jedynie
stusznych rozwiazan, podawac jedynie slusznych zasad interpretowania
$wiata i proceséw w nim zachodzacych. Okreslone srodowiska oraz po-
szczeg6lne jednostki kierujace sie w swoim dziataniu tzw. poprawno$cia
polityczna (réwniez poprawnoscia religijng) winny zrezygnowac z udzialu
w dialogach, maja one bowiem charakter manipulacji ludZzmi i nie kreuja
$wiata zgody, harmonii, pokoju. Wychowanie do komunikacji interkultu-
rowej i dialogu miedzyreligijnego nalezy rozpocza¢ od siebie.



MAGDALENA BAINCZYK*

POMIEDZY WOLNOSCIA
POZYTYWNA A NEGATYWNA

— WOLNOSC RELIGIJNA W SWIETLE
WYBRANYCH ORZECZEN
NIEMIECKIEGO FEDERALNEGO
TRYBUNALU KONSTYTUCY)JNEGO

WPROWADZENIE

Przedmiotem zawartej ponizej analizy beda orzeczenia sadu konstytucyj-
nego. Dlaczego orzeczenia saddw zajmuja coraz czesciej opinie publiczng?!
Dzieje sie tak m.in. dlatego, ze skarga do najwyzszych sadéw krajowych
i miedzynarodowych stala sie¢ pewnego rodzaju orezem grup mniejszos-
ciowych. Grupy te w ramach debaty publicznej oraz zwyklego postepowa-
nia legislacyjnego w parlamencie krajowym nie maja szans na realizacje
swoich postulatéw, gdyz postulaty nie sa akceptowane przez wiekszo$¢
spoteczenstwa i w zwiazku z tym nie moga najczesciej uzyskaé w parla-
mencie wiekszo$ci koniecznej do uchwalenia ustawy realizujacej zadania
mniejszo$ci. Przy pomocy fachowej obstugi prawnej grupy te wnosza wiec
skargi do najwyzszych sadéw krajowych oraz miedzynarodowych w celu
uzyskania orzeczen o charakterze precedensowym, ktére w wielu przy-
padkach odwracaja o 180 stopni interpretacje obowiazujacych rozwiazan

*  Dr, Krakowska Akademia im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego.

Ostatnio goraca debata w zwiazku z wyrokiem Europejskiego Trybunatu Praw
Czlowieka z dnia 3 listopada 2009 r. w sprawie Lautsi przeciwko Wlochom, skar-
ga 30814/06, http://www.coe.org.pl/files/1235688009/file/lautsi.pdf (6.01.2010),
ktéra wobec wniosku Wloch o przekazanie sprawy do Wielkiej Izby nie zostala osta-
tecznie rozstrzygnieta, http://cmiskp.echr.coe.int/tkp197/view.asp?item=5&porta
I=hbkm&action=html&highlight=30814/06&sessionid=58944573&skin=hudoc-
pr-en (6.09.2010).
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prawnych? Takie orzeczenia, bedace wynikiem jednostkowych rozstrzyg-
nie¢, powoduja z reguly sprzeciw wiekszosci spoteczenstwa, gdyz w imie
pluralizmu, tolerancji czy tzw. neutralnosci §wiatopogladowej uwzgled-
niane s zazwyczaj w sposob zupelnie jednostronny interesy mniejszosci,
a ignorowane prawa i wolnosci wigkszosci, wyrazone w konstytucjach czy
ustawach. Do grupy takich orzeczen naleza réwniez decyzje niemieckiego
Federalnego Trybunatu Konstytucyjnego [dalej takze Trybunal Konstytu-
cyjny, Trybunatl, FTK] dotyczace wolnosci religijnej, wydawane w ciagu
ostatnich kilkunastu lat.

Zanim przejde do omawiania wybranych orzeczen Federalnego Try-
bunatu Konstytucyjnego, chcialabym krétko przedstawi¢ rozwiazania
Ustawy Zasadniczej [dalej takze UZ]® w zakresie wolnosci religijnej, ktére
stanowia, przynajmniej formalnie, podstawe normatywna rozstrzygniec
niemieckiego sadu konstytucyjnego.

WOLNOSC RELIGIJNA W NIEMIECKIM PRAWIE KONSTYTUCYJNYM
W UJECIU POZYTYWNYM 1 NEGATYWNYM

Indywidualna wolno$¢ religijna zostata zagwarantowana po raz pierwszy
dopiero w uchwalonej w 1919 r. Konstytucji Weimarskiej. Po okresie na-
rodowego socjalizmu, kiedy to wielokrotnie ta wolno$¢ byta naruszana,
Rada Parlamentarna zamierzala zawrze¢ szerokie gwarancje wolnosci
religijnej i skreslifa klauzule, zgodnie z ktéra wykonywanie tej wolno-
$ci okresla¢ miala ustawa*. Bezposrednie nawigzanie do tragicznych lat
1933-1945 znajduje si¢ réwniez w preambule do Ustawy Zasadniczej
przyjetej w 1949 r. Zawiera ona invocatio Dei — ,Swiadomy swojej odpo-
wiedzialno$ci przed Bogiem i ludZzmi, ozywiony wola stuzenia pokojowi
$wiata, jako réwnoprawny czlonek Europy, Nar6d Niemiecki nadal sobie
moca swojej wladzy ustrojodawczej, te Ustawe Zasadnicza™. Wiekszos¢
komentatoréw podkresla, iz odniesienie do Boga oznacza przede wszyst-

2 W odniesieniu do orzecznictwa Sadu Najwyzszego Stanéw Zjednoczonych

A. Bryk konstruuje pojecie postepowar pilotazowych, w ramach ktérych konte-
stowano podstawowe zasady kulturowe spoleczenistwa amerykanskiego A. Bryk,
Pole bitwy ideowej, ,Nowe Panistwo” 2006, nr 4, s. 16.

3 Ustawa Zasadnicza z dnia 23 maja 1949 r. (BGBL. s. 1) [BGBI. — Bundesgesetzblatt
— Federalny Dziennik Ustaw], zmieniona ostatnio przez ustawe z dnia 29 lipca
2009 . (BGBL. I s. 2248).

* J. Kokott, [w:] Grundgesetz. Kommentar, red. M. Sachs, Miinchen 1996, s. 250.

Cytowane w artykule przepisy i orzeczenia w jezyku niemieckim zostaly przettu-

maczone przez autorke.
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kim negacje wszelkich form ideologii totalitarnych i relatywistycznego
pozytywizmu prawnego, a takze wskazuje, iz wladza panstwowa podlega
ograniczeniom i nie moze by¢ absolutyzowana. Odniesienie do Boga jest
réwniez interpretowane jako negacja ateizmu w roli religii panstwowej®.
Analiza orzeczen pokazuje, iz interpretacja negatywna przewaza, gdyz
wartosci chrzescijanskie nie odgrywaja zasadniczo zadnej roli w orzecz-
nictwie FTK".

Wolnos¢ religijna zostata uregulowana w art. 4 Ustawy Zasadniczej®:

Art. 4 ust. (1) Wolno$¢ wyznania, sumienia i wolno$¢ przekonan re-
ligijnych i $wiatopogladowych sg nienaruszalne. (2) Gwarantuje sie swo-
bode praktyk religijnych. (3) Nikt nie moze zosta¢ zmuszony do sluzby
wojskowej z bronia. Szczeg6ly reguluje ustawa federalna.

Przepisy art. 4 ust. 1 i 2 UZ tworza co prawda jednolite prawo podsta-
wowe, ale o szerokim zakresie ochrony®. W zwigzku z tym orzecznictwo
i doktryna odnoszaca si¢ do interpretacji art. 4 sg nieslychanie rozbudo-
wane'®. W ponizszym opracowaniu poruszone zostana jedynie wybrane
kwestie odnoszace si¢ do wolnosci religijnej. Wolno$¢ religijna obejmuje
zaréwno aspekt wewnetrzny — wiare czlowieka w okreslone prawdy re-
ligijne oraz aspekt zewnetrzny, a wiec uprawianie kultu religijnego czy
dzialalno$¢ misyjng''. Istotne z punktu widzenia omawianych ponizej
orzeczen FTK jest wyréznienie aspektu pozytywnego i negatywnego wol-
nosci religijnej' wolno$¢ posiadania przekonan religijnych badz ich nie-
posiadania, wolno$¢ publicznego kultu czy gloszenia wiary oraz prawo do

¢ PM. Huber, [w:] Grundgesetz. Kommentar, red. M. Sachs, Miinchen 1999, s. 76;
L. v. Miinch [w:] Grundgesetz — Kommentar, red. P. Kunig, Miinchen 1992, s. 5.

M. Bainczyk, Konstytucyjno-prawne aspekty wolnosci religijnej w Niemczech w swietle
orzeczmictwa sadow najwyzszych, ,Krakowskie Studia Miedzynarodowe” 2008, nr 2,
5.1291in.

Rozpatrujac kwestie wolnosci religijnej, nalezy wzia¢ réwniez pod uwage inkor-
porowane do Ustawy Zasadniczej art. 135-139, 141 Konstytucji Weimarskiej,
H. Jarass [w:] GG — Grundgesetz fiir die Bundesrepublik Deutschland. Kommentar,
H. Jarass, B. Pieroth, Miinchen 1997, s. 132.

J. Kokott, Grundgesetz..., op. cit., s. 252 i n.

10 1. V. Miinch, op. cit., s. 306 i n. i wskazana tam literatura, s. 343 i n.

J. Kokott, Grundgesetz..., op. cit., s. 253.

J.H.H. Weiler stwierdza, ze ujecie pozytywne — wolnos$¢ do religii, i negatywne
— wolno$¢ od religii jest wspdlne dla wszystkich panstw Unii Europejskiej, Chrzes-
cijariska Europa, Poznani 2003, s. 32 i n. Podobnie w odniesieniu do Konstytucji RP
i Karty Praw Podstawowych, E.H. Morawska, Prawa konstytucyjne cztowieka i oby-
watela w Rzeczypospolitej Polskiej a prawa podstawowe Unii Europejskiej, ,Przeglad
Sejmowy” 2009, nr 1, s. 40.
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niebrania udzialu w kulcie sprawowanym publicznie, wolnos$¢ tworzenia
zwiazkéw wyznaniowych badz pozostawania poza nimi'.

W swoim eseju po$wieconym zagadnieniu relacji pomiedzy wolnoscia
a prawem E. Bockenforde stwierdza: ,Naturalna, nieograniczona wolnos¢
oznacza walke naturalnych sil i ostatecznie wtadze silniejszego. Dopiero
w ramach porzadku prawnego — i dzigki niemu — wolno$¢ staje sie wol-
noscia utrwalona, zabezpieczona i mozliwa dla wszystkich. Wolno$¢ ma
i znajduje w prawie forme, ktéra ja umozliwia i zaposrednicza”*. Tak wiec
pelne urzeczywistnienie wolnosci majacej swoje zrédta w przyrodzonej
godnosci osoby ludzkiej jest mozliwe jedynie wtedy, kiedy zostana stwo-
rzone wlasciwe regulacje prawne. M.in. na potrzeby porzadku prawnego
zostala stworzona wspomniana wyzej konstrukcja wolnosci negatywnej
i pozytywnej. E. Bockenforde definiuje wolnos¢ negatywna jako brak
zewnetrznego przymusu fizycznego i psychicznego. Funkcja tak ujetej
wolnosci jest ,okreslenie poszczegdlnych sfer wolnosci, zewnetrzna ko-
ordynacja jej urzeczywistnienia, jak réwniez tagodzenie konfliktéw wyni-
kajacych z wolnosci dziatania”™®. Wolnos¢ religijna w ujeciu negatywnym
pozwala wiec na ,uwolnienie si¢” od niechcianych przez jednostke wpty-
woéw jednostek badz tez instytucji prezentujacych okreslone przekonania
religijne przede wszystkim, cho¢ nie tylko, w przestrzeni publiczne;j.

W kontekscie negatywnej wolnosci religijnej J. Kokott zauwaza, iz
skarga konstytucyjna na jej naruszenie moze stanowi¢ $srodek wymusza-
nia zachowania przez panstwo neutralnosci w sprawach religii i §wiato-
pogladu. Jednostka w takim wypadku chce zmusi¢ panstwo do zagwaran-
towania jej ochrony przed oddzialywaniem religii na jej sfere wolnosci.
Sprawa dotyczaca modlitwy szkolnej'®, czy sprawa obecnosci krzyza
w klasie, ktéra zostala oméwiona ponizej, zostaly oparte na konstrukcji
negatywnej wolnosci religijnej'’. Sprawa otwarta pozostaje jednak odpo-
wiedZ na pytanie, czy w imi¢ negatywnej wolnosci religijnej nalezatoby
oczys$ci¢ w 100% przestrzen publiczng ze wszelkich odniesien religijnych

13 E.-W. Bockenforde, Kirche und christliche Glaube in der Herausforderung der Zeit,
Miinster 2004, s. 425 in.

Idem, Wolnos¢ i prawo, wolnosé i paristwo, [w:] idem, Wolnosé — paristwo — Koscidl,
Krakéw 1994, s. 150.

15 Ibidem, s. 152.

BVerwGE 44, 196 [BVerwGE — Bundesverwaltungsgerichtsentscheidung — oznacza
orzeczenie Federalnego Trybunatu Administracyjnego, a numeracja odnosi sie do
oficjalnego zbioru orzeczen]; BVerfGE, 52, 223 [BVerfGE — Bundesverfassungsge-
richtsentscheidung — orzeczenie FTK, numeracja odnosi si¢ do oficjalnego zbioru
orzeczen].

7 ]. Kokott, Grundgesetz..., op. cit., s. 255, 257 i n.

—
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i $wiatopogladowych. Po pierwsze, wydaje si¢ to niemozliwe, a wrecz nie-
naturalne, by przestrzen publiczna byla ideowo sterylna. Po drugie, taka
bezwarunkowa realizacja wolno$ci w ujeciu negatywnym doprowadzitaby
do zniweczenia wolno$ci w ujeciu pozytywnym, a wiec wolnosci do cze-
gos. W odniesieniu do aspektu pozytywnego wolno$ci w ujeciu prawnym
E. Bockenforde stwierdza, iz ,prawo spelnia nie tylko funkcje oddzielania
i rozgraniczania poszczegélnych subiektywnych sfer wolnosci, lecz stuzy
takze — i szczegdlnie — do tego, by wskazac cele korzystania z wolnosci i jej
konkretna tres¢”*®. Mozna wiec stwierdzi¢, iz wolnos¢ religijna w ujeciu
pozytywnym jest ta wolnoscia ,wlasciwg’, gdyz pozwala ona realizowac
jednostce jej indywidualne powolanie.

Podobne rozréznienie znajduje si¢ rowniez w doktrynie amerykan-
skiego prawa konstytucyjnego: wolno$¢ od religii (freedom from religion)
i wolnos$¢ do religii (freedom for religion), a takze odpowiednio uksztatto-
wane uprawnienia czastkowe, np. wolno$¢ od ucisku religijnego — przy-
mus uczestniczenia w praktykach religijnych, wolno$¢ od przesladowan
lub dyskryminacji z powoddw religijnych, czy tez prawo do wychowania
religijnego dzieci, prawo do wyrazania, publikowania, rozpowszechnia-
nia i nauczania pogladéw religijnych'. Nalezy przy tym zauwazy¢, iz ze
wzgledu na doswiadczenia Ojcéw Zalozycieli wolno$¢ od religii miata
na celu przede wszystkim oddzielnie panstwa — Stanéw Zjednoczonych
od kwestii religijnych. Model stosunkéw panstwo—kosciél w Niemczech,
ktéry zostanie przedstawiony krétko w nastepnym punkcie, jest jednak
inny.

KONSTYTUCYJNY MODEL STOSUNKOW PANSTWO—KOSCIOL
W NIEMCZECH

Z zagadnieniem wolnosci religijnej wiaze sie niewatpliwie kwestia re-
lacji pomiedzy panstwem zobowigzanym do jej ochrony a ko$ciotami.
W $wietle przepisow konstytucyjnych Republika Federalna Niemiec jest
panstwem zsekularyzowanym, co wedlug doktryny niemieckiej oznacza,
iz panstwo pozostaje neutralne w stosunku do religii, ale réwniez pozo-
staje otwarte na religie. Niemcy odréznia wiec od panstwa zlaicyzowane-
go, np. Francji, ktére zmierza do catkowitego wykluczenia religii z zycia
publicznego i $cistego rozdziatu panstwa od koscioléw, postawa otwarta

18 E.-W. Bockenforde, Wolnosé i prawo, wolnosé i paristwo, op. cit., s. 153.

¥ R.M. Matajny, ,Mur separacji” — paristwo a kosciét w Stanach Zjednoczonych Amery-

ki, Katowice 1992, s. 196 n.
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wobec religii®®. J. Kokott stosuje pojecie fagodnego rozdzialu (gemifSig-
te Trennung), ktére przeciwstawia $cistemu rozdziatowi, jaki ma miejsce
w konstytucji Stanéw Zjednoczonych?. W orzecznictwie i doktrynie
powszechnie uzywane pojecie to zasada neutralnosci swiatopogladowe;j
panstwa. Tresc tej zasady precyzowana jest przez FTK od lat szes¢dziesia-
tych XX w.?2, a w 2003 r. Trybunal zdefiniowat ja nastepujaco: ,Nakazana
panstwu neutralnos¢ religijno-swiatopogladowa powinna by¢ rozumiana
nie jako postawa zdystansowana w rodzaju Scislego rozdzialu panstwa
i kosciota, lecz postawa otwarta, wspierajaca w réwnym stopniu wolnos¢
wyznania w odniesieniu do wszystkich religii. Art. 4 ust. 112 UZ nakazuje
w sensie pozytywnym zapewnienie przestrzeni dla aktywnego wyrazania
swoich przekonan religijnych oraz zapewnienie podstawy dla realizacji
autonomicznej osobowosci na polu religijno-$§wiatopogladowym™*.

W kontekscie otwarto$ci pafistwa na religie mozna wskaza¢ przyklady
wspoélpracy panstwa z wspélnotami religijnymi, ktére w panstwach, gdzie
obowiazuje $cisty rozdzial panstwa od ko$ciota, zostalyby uznane za nie-
zgodne z konstytucja. Naleza do nich m.in. prowadzenie zaje¢ z religii
w szkotach publicznych?, co zostalo przewidziane w 7 ust. 3 UZ: ,Religia
w szkolach publicznych, z wyjatkiem szkét laickich, jest zwyktym przed-
miotem nauczania. Nie naruszajac uprawnienia parfistwa do nadzoru nad
szkolnictwem, religia jest nauczana zgodnie z zasadami ustalonymi przez
wspoélnoty wyznaniowe. Zaden nauczyciel wbrew wiasnej woli nie moze
zosta¢ zobowiazany do nauczania religii” Model otwarcia si¢ panstwa na
religie i wspierania jej w pewnych formach przez panstwo w przestrzeni
publicznej, definiuje si¢ jako model kooperacyjny przeciwstawiany wyzej
wspomnianemu modelowi $cislego rozdziatu panstwa i religii®.

Wobec powyzszego wydaje sieg, iz regulacje konstytucyjne nie maja
na celu uczynienia ze sfery publicznej przestrzeni ideowo-sterylnej, bez
zadnych odniesien do kwestii religijnych czy §wiatopogladowych. Ponizej
zaprezentowane zostanie tylko kilka orzeczen FTK, ktére ukazuja jednak-
ze pewng tendencje w interpretowaniu norm prawnych odnoszacych sie
do wolnosci religijnej, a mianowicie usuwanie z przestrzeni publicznej

20 E.-W. Bockenforde, Kirche und christliche Glaube..., op. cit., s. 425.

21

J. Kokott, Grundgesetz..., op. cit., s. 250; H. Jarass, op. cit., s. 133.
2 M.in. wyrok Pierwszego Senatu FTK z dnia 14 grudnia 1965 r., sygn. akt BvR
413/60. BVerfGE 19, 206 (216).

2 Wyrok II Senatu FTK z dnia 24 wrze$nia 2003 r. sygn. akt 2 BvR 1436/02, ust. 43.
2 J. Kokott, Grundgesetz..., op. cit., s. 251.

Idem, Laizismus und Religionsfreiheit im offentlichen Raum, ,Der Staat” 2005, z. 3,
s. 346 n.

25
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odniesien do religii chrzescijanskiej, promowanie filozofii oswieceniowej,
ewentualnie islamu. Elementem faczacym wszystkie przedstawione spra-
wy jest szkola publiczna i obecno$¢ religii w jej przestrzeni. Tytulem wpro-
wadzenia nalezy wspomnie¢, iz w Niemczech dominuja szkoly publiczne
prowadzone przez kraj zwiazkowy, gmine badz osobe prawa publiczne-
go, a szkoly te zgodnie z art. 7 ust. 1 UZ podlegaja nadzorowi ze strony
panstwa®. W zwiazku z federalng struktura Niemiec szkolnictwo lezy za-
sadniczo w zakresie kompetencji krajow zwigzkowych, ktére funkcjonuja
w oparciu o wlasne konstytucje. Konstytucje krajowe odzwierciedlaja do
pewnego stopnia odrebnosci historyczne, kulturowe i spoteczne istniejace
pomiedzy krajami zwigzkowymi. Pierwsze orzeczenia dotyczace tej prob-
lematyki pojawily sie nieprzypadkowo w latach 60. XX w. i odnosily sie do
takich kwestii jak chrzescijanski charakter szkoty czy modlitwa w szkole.

ORZECZENIE Z 1975 R. W SPRAWIE SZKOt. CHRZESCIJANSKICH
W BADENTI-WIRTEMBERGI*

W latach 60. XX w. doszto w Niemczech do reformy szkolnictwa polegaja-
cej na odejsciu od szkét wyznaniowych i wprowadzeniu szkét wspdlnych
dla réznych wyznan i $wiatopogladéw, przy czym w konstytucjach wiek-
szo$ci krajéow zwiazkowych znalazly sie¢ odwotania do chrzescijanskiego
charakteru szkét. W 1967 r., w celu wprowadzenia szkét wspdlnych dla
réznych wyznan, znowelizowano art. 15 Konstytucji Badenii-Wirtember-
gii, ktéry uzyskal nastepujace brzmienie; Art. 15 (1) Publiczne szkoty po-
wszechne (podstawowe i zasadnicze) maja forme wspdlnych szkét chrzes-
cijaniskich zgodnie z zasadami i postanowieniami, ktére obowiazywaly
dnia 9 grudnia 1951 r. w Badenii dla szkét symultanicznych o charakterze
chrzescijanskim?. Istotnym uzupelnieniem powyzszej regulacji jest art.
16 Konstytucji Badenii-Wirtembergii, zgodnie z ktérym: (1) W chrzesci-
janskich szkotach wspélnych dla réznych wyznan dzieci beda nauczane
w oparciu o chrzescijaniskie i zachodnioeuropejskie wartosci o$wiatowe
i kulturowe. Nauczanie odbywa si¢ wspoélnie, z wylaczeniem lekcji reli-
gii. (2) Przy zatrudnieniu nauczycieli w szkotach powszechnych w miare

% P. Lecheler, [w:] Grundgesetz. Kommentar, red. M. Sachs, Miinchen 1996, s. 343 i n.

% Postanowienie I Senatu FTK z dnia 17 grudnia 1975 r., sygn. akt 1 BvR 63/68,
BVerfGE, 41, 29.

% Konstytucja Kraju Badenii-Wirtembergii z dnia 11 listopada 1953 r., ost. zm. 23
maja 2000 r., GBI s. 449, http://www.verfassungen.de/de/bw/bw53.htm (6.09.
2010)
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mozliwosci powinna zosta¢ uwzgledniona orientacja religijna i $wiato-
pogladowa uczniéw. Jednakze nauczyciele niezwigzani z zadna orienta-
cja nie powinni by¢ dyskryminowani. (3) Jezeli w zwiazku z interpretacja
chrzescijanskiego charakteru szkoly powstang jakiekolwiek watpliwosci,
powinny one zosta¢ wyjasnione w porozumieniu pomiedzy panstwem,
wspoélnotami religijnymi, nauczycielami i rodzicami.

W skardze wniesionej do Federalnego Trybunalu Konstytucyjnego
w zawigzku z nowelizacjg art. 15 konstytucji Badenii-Wirtembergii stwier-
dzono, iz okreslenie szkdt powszechnych jako chrzescijanskich jest nie-
zgodne z art. 4 ust. 1 UZ oraz art. 6 UZ, ktéry zawiera prawo rodzicéw do
wychowania zgodnie ze swym $wiatopogladem. Za zgodne z konstytucja
skarzacy uznawali jedynie szkoly wolne od wszelkich wplywéw wspdlnot
religijnych. Twierdzili réwniez, iz szkola o charakterze chrzescijanskim
nie moze by¢ zarazem szkotla tolerancyjna wobec os6b prezentujacych od-
mienne poglady.

FTK w swoim postanowieniu z grudnia 1975 r. stwierdzil, iz art. 15
ust. 1 Konstytucji Badenii-Wirtembergii nie narusza podstawowych praw
skarzacych. Trybunal stwierdzil, iz w $wietle art. 7 UZ kraje zwiazkowe
posiadaja szeroka autonomie w zakresie religijno-$wiatopogladowego
uksztaltowania systemu szkolnictwa. Trybunal zauwazyt, iz w omawia-
nym przypadku dochodzi do kolizji pozytywnego i negatywnego wymiaru
wolnosci religijnej zawartej w art. 4 UZ. Jednakze usuniecie z przestrze-
ni szkoty wszelkich odniesien religijno-swiatopogladowych nie zniwelu-
je wspomnianej wyzej kolizji. Doprowadzi natomiast do dyskryminacji
rodzicéw, pragnacych wychowywac swoje dzieci w wierze chrzescijan-
skiej, gdyz zostana oni zmuszeni do posylania dzieci do szkét zlaicyzowa-
nych. Nie jest mozliwe stworzenie szkoty, ktéra odpowiadalaby zadaniom
wszystkich rodzicéw, w tej sytuacji rozwigzanie konfliktu pomiedzy po-
zytywnym a negatywnym aspektem wolnosci religijnej nalezy do ustawo-
dawcy krajowego. Ustawodawca krajowy powinien uwzgledni¢ przy tym
zaréwno fakt, iz art. 7 UZ dopuszcza obecnos$¢ w placéwkach szkolnych
elementow religijno-swiatopogladowych, a z drugiej strony art. 4 UZ na-
kazuje wylaczenie wszelkiego przymusu o charakterze religijno-§wiato-
pogladowym. W tym sensie oba przepisy powinny by¢ interpretowane we
wzajemnym zwigzku. Powyzsze wywody doprowadzitly FTK do wniosku,
iz obecno$¢ odniesien religijnych w ksztaltowaniu szkolnictwa publiczne-
go nie jest wykluczona, o ile przymus w tym zakresie zostanie ograniczony
do minimum. W szczegdlnosci w ramach przedmiotéw ,§wieckich” nacisk
powinien zosta¢ polozony na elementy kulturowe i edukacyjne chrzesci-
jafistwa w kulturze zachodniej m.in. na zasade tolerancji, nie natomiast na
zasady wiary.
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ORZECZENIA W SPRAWIE OBECNOSCI SYMBOLI RELIGIJNYCH W SZKOLE

Po blisko dwudziestu latach od wydania orzeczenia w sprawie szkét w Ba-
denii-Wirtembergii w FTK doszed! w swoim orzeczeniu z maja 1995 r. do
zgola odmiennych konkluzji*. Tym razem sprawa dotyczyla umieszczania
krzyzy w szkolach na terenie Bawarii. Rodzice tréjki dzieci, uczeszczaja-
cych do bawarskich szkét, domagali sie zdjecia krucyfiksu, gdyz symbol
ten, a w szczeg6lnosci widok ,,umierajacego nagiego mezczyzny” nie byt
zgodny z ich zalozeniami wychowawczymi i §wiatopogladowymi. Admi-
nistracja szkolna w wyniku negocjacji prowadzonych z rodzicami, zde-
cydowata o zdjeciu krucyfiksu znad tablicy i umieszczeniu niewielkiego
krzyza nad drzwiami klasy. Jednak rodzice nadal domagali si¢ usuniecia
krzyza z pomieszczen szkolnych. Zadanie to zostato jednak odrzucone
przez kolejne instancje bawarskiego sadownictwa administracyjnego,
wobec czego skarzacy zwrdcili si¢ ze skarga konstytucyjna do Federal-
nego Trybunatu Konstytucyjnego. FTK uznal przepis dotyczacy umiesz-
czania krzyzy w szkotach powszechnych za niezgodny z art. 4 ust. 1 UZ
i w konsekwencji za niewazny. W uzasadnieniu wyroku FTK wyrazil po-
glad m.in., ze umieszczanie krzyzy w pomieszczeniach szkolnych w po-
wigzaniu z obowigzkiem szkolnym prowadzi do sytuacji, w ktérej ucznio-
wie podczas zaje¢ konfrontowani sg z tym symbolem oraz zmuszeni do
uczenia sie ,pod krzyzem’, a wobec przymusu szkolnego, nie moga unik-
na¢ takiej konfrontacji. Przy czym krzyz nie moze by¢ postrzegany jedy-
nie jako wyraz kultury zachodnioeuropejskiej wspotksztaltowanej przez
chrzescijanstwo, gdyz jest to symbol religijny zwiazany z okreslonym
wyznaniem. Przyjecie przez panstwo tego typu tresci religijnych narusza
wolnos¢ religijna osoby zobowiazanej do poddania si¢ wladzy panstwowej
w postaci przymusu szkolnego.

Postanowienie w sprawie krzyzy w szkolach bawarskich nie zostalo
przyjete jednoglo$nie przez Senat FTK, sedziowie Seidl, Sollner oraz Haas
zglosili zdanie odrebne do wyroku. Zwrdcili oni m.in. uwage, iz Ustawa
Zasadnicza powierza sprawy szkolnictwa wladzy zwierzchniej krajow
zwiazkowych. W zwiazku z tym, przy rozpatrywaniu skargi, nalezalo-
by uwzgledni¢ okolicznosci wystepujace w Wolnym Panstwie Bawarii,
w szczego6lnosci Konstytucje Bawarii, ktéra w art. 131 ust. 2 stanowi m.in.,
ze do najwyzszych celéw ksztalcenia nalezy poszanowanie Boga, posza-
nowanie przekonan religijnych, godnosci czlowieka, powsciagliwosé,
poczucie odpowiedzialnosci, swiadomo$¢ odpowiedzialnosci za nature

% Postanowienie Pierwszego Senatu Federalnego Trybunalu Konstytucyjnego z dnia
16 V 1995, sygn. akt 1 BvR 1087/91.
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i sSrodowisko. Natomiast art. 135 konstytucji Bawarii przewiduje, iz pub-
liczne szkoty powszechne sa wspdlne dla wszystkich dzieci, podlegajacych
obowiazkowi szkolnemu. W szkotach tych dzieci sa nauczane i wychowy-
wane w oparciu o zasady religii chrzescijanskich.

Ustawodawca krajowy, wydajac przepis dotyczacy krzyzy w pomiesz-
czeniach szkolnych, opart si¢ rowniez na fakcie, iz wigkszo$¢ oséb za-
mieszkujacych na terenie kraju jest chrzescijanami, a obecno$¢ krzyza
w przestrzeni publicznej w tym kraju zwigzkowym ma dluga tradycje, kté-
ra napotkala sprzeciw tylko w czasach narodowego socjalizmu. Ponadto
biorac pod uwage zgode wiekszosci spotecznosci na konstytucyjny zapis
o wartos$ciach wspdlnych dla réznych wyznan w szkotach chrzescijan-
skich, ustawodawca mégl domniemywad, iz nawet osoby nienalezace
do ktérego$ z kosciotéw, beda respektowaly ten symbol. Sedziowie, kto-
rzy zglosili zdanie odrebne, podniesli réwniez, ze w sporze nie chodzi
o stosunek wigkszosci do mniejszosci, lecz o kolizje pozytywnej wolnosci
religijnej z wolnoscia religijna negatywna. W tym kontekscie wolno$¢ ne-
gatywna nie ma bezwzglednego pierwszenstwa przed wolnoscia pozytyw-
ng, a kolizja pomiedzy obiema wolno$ciami powinna zosta¢ rozwiazana
w duchu tolerancji*.

W komentarzu do omawianego orzeczenia J. Kokott zauwaza, ze ze
wzgledu na fakt, iz sedziowie oparli argumentacje na konstrukcji nega-
tywnej wolnosci religijnej, a nie na rozdziale panstwa i kosciota, decyzje
FTK mozna interpretowaé w ten sposob, iz krzyz w klasie jest niedo-
puszczalny jedynie wéwczas, gdy protestuja przeciwko niemu uczniowie
i ich rodzice. Wspiera si¢ ona na stanowisku jednego z sedziéw, zgodnie
z ktérym jedynie zarzadzenie panstwa o powieszeniu krzyzy w szkole
jest sprzeczne z art. 4 ust. 1 UZ. Natomiast jesli krzyz zostal powieszony
w oparciu o porozumienie z uczniami i rodzicami, woéwczas nie ma mowy
o naruszeniu wolnosci religijnej. Wobec tego dopuszczalna jest regulacja
prawna, ktdra przewiduje mozliwo$¢ zawieszenia krzyza za zgoda wszyst-
kich zainteresowanych?.

Kwestia obecnos$ci symboli religijnych pojawita si¢ po raz kolejny na
wokandzie Federalnego Trybunatu Konstytucyjnego w 2003 r., kiedy wy-
dal on wyrok w sprawie dopuszczalnosci zakazu noszenia chusty przez na-
uczycieli szkét publicznych?®?. Skarzaca byla obywatelka REN, pochodzaca
z Afganistanu. Starala sie¢ ona o posade nauczycielki, ale Wyzszy Urzad

% Szerzej na temat tej sprawy M. Bainczyk, op. cit., s. 121 i n.

31 J. Kokott, op. cit., s. 258.

32 Wyrok II Senatu FTK z dnia 24 wrze$nia 2003 r. sygn. akt 2 BvR 1436/02, ustep
76.
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Szkolnictwa wydal w tej sprawie decyzje negatywna. Podstawa odmowy
dla zatrudnienia na stanowisku nauczyciela byt brak osobistych predyspo-
zycji do wykonywania tego zawodu, wyrazajacy si¢ m.in. w braku gotowo-
$ci do rezygnacji z noszenia chusty w czasie prowadzenia zaje¢ szkolnych.
Po rozpoznaniu skargi Federalny Trybunal Konstytucyjny stwierdzit, iz
nakladanie na urzednika panstwowego obowiazku polegajacego na rezyg-
nacji z przestrzegania regul religijnych dotyczacych ubioru narusza jego
prawa z art. 4 ust. 1 i 2 UZ. Co ciekawe, stanat on réwniez na stanowisku,
iz sama chusta nie jest symbolem religijnym.

Wyzej omawiane orzeczenie zostalo przyjete stosunkiem gloséw 5 do
3, trzech sedzidéw, Jentsch, Di Fabio i Mellinghoff, zglosito zdanie odreb-
ne do wyroku. Sedziowie ci byli zdania, iz ochrona praw podstawowych
w odniesieniu do urzednikéw panstwowych jest ograniczona funkcjonal-
nie. W przypadku dostepu do urzedéw panstwowych nie wystepuje sytu-
acja wywazania débr prawnych o takiej samej wartosci (keine offene Ab-
wdgungssituation). Jesli chodzi o realizacje praw podstawowych w ramach
stosunku szkolnego, w pierwszym rzedzie nalezy uwzgledni¢ ochrone
praw podstawowych uczniéw i rodzicéw. W takiej sytuacji przyznanie
pierwszenstwa wolnoéci pozytywnej przed wolno$cia negatywna budzi
watpliwos$ci®.

ETYKA JAKO PRZEDMIOT OBOWIAZKOWY W BERLINIE

Kwestia obecnosci religii w szkole nie przestaje by¢ aktualna. Kolacja SPD
oraz lewicy (Die Linken), rzadzaca Berlinem, w roku 2006 wprowadzita
etyke jako przedmiot obowiazkowy dla wszystkich uczniéw szkét berlin-
skich od klasy siédmej wzwyz. Nie uwzgledniono przy tym zadan wspdl-
not religijnych, by religia stala si¢ réwniez przedmiotem obowiazkowym,
a uczniowie mogli dokonywa¢ wyboru pomiedzy tymi dwoma przedmio-
tami. Obecnie religia w Berlinie jest jedynie przedmiotem do wyboru.
Nalezy przy tym zaznaczy¢, iz niemal we wszystkich pozostalych krajach
zwiazkowych Republiki Federalnej Niemiec, zgodnie z art. 7 ust. 3 UZ,
religia jest przedmiotem obowiazkowym, natomiast uczniowie nieidenty-
fikujacy sie z zadnym wyznaniem moga uczeszczaé na lekcje etyki.
Omowiona powyzej zmiana w ustawodawstwie szkolnym stala si¢ pod-
stawa do wniesienia w 2006 r. skargi konstytucyjnej**. Skarzaca byla pro-

3 Szerzej na temat tej sprawy M. Bainczyk, op. cit., s. 124 i n.

3 BVerfGE, 1 BvR 1017/06, postanowienie z dnia 14 lipca 2006 r. http://www.bverfg.
de/entscheidungen/rk20060714_1bvr101706.html (6.01.2010).
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testantka, uczennicg jednej z berlinskich szkét publicznych. Przedmiotem
skargi byt § 12 ust. 6 zd. 1 ustawy o szkolnictwie kraju zwiazkowego Berlin,
zmienionej w wyniku wspomnianej powyzej inicjatywy partii lewicowych.
Skarzacy — uczennica oraz reprezentujacy ja w postepowaniu sagdowym
rodzice, twierdzili, iz brak mozliwo$ci odmowy udziatu w zajeciach z etyki
jest niezgodny z art. 2 ust. 1 (prawo do rozwoju osobistego), 4 ust. 11i 2,
a takze art. 6 ust. 2 (prawo rodzicéw do wychowania) Ustawy Zasadnicze;j.
W szczegélnosci podnosili, iz tresci przekazywane na tym przedmiocie
nie maja charakteru swiatopogladowo neutralnego, gdyz odzwierciedlaja
przede wszystkim $wiatopoglad laicki, a postulowana przez ustawodaw-
ce neutralno$¢ nie moze zostac osiggnieta, gdyz nauczenie etyki nie jest
mozliwe bez odwolywania sie do okreslonego systemu wartos$ci, ktéry
przekazywany bedzie moca autorytetu urzedu nauczycielskiego. Moze
to prowadzi¢ do naruszenia wolnosci religijnej skarzacych w jej aspekcie
negatywnym. Skarzacy wskazywali, iz co prawda ustawodawca krajowy
w $wietle art. 7 ust. 1 UZ posiada kompetencje do ksztaltowania progra-
méw nauczania, ale w obliczu konfliktu pomiedzy dobrami zawartymi
w art. 4 i w art. 7 UZ ustawodawca powinien kierowac sie zasada ich wza-
jemnego uzgadniania i wybra¢ stosowny $rodek w celu pogodzenia obu
débr. W sytuacji, gdy uczen nie moze wybrac religii jako przedmiotu obo-
wigzkowego, powinien méc domagac sie zwolnienia z uczestnictwa w za-
jeciach z etyki.

Federalny Trybunal Konstytucyjny stwierdzit, iz skarga jest niedopusz-
czalna, gdyz skarzacy nie wyczerpali §rodkéw odwolawczych dostepnych
przed zlozeniem skargi w rozumieniu § 90 ust. 2 Ustawy o Federalnym
Trybunale Konstytucyjnym [dalej takze Ustawa o FTK]*. Skarzacy zgod-
nie z zaleceniami FTK wnie$li przewidziane prawem $rodki przeciwko
obowiazkowi uczestniczenia w zajeciach z etyki, jednakze okazaly si¢ one
bezskuteczne. Wobec czego wniesiono po raz drugi skarge konstytucyj-
ng. Federalny Trybunal Konstytucyjny ponownie nie przyjat skargi do
rozpatrzenia, jednakze tym razem w opinii FTK nie zostaly wypelnione
przestanki § 93 a ust. 2 lit. a i b) ustawy o FTK. Mianowicie skarga kon-
stytucyjna nie posiada zasadniczego znaczenia konstytucyjnoprawnego,
gdyz zawarte w niej pytania, o ile nie moga by¢ wyjasnione przez sam tekst
Ustawy Zasadniczej, byly juz przedmiotem orzecznictwa FTK*. Przyje-
cie skargi nie jest rowniez konieczne dla realizacji praw podstawowych,
ktérych naruszenie podnosil skarzacy. Zarzuty naruszenia praw podsta-

% Ustawa o FTK w brzmieniu z 11 sierpnia 1993 r. (BGBIl I's. 1473).
% FTK wskazal nastepujace orzeczenia; BVerfGE 32, 98; 34, 165; 41, 29; 47, 46; 93, 1.



POMIEDZY WOLNOSCIA POZYTYWNA A NEGATYWNA — WOLNOSC RELIGIJNA... 117

wowych nie s3 bowiem uzasadnione®. Do postanowienia zostalo dola-
czone obszerne uzasadnienie, ktére odnosilo sie réwniez do przedmiotu
sporu. Trybunal nie podzielit w nim stanowiska skarzacych. Stwierdzil, iz
wolnos$¢ religijna oraz prawo rodzicow do wychowania doznaja dopusz-
czalnego ograniczenia przez ogélny obowiazek szkolny konieczny dla re-
alizacji art. 7 ust. 1 UZ. W szczeg6lnosci wedtug Trybunatu nic na to nie
wskazuje, iz zajecia z etyki nie beda prowadzone z zachowaniem zasady
neutralnosci religijnej i Swiatopogladowej. W ramach zaje¢ uczniom zo-
stana przedstawione zagadnienie praw podstawowych, zawartych w Usta-
wie Zasadniczej i konstytucji krajowej, ktére stanowia niezbedna podsta-
we dla $wieckiego wspoélzycia spoteczenstwa. Punktem wyjscia beda zas
idee i warto$ci ksztaltujace kulture zachodnioeuropejska, zwlaszcza wy-
wodzace sie z o$wiecenia i humanizmu?®,.

W zwiazku z oméwionym rozwigzaniem ustawodawczym powolane
zostalo stowarzyszenie o nazwie Pro reli, majace na celu wprowadzenie
nowych rozwiazan prawnych. Stowarzyszenie domaga si¢, by obok etyki
przedmiotem obowiazkowym stala si¢ réwniez religia, a uczniowie dys-
ponowali prawem wyboru jednego sposréd tych przedmiotéw obowiaz-
kowych®. Pomimo orzeczenia sadu konstytucyjnego inicjatywa spolecz-
na na rzecz réwnouprawnienia religii nie zaprzestata swojej dziatalnosci
i przystapita do zbierania podpiséw w celu zorganizowania referendum.
Mieszkancy Berlina mieli zadecydowaé¢ o przyjeciu projektu ustawy,
w ktérym zostata zawarta mozliwos¢ wyboru pomiedzy etyka a religia. Re-
ferendum odbylo si¢ w kwietniu 2009 roku. Za wolnym wyborem pomie-
dzy religia a etyka gtosowalo 48,4% uczestnikéw referendum, natomiast
za pozostawieniem dotychczasowego rozwiazania, a wigc obowiazkowych
zaje¢ wylacznie z etyki glosowato 51,4% uczestnikow referendum®.

Co prawda, inicjatywa Pro reli przegrala glosowanie, ale wyniki referen-
dum pokazuja, iz berlinczycy nie sa tak jednoznaczni w swoich opiniach
co do obecnodci religii w szkotach publicznych. Inicjatywa Pro reli funk-
cjonuje aktywnie po dzi$ dzien, zajmujac zdecydowane stanowisko wobec
wszelkich przejawéw dyskryminacji religijnej i to nie tylko w stosunku do
religii chrzescijaniskich. Jedna z ostatnich, nagtosnionych przez stowarzy-
szenie spraw, to decyzja kierownictwa jednego z berlinskich gimnazjéw
o zakazie modlitwy na terenie szkoly przez ucznia wyznajacego islam. De-

% BVerfGE, 1 BvR 2780/06 postanowienie z dnia 15 marca 2007 r., ustep 25.

3 BVerfGE, 1 BvR 2780/06, ustep 41 i nn.

¥ http://www.pro-reli.de/volksentscheid/?page_id=25 (6.01.2010).

% Amt fir Statistik Berlin-Brandenburg 2009, http://www.wahlen-berlin.de/wah-
len/framesets/ve-2009.htm (6.01.2010).
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cyzja ta zostala uznana za niewazna przez berlinski sad administracyjny.
Stwierdzil on, iz narusza ona pozytywny aspekt wolnosci religijnej, a sama
wolnos¢ religijna posiada w tym wypadku pierwszenstwo przed zasada
neutralnosci $wiatopogladowej panstwa*. Nakaz zachowania neutralno-
$ci $wiatopogladowej adresowany jest zreszta przede wszystkim do orga-
néw wladzy panstwowej i nie nakazuje obywatelom powstrzymywania sie
od zachowan motywowanych religijnie w przestrzeni publicznej. Komen-
tujac ten wyrok, stowarzyszenie Pro reli wskazalo, iz takie sprawy w ogodle
nie powinny trafia¢ do sadéw. Brak gotowosci do kompromisu po stronie
wladz szkolnych powoduje niepotrzebna eskalacje sporu i koniecznos¢
jego rozwigzywania na sali sadowe;j.

PODSUMOWANIE

Powyzej przedstawione orzeczenia Federalnego Trybunalu Konstytucyj-
nego wpisuja sie w ogdélnoeuropejska tendencje usuwania religii i jej sym-
boli z przestrzeni publicznej. Niemiecki Trybunal Konstytucyjny czyni
to w imie neutralnosci $wiatopogladowej, ktdra stata sie jednym z wielu
mitéw wspolczesnej demokracji. Ile bowiem neutralno$ci zawiera zasada
neutralnosci swiatopogladowej? W swietle wywodéw FTK chyba niewiele,
skoro sam Trybunal wigze z neutralnoscia Swiatopogladowa bardzo kon-
kretne tre$ci. W uzasadnieniu do orzeczenia w sprawie obowiazkowych
zaje¢ z etyki wskazal, ze beda sig¢ one opiera¢ m.in. na ideach i warto$ciach
wywodzacych sie z oswiecenia. Dziwne wydaje sie to, iz Trybunal uwa-
za te tresci za neutralne §wiatopogladowo. Kazda osoba, ktéra dysponuje
podstawowym choc¢by wyksztalceniem z zakresu historii, jest Swiadoma,
jak gteboko te tresci sa motywowane politycznie i Swiatopogladowo. Nie-
miecki Trybunal Konstytucyjny wpisuje si¢ swoimi orzeczeniami w pano-
rame ideowa Europy Zachodniej, dla ktérej neutralno$¢ §wiatopogladowa
oznacza wlasnie swiatopoglad wywodzacy sie z filozofii o$wiecenia. Jed-
nakze do tej pory chyba zaden sad nie wyrazil tego w tak jawny sposéb.
FTK okreslil neutralno$¢ swiatopogladowa panstwa jako postawe ot-
warta, wspierajaca w réwnym stopniu wolno$¢ wyznania w odniesieniu
do wszystkich religii. Interpretujac Art. 4 ust. 1 i 2 UZ FTK, stwierdzil,
iz norma ta nakazuje w sensie pozytywnym zapewnienie przestrzeni
dla aktywnego wyrazania swoich przekonan religijnych oraz zapewnie-
nie podstawy dla realizacji autonomicznej osobowosci na polu religijno-

# Sygn. akt VG 3 A 984.07, http://www.topnews.de/gerichtsurteil-muslimischer-
schueler-darf-in-schule-beten-375162 (5.01.2010).
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-$wiatopogladowym. Przedstawione powyzej orzeczenia przecza jednak
takiemu rozumieniu zasady, zmierzaja bowiem zasadniczo do wyraznej
separacji religii od sfery panstwowej. W sytuacjach konfliktu pierwszen-
stwo czesto przyznawane jest wolnosci religijnej w ujeciu negatywnym,
kosztem wolnosci religijnej w ujeciu pozytywnym*. Wydaje si¢ jednak,
ze zakres ochrony negatywnej wolnosci religijnej jest zréznicowany, co
pokazuje postanowienie w sprawie obowigzku uczestnictwa w zajeciach
z etyki. Poszczegélne wyznania nie sa bowiem traktowane jednakowo.
O ile w sprawie krzyzy pierwszenstwo zostalo przyznane wolnoéci nega-
tywnej uczniéw ,,0d” obcowanie z symbolem religijnym, to w przypadku
chusty wolnos¢ negatywna uczniéw ,,0d” obcowanie z symbolem religii
muzulmanskiej nie zostata uwzgledniona, a pierwszenstwo zostalo przy-
znane wolnosci religijnej w ujeciu pozytywnym, ktérego podmiotem byta
nauczycielka — w systemie niemieckim urzedniczka panstwowa Decyzje
sa o tyle bulwersujace, ze krzyz powieszony na bocznej $cianie klasy nie
moze pelni¢ ,aktywnej” dziatalnosci misyjnej, natomiast nauczycielka
z pewnos$cia taka dziatalno$¢ moze prowadzic.

Podobnie w sprawie etyki nie zostala uwzgledniona wolnos¢ w ujeciu
negatywnym ,,0d” pogladéw wywodzacych sie z dziedzictwa o$wiecenia.
Pierwszenstwo dano prawu panstwa do narzucania okreslonego $wiato-
pogladu. Ostatnia z omawianych spraw wskazuje jednoznacznie, ze neu-
tralnos¢ $wiatopogladowa panstwa jest mitem, ktéry ma przede wszyst-
kim stuzy¢ do usuwania odniesien religijnych z przestrzeni publicznej®.

T.T. Koncewicz w ksiazce Europa sedziow pisze: ,Jestesmy $wiadka-
mi stopniowej zmiany ideologii sagdowego stosowania prawa: mamy do
czynienia z ewolucja od doktryny sadowego pasywizmu (sady tylko sto-
suja prawo) do doktryny sadowego aktywizmu (sady to instytucje, ktére
wspoéltworza ogdlne zasady i reguly). [...] Dzisiaj sedziowie i sady stano-
wig odpowiedz na eksplozje spoleczenstwa demokratycznego, ktére nie
jest w stanie rozwiaza¢ skomplikowanych i ré6znorodnych probleméw”™*.
Pomimo tej pesymistycznej dla spoleczenstwa oceny moze jednak warto
sprobowac rozwigzywac tak delikatne kwestie, jak np. zagadnienie wolno-
$ci religijnej, poza salami sgdowymi, majac za przyklad art. 16 ust. 3 Kon-
stytucji Badenii-Wirtembergii, ktéry w przypadku sporéw dotyczacych
chrzescijanskiego charakteru szkoly nakazuje poszukiwanie kompromisu

2 Podobnie J. Kokott, Grudgesetz..., op. cit., s. 255 i n.

#  Podobnie J.H.H. Weiler, op. cit., s. 40 nast.; A. Bryk, op. cit., s. 50 i n.

T.T. Koncewicz, Forum Europeum [w:] Europa sedziow, red. Z. Brodecki, Warszawa
2007, s.251n.
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w drodze konsultacji pomiedzy panstwem, wspdlnotami religijnymi, na-
uczycielami i rodzicami. Droga ta wydaje si¢ szczegdlnie wskazana wobec
coraz wiekszego zréznicowania spoleczenstw europejskich, w tym zréz-
nicowania religijnego.
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POLSKA Z 1993 ROKU NA TLE REGULAC]I
STOSUNKOW PANSTWO—MNIEJSZOSCI
WYZNANIOWE

Wsréd znanych w polskim systemie prawa sposobdéw regulacji stosun-
kéw na linii panstwo—koscioty (zwigzki wyznaniowe) konkordat zajmuje
szczeg6lne miejsce. Na uwage zastuguje juz sama forma tego aktu praw-
nego, czyli umowa miedzynarodowa, ktdrej jedna ze stron jest Stolica
Apostolska, instytucja religijna i zarazem podmiot prawa miedzynarodo-
wego. Forma wplywa przede wszystkim w sposéb znaczacy na miejsce
konkordatu w hierarchii aktéw prawnych. Jest ono wyzsze od ustawowych
regulacji stosowanych wobec innych wyznan i ustepuje jedynie Konstytu-
cji. Co wiecej, konkordat jako akt prawny dotyczacy kosciota wigkszo$cio-
wego, ma nieporownywalny zakres spotecznego oddziatywania. W kraju,
gdzie zdecydowana wiekszo$¢ spoleczenstwa stanowia katolicy, tworza
oni w sposéb oczywisty najliczniejsza grupe obywateli korzystajaca z re-
gulacji tego indywidualnego aktu prawa wyznaniowego.

Konkordat otwiera obszerna preambula odwotujaca si¢ m.in. do roli
katolicyzmu w Polsce zardwno w wymiarze historycznym, jak i socjolo-
gicznym oraz doniostosci przemian i troski o przyszlos¢ panstwa i osoby
ludzkiej. Konkordat stoi na stanowisku autonomii oraz wspdtdzialania
panstwa i Kosciota. Ustanawiajac strukture i podzial kompetencji stron,
kieruje sie przede wszystkim tymi dwiema zasadami. W swych przepi-
sach okresla m.in.: niedziele oraz wybrane siedem $wiat kos$cielnych jako
dni wolne od pracy; ustanawia zasady zawierania malzenstw; podejmuje
kwestie zwigzane z wychowaniem i edukacja (w tym réwniez nauczania

*  Dr, prawnik, religioznawca.
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religii); gwarantuje opieke duszpasterska zolnierzom oraz osobom prze-
bywajacym w zakladach penitencjarnych, resocjalizacyjnych oraz opieki
zdrowotnej; czy wreszcie zapewnia mniejszo$ciom narodowym postuge
duszpasterska w ich wlasnym jezyku. Ponadto gwarantuje wiele swobdéd
w dzialalnosci publicznej, m.in.: tworzenia stowarzyszen, dziatalnosci
charytatywnej, opiekunczej, wychowawczej, oswiatowej, naukowej, mi-
syjnej, wydawniczej, budowlanej — w granicach prawa polskiego.

Istotnymi zapisami konkordatu, ze wzgledu na podnoszone przez wie-
le lat glosami parlamentarnej lewicy zarzuty dotyczace niebezpieczenstwa
utraty suwerennosci, jest zobowiazanie Ko$ciota katolickiego do tego, ze
zadna cze$¢ terytorium Polski nie zostanie wlaczona do diecezji majacej
swa stolice poza granicami RP. Z kolei Ko$ci6t otrzymal zapewnienie su-
werennosci w obsadzaniu godnosci biskupich, z zastrzezeniem wczes$niej-
szego przekazania poufnej informacji o nazwisku nowo powolywanego
biskupa diecezjalnego do wtadz panstwowych.

Droga do wejscia w zycie konkordatu nie byta prosta, mimo sprzyja-
jacych warunkéw ku temu, jakie pojawily sie po transformacji ustrojowej
1989 roku. Ostatecznie konkordat zawarty miedzy Stolica Apostolska
i Rzeczapospolita Polska 28 lipca 1993 roku zostal ratyfikowany przez Pre-
zydenta RP 23 lutego 1998 roku, a wymiana dokumentéw ratyfikacyjnych
nastapita dwa dni pdzniej w Watykanie. 25 kwietnia 1998 roku konkordat
wszedl w zycie.

Obawy i sprzeciw w stosunku do konkordatu wyrazaly nie tylko srodo-
wiska lewicowe, ale réwniez przedstawiciele mniejszosci wyznaniowych
(gléwnie ewangelickich), szczegélnie intensywnie w okresie po jego pod-
pisaniu. Widziano w nim przede wszystkim nadmierne wzmocnienie po-
zycji Kosciota rzymskokatolickiego oraz wyraz uleglosci panstwa wobec
dominujacego wyznania.

Wsréd licznych artykutéw prasy mniejszosciowej podejmujacej proble-
matyke konkordatowy, chcialbym wskaza¢ na kilka najbardziej reprezen-
tatywnych przykladéw. Daja one mozliwos¢ spojrzenia zaréwno na mo-
tywacje przedstawicieli kosciotéw mniejszo$ciowych, jak i ewoluowanie
ich pogladéw. I tak, tuz po podpisaniu konkordatu, duchowny Ko$ciota
ewangelicko-augsburskiego, ks. Henryk Czembor wskazywatl na niemoz-
liwos¢ dokonywania poprawek w tekscie konkordatu podczas procesu
jego ratyfikacji przez sejm i senat oraz przewidywal specjalny, przyspie-
szony proces ratyfikacji ze wzgledu na ulegly stosunek wtadz do Koscio-
fa rzymskokatolickiego. Podkreslal réwniez, ze jest to najkorzystniejsza
ze wszystkich mozliwych form regulacji stosunkéw pomiedzy panstwem
a Ko$ciotem rzymskokatolickim, idgca w przywilejach znacznie dalej niz
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»ustawy majowe” i dajaca mu ,,optymalne warunki istnienia i dzialania™.
Za szczeg6lnie ,kontrowersyjna” i bedaca powodem ,nieporozumien,
sporéw i niejasnosci” ks. Czembor uznal regulacje zawierania zwigzkéw
malzenskich na mocy konkordatu, gdyz jego zdaniem ,niemozliwe jest
doprowadzenie do pelnej zgodnosci w sprawach matzenskich prawa pol-
skiego i prawa kanonicznego”. Podsumowujac, autor wyrazil szczegdlna
obawe w zwigzku z brakiem zobowigzania Ko$ciota rzymskokatolickie-
go ,do przestrzegania porzadku konstytucyjnego panstwa polskiego’, zas
jako podstawowy efekt wprowadzenia konkordatu wymienil ,podwazenie
zasady réwnosci wyznan™.

W innym artykule opublikowanym przez ,Zwiastun” Halina Ploszek-
-Brendt rozszerzyta swa krytyke konkordatu do kontekstu polityki panstwa
polskiego oraz Stolicy Apostolskiej. Polityke papieska uznala za wsteczna.
Ubolewata réwniez nad przyszia konstytucja, ktérej wrézyla role aktu pod-
rzednego, dostosowanego do postanowien konkordatu. Za gtéwne wypa-
czenia i naduzycia konkordatu autorka uznata przepisy dotyczace: naucza-
nia religii w szkolach, malzenstw, cmentarzy oraz spraw finansowych*.

Zarzuty pod adresem wiadz oraz Ko$ciola rzymskokatolickiego znalez¢
mozna bylo takze na famach ,Stowa Prawdy” Chrzescijan Baptystéw. Pod-
kreslano w nim, ze przedstawiciele mniejszosci wyznaniowych czuja si¢ jak
»obywatele drugiej kategorii, do ktérych przyklada sie inna miare™.

Na ftamach kalwinskiej ,Jednoty” znajdujemy obszerne komentarze
na temat sympozjum dotyczacego konkordatu, jakie zorganizowata 15
grudnia 1993 roku Chrzescijariska Akademia Teologiczna. Podsumowa-
no na nim regulacje dotyczace mniejszosci religijnych oraz wskazano na
famanie zasady réwnouprawnienia wyznan w Polsce®. Debate poprzedzilty
trzy referaty. Biskup Wiktor Wysoczanski’ odnidst sie do zapiséw réwno-
uprawnienia wyznan w polskim ustawodawstwie poczawszy od Konstytu-
cji marcowej. Drugi z prelegentéw, prof. Jerzy Wistocki, zajal si¢ w swym
wystapieniu kwestig rownouprawnienia wyznan na tle konkordatu z 1925
roku, konkludujac, ze ten rodzaj umowy miedzynarodowej ,zawsze bedzie

1 H. Czembor, Konkordat, ,Zwiastun” 1993, nr 17, s. 11.
2 Ibidem.
3 Ibidem.

H. Ploszek-Brendt, Demokracja czy dyktatura wigkszosci — konkordat 1993, ,,Zwia-
stun” 1994, nr 16, s. 12—13.

Por. A. Seweryn, Konkordat i co dalej?, ,Slowo Prawdy” 1993, nr 10; A. Seweryn,
Konkordat — ko$¢ niezgody, ,Stowo Prawdy” 1994, nr 3.

¢ B. Stahlowa, Debata nad konkordatem, ,Jednota” 1994, nr 2, s. 11.

Od 27 czerwca 1995 zwierzchnik Ko$ciota Polskokatolickiego w RP.
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stwarzal szczegélna sytuacje tylko jednemu wyznaniu w panstwie, mia-
nowicie rzymskokatolickiemu™®. Jako ostatni, prof. Michal Pietrzak skupit
sie na konsekwencjach konkordatu dla sytuacji prawnej innych wyznan,
ktére przedstawil jako jednoznacznie negatywne, stwarzajace przestanki
do nietolerancji, rodzace podzialy obywateli ze wzgledu na wyznanie oraz
zaprzepaszczajace mozliwos¢ uregulowania sytuacji wszystkich kosciotow
za pomocy jednej ustawy’. Gléwny wniosek kilkugodzinnej dyskusji moz-
na stre$ci¢ nastepujaco: konkordat moze wprowadzi¢ niespdjnosci w pol-
skim prawie oraz zwiekszy¢ dysproporcje w traktowaniu innych wyznan.

Zgodzono sie, Zze mniejszosci w imie zasady réwnosci wyznan powinny

walczy¢ o analogiczne zapisy przy okazji uchwalania ustaw szczegélo-

wych regulujacych ich sytuacje. Sympozjum zostato skrytykowane przez
kardynata J6zefa Glempa. Brak zaproszenia przedstawicieli Ko$ciota kato-
lickiego na te debate sSrodowiska katolickie odczytaly jako akt ztej woli.

Glos w sprawie konkordatu wyrazily réwniez wspoélnie koscioly zrzeszo-
ne w Polskiej Radzie Ekumenicznej. Nadaly mu forme zbioru postulatéw
skierowanych do wladz panstwowych. Oczekiwano miedzy innymi, ze:

— analogicznie do zapiséw preambuly konkordatu wladze panstwowe
beda pamieta¢ o wkladzie wszystkich kosciotéw i zwigzkéw wyzna-
niowych w rozw6j kultury narodowej, krzewieniu warto$ci moralnych,
wspieraniu rownouprawnienia w korzystaniu z wolnosci sumienia;

— uregulowana zostanie sytuacja prawna pozostatych koscioléw;

— utrzymane zostang przepisy umozliwiajace chowanie oséb innych
wyznan oraz bezwyznaniowych na cmentarzach zarzadzanych przez
Ko$ciot katolicki;

— konkordatowe przepisy dotyczace zawierania malzenstw zostana roz-
ciagniete na inne koscioly i zwiazki wyznaniowe;

— stosowane beda w odniesieniu do mniejszosci religijnych analogiczne
przepisy dotyczace szkolnictwa wyzszego, radiofonii i telewizji, zbié-
rek publicznych oraz spraw finansowych®.

Powyzszy spis oczekiwan PRE nalezy uznac za jeden z najbardziej kon-
struktywnych gloséw mniejszosci wyznaniowych w sprawie konkordatu.
Powsciagnigcie emocji i wskazanie konkretnych postulatéw okazalo sie
z czasem najtrafniejsza decyzja. Czes¢ z nich zostala spetniona. W naj-
wyzszym stopniu z udogodnien analogicznych do zapiséw konkordatu
skorzystaly koscioly, z ktérymi podpisane zostaly ustawy szczegélowe,
bedace kolejna z form regulacji stosunkéw panstwo—kosciél (zwiazek

8  B. Stahlowa, Debata...
°  Ibidem.
10 Por. Opinia Polskiej Rady Ekumenicznej w sprawie konsekwencji konkordatu z 28 lipca

1993 1. dla Kosciofow czlonkowskich Rady, ,Zwiastun” 1994, nr 6, s. 24
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wyznaniowy) stosowanej w polskim prawie''. W uchwalanych ustawach
indywidualnych nie znalazly si¢ preambuty, w ktérych zwrécono by uwa-
ge na zaslugi kosciotéw. Prawo polskie nie przewiduje bowiem ich za-
stosowania w aktach prawnych nizszego rzedu. Pamietac nalezy jednak,
ze preambuly nie posiadaja mocy wiazacej, stanowiac jedynie deklaracje
podkreslajaca wage aktu prawnego. Starania kosciotéw, ktérym najbar-
dziej zalezalo na odrebnych aktach prawnych, zakonczyly sie sukcesem.
Uchwalone w tym czasie jedenascie ustaw gwarantuje prawa analogiczne
do konkordatowych. Pewne réznice w regulacjach wynikaja z odmiennych
struktur organizacyjnych poszczegélnych kosciotéw. Ustawy indywidual-
ne zapewniaja w szczegdlnosci wiernym okreslonych kosciotéw prawo
do zwolnienia od nauki czy pracy na czas wskazanych swiat koscielnych'?
oraz podobnie jak w przepisach konkordatu, zawieranie malzenstw zgod-
nie z prawem wewnetrznym ko$cioléw oraz z wywotaniem skutkéw cywil-
nych bez koniecznosci powtdrzenia ceremonii §lubu przed urzednikiem
panstwowym.

Oprocz kosciotéw i zwigzkéw wyznaniowych z uregulowana sytuacja
prawna na podstawie odrebnych ustaw wyrézni¢ mozna jeszcze jeden
sposéb zalegalizowania dzialalnosci zwigzku wyznaniowego, poprzez
wpis do rejestru prowadzonego przez MSWiA®". Koscioly i zwiazki wy-
znaniowe wpisywane sa do niego chronologicznie. Wedlug danych z dnia
15 listopada 2009 roku jest ich 154. W tym przypadku ich dzialalno$¢ op-
arta jest na Ustawie z dnia 17 maja 1989 roku o gwarancjach wolnosci
sumienia i wyznania'®. Kosciolom i zwigzkom wyznaniowym zapewnia
sie wszystkie podstawowe prawa i wolnosci religijne, jednak bez utatwien,
jakie skonkretyzowanymi zapisami gwarantuja ustawy indywidualne czy
konkordat. Chociaz obecnie nie wnosi sie zastrzezern odno$nie do réw-
nosci praw gwarantowanych na podstawie trzech réznych form regulacji,
jednak same réznice form w prawodawstwie budza zastrzezenia teorety-
kow prawa. Podkresli¢ jednak nalezy, ze polskie prawo stoi jednoznacznie
na stanowisku réwnouprawnienia wszystkich wyznan i zwigzkéw wyzna-

11 Rozwigzanie takie znajduje swa podstawe w art. 25 ust. 4 i 5 Konstytucji i opiera

sie na porozumieniach zawartych pomiedzy Rzadem Rzeczypospolitej Polskiej
a przedstawicielami ko$ciotéw (zwiazkéw wyznaniowych).
2 Najwiecej dni wolnych od pracy zapewnia sie przedstawicielom gmin wyznanio-
wych zydowskich (13), nastepnie Kosciolowi prawoslawnemu (7), za$ pozostalym
najcze$ciej 2. Bra¢ tu nalezy jednak pod uwage, ze ustawy nie wskazuja jako wolne
$wiat, ktére juz sa ustawowo wolnymi od pracy dla wyznawcéw Kosciola rzym-
skokatolickiego.
3 Na podstawie art. 30 Ustawy z dnia 17 maja 1989 r. o gwarancjach sumienia i wy-
znania (Dz.U. z 2000 r. Nr 26, poz. 319 z pézn. zm.).

14 Dz.U. z 2005 r. Nr 231, poz. 1965, z pézn. zm.
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niowych. Ewentualne naruszenia w praktycznej realizacji tej zasady sa za$
podstawa do roszczen sadowych.

Ponad dziesig¢ lat obowigzywania konkordatu pozwala na pewne re-
fleksje. Bez watpienia znaczacy wplyw na negatywne nastroje mniejszosci,
w tym stosunek do konkordatu, mial mozolny proces regulacji stosunkéw
miedzy panstwem a kosciotami i zwigzkami wyznaniowymi w drodze
ustaw indywidualnych. Niemniej jednak w latach 1989-1997 uregulowa-
no sytuacje jedenastu wyznan'.

15 Szczegélowe informacje na temat zawartych porozumien ustawowych publikuje
i uaktualnia Ministerstwo Spraw Wewnetrznych i Administracji. Wedlug danych
na dzien 15 listopada 2009 roku na podstawie odrebnych ustaw dzialaly w Pol-
sce:

1) Polski Autokefaliczny Kosci6t Prawostawny, podstawa: Ustawa z dnia 4 lipca 1991 r.
o stosunku Panstwa do Polskiego Autokefalicznego Kosciota Prawostawnego (Dz.U.
Nr 66, poz. 287).

2) Kosciét Ewangelicko-Reformowany w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Usta-
wa z dnia 13 maja 1994 r. o stosunku Panistwa do Kosciota Ewangelicko-Reformo-
wanego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 73, poz. 324).

3) Kosciét Ewangelicko-Augsburski w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Ustawa
z dnia 13 maja 1994 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Ewangelicko-Augsburskie-
go w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 73, poz. 323).

4) Kosciol Ewangelicko-Metodystyczny w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa:
Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Paristwa do Ko$ciola Ewangelicko-
-Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 97, poz. 479).

5) Starokatolicki Ko$ciét Mariawitéw w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Ustawa
z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Parnistwa do Starokatolickiego Kosciota Maria-
witéw w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 41, poz. 253).

6) Koscidt Katolicki Mariawitéw w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Ustawa
z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Parnistwa do Ko$ciota Katolickiego Mariawitow
w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 41, poz. 252).

7) Koscidt Polskokatolicki w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Ustawa z dnia 30
czerwca 1995 r. o stosunku Panistwa do Ko$ciota Polskokatolickiego w Rzeczypo-
spolitej Polskiej (Dz.U. Nr 97, poz. 482).

8) Kosciét Adwentystow Dnia Siédmego w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa:
Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Paristwa do Kosciola Adwentystow
Dnia Siédmego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 97, poz. 481).

9) Koscidt Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Ustawa
z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panstwa do Kos$ciota Chrzescijan Baptystow
w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 97, poz. 480).

10) Zwiazek Gmin Wyznaniowych Zydowskich w Rzeczypospolitej Polskiej, podsta-
wa: Ustawa z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Panistwa do gmin wyznaniowych
zydowskich w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 41, poz. 251).

11) Kosci6! Zielono$wigtkowy w Rzeczypospolitej Polskiej, podstawa: Ustawa z dnia
20 lutego 1997 r. o stosunku Panstwa do Ko$ciota Zielonoswigtkowego w Rzeczy-
pospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 41, poz. 254).
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Z perspektywy czasu wida¢, ze sprawa polskiego konkordatu budzi-
ta szereg emoc;ji i niepokojow przede wszystkim w okresie oczekiwania
gtéwnych oponentéw na wlasne regulacje. Czesto przyczynami polemik
z konkordatem byly zatem obawy o dojscie do skutku regulacji ustawowe;j
z danym ko$ciotem mniejszosciowym i wraz z jej urzeczywistnieniem, te-
mat stopniowo odchodzil na dalszy plan. Niemniej jednak, szeroka dys-
kusja toczaca sie przy okazji ratyfikacji konkordatu, a takze analiza wyko-
nywania jego zapiséw w praktyce przez ostatnie lata wymagaja chociazby
krétkiego podsumowania.

Po pierwsze, konkordat nie ograniczyt, jak obawiali sie tego niektdérzy
przedstawiciele mniejszo$ci wyznaniowych i ugrupowan lewicowych,
suwerenno$ci Rzeczypospolitej Polskiej. Nie mozna znalez¢ powaznych
argumentéw potwierdzajacych teze ingerencji Watykanu w polska racje
stanu. Wydaje si¢ wiec ona elementem zakonczonej juz gry polityczne;j.

Po drugie, uchwalenie konkordatu uzna¢ mozna za jak najbardziej za-
sadne ze wzgledu na przewazajaca wiekszosc¢ katolikéw w Polsce, ktorzy
masowo korzystaja z rozwigzan w nim zaproponowanych, a zatem ma
on takze uzasadnienie praktyczne. Na podstawie danych statystycznych
Gléwnego Urzedu Statystycznego (GUS) i Instytutu Statystyki Kosciota
Katolickiego (ISKK) wyliczy¢ mozna, ze 74,8% s$lubéw w Polsce w roku
2006 byty to sluby konkordatowe'.

Po trzecie, konkordat niesie ze soba pewne korzysci dla panstwa. Za-
licza si¢ do nich: wzrost znaczenia na arenie miedzynarodowej; szereg
ulatwien dla obywateli bedacych katolikami (malzenistwa konkordatowe);
stabilizacja stosunkow z kosciolem wigkszosciowym.

Po czwarte, fale niepokojéw wsréd przedstawicieli mniejszosci wy-
znaniowych w Polsce w zwiazku z procesem wprowadzania przepiséw
konkordatu wynikaly po czesci z braku dostatecznych informacji o jego
zapisach, zaniechania konsultacji z mniejszo$ciami religijnymi tresci tego
aktu prawnego oraz opieszaloscia ustawodawcza"’.

Po piate, wydaje si¢, Ze wyznania niekatolickie nie stracily w zwiaz-
ku z wejéciem w zycie konkordatu — ich dziatalno$¢ chroni bowiem na-
dal konstytucja i ustawy ogdélne. Konkordat odegral pozytywna role aktu
prawnego zawierajacego wzorcowe zapisy, ktérych domagaly sie rowniez
mniejszosci religijne na mocy zasady réwnouprawnienia wyznan.

16 Por. Maty rocznik statystyczny Polski 2007, GUS, Warszawa 2007; dane ISKK — www.
iskk.ecclesia.org.pl.
Polska Rada Ekumeniczna zdecydowala si¢ nawet wnie$¢ zastrzezenia do rzadu

dotyczace pomijania opinii mniejszosci wyznaniowych w sprawie Konkordatu.
Por. J. Wistocki, Konkordat z 1993 r. Tak czy nie?, Poznan 1993.
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ABBAS YAZDANT*

AN ISLAMIC PERSPECTIVE
ON TOLERANCE AND THE PRINCIPLES
OF PEACEF

“Peace is better” Quran, 4:128
“We need a more peaceful world, growing out of more peace-
ful families and neighborhoods and communities. To secure
and cultivate such peace, we must love others, even our en-
emies as well as our friends”

Howard W. Hunter

ABSTRACT

The contention of this paper is that Islam is a religion of tolerance, peace, and
reconciliation. According to Islam, peace is not merely the absence of war or or-
ganized violence. It is also the presence of justice and the creation of conditions
in which humans can realize their full potentials. However, this doctrine may be
misunderstood in some Islamic societies due to the poor knowledge of Islamic
teachings and wrong education. Thus, the problem is not with religion per se, but
rather the problem lies with the way religion is understood or practised. Therefo-
re, we strongly need to have a true interpretation of religious teachings. I will ar-
gue that there are many principles in Islamic teachings that provide a foundation
for creative peacemaking.

INTRODUCTION

The subject of non-violent communication is extremely important, even
more so today than in the past. All major religions provide valuable re-
sources for peacemaking. Catholic theologian Hans Kiing says: “There will
be no peace among the peoples of this world without peace among the
world religions”

*  Assistant Professor in Philosophy of Religion, Zanjan University
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The nature of war has changed dramatically in recent decades. The old
paradigm of industrial interstate war “no longer exists,” declared General
Rupert Smith in 2006.'... While interstate war has largely disappeared,
intrastate conflicts have increased markedly. The new paradigm, wrote
Smith, is “war amongst the people” Of the thirty-one wars in the world in
2005 (as measured by the Uppsala Conflict Data Program), all were armed
conflicts fought within nations between communities divided by ethnic-
ity, language, religion, and/or geography.?

This change in the nature of war has not meant an end to the scourge
of deadly violence. On the contrary, the number of people dying in war
in recent years has been extremely high. Since the 1990s millions have
died in the Congo, Sudan, and other African countries, and hundreds of
thousands in former Yugoslavia and Iraq. In today’s “new wars,” to use the
peace scholar Mary Kaldor’s phrase, methods of terror, ethnic cleansing,
and genocide are deliberate strategies to target civilians. The result is that
more than 80 percent of the casualties are civilian, and the number of
refugees and displaced persons has increased sharply.

DEFINITION OF PEACE

What exactly do we mean by “peace”? The term is highly emotive, accor-
ding to the historian Michael Howard, and is often abused as a tool of
political propaganda.* In Peace by Peaceful Means, Johan Galtung defines
peace as “the absence of violence in every form”> To that end he also po-
ints out that violence occurs in three modalities. The first modality is di-
rect violence. Direct violence is manifested in various forms of intentional
bodily harm, including killing, maiming, siege, and any other form of force
to the body that causes harm and poses an affront to basic human needs.
The second modality of violence is structural violence. Galtung argues
that this form of violence results from the presence of social structures
whose cornerstones are exploitation and repression.® Structural violence

! Rupert Smith, The Utility of Force: The Art of War in the Modern World, pp. 1-2.

2 Ibid., p. 3.

*  Lotta Harbom, Stina Hogbladh, and Peter Wallensteen, “Armed Conflict and
Peace Agreements,” Journal of Peace Research 43, No. 5 (2006), pp. 617-631.

4 Michael Howard, “Problems of a Disarmed World,” in Studies in War and Peace,
p- 225.

> Galtung, Peace by Peaceful Means, 1996, p. 9.

¢ Ibid., p. 198.
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is manifested in acts that enable some actors in society to benefit from
unequal exchange and the plight of the disadvantaged. Structural violence
can be seen in social structures such as politics, education, religion, and
media.’

Peace is more than the absence of war. It is also, according to Howard,
“the maintenance of an orderly and just society” — orderly in being pro-
tected against the violence or extortion of aggressors, and just in being
defended against exploitation and abuse by the more powerful.®* Gandhi
spoke of non-violence rather than peace and emphasized the necessity
of overcoming injustice. Gandhi’s meaning was deftly summarized by
Jonathan Schell: “Violence is a method by which the ruthless few can sub-
due the passive many. Non-violence is a means by which the active many
can overcome the ruthless few” Yet the word non-violence is “highly im-
perfect,” wrote Schell.?

Many writers distinguish between negative peace, which is simply the
absence of war, and positive peace, which is the presence of justice. “Peace
can be slavery or it can be freedom; subjugation or liberation,” according
to Norman Cousins. Genuine peace means progress toward a freer and
more just world.”® Johan Galtung developed the concept of “structural vio-
lence” to describe situations of negative peace that have violent and unjust
consequences.!!

For Muslims peace is not merely the absence of war or organized vio-
lence. It is also the presence of justice and the creation of conditions in
which humans can realize their full potentials.”> Human beings’ nature
inclined towards peace, and the violence comes because of how we were
educated, not because of our nature. Faulty education disconnects us
from our compassionate nature. Wrong education describes humans as
basically evil and selfish. That is the core of violence.

7 Cromwell, and Vogele, 2009, p. 233.

8 Howard, “Problems of a Disarmed World,” p. 226.

® Jonathan Schell, The Unconquerable World: Power, Non-violence, and the Will of
the People, p. 144.

Norman Cousins, Modern Man is Obsolete, pp. 45—46.

10

Johan Galtung, “Violence, Peace, and Peace Research,’ Journal of Peace Research 6,
No. 3 (1969), pp. 167-197.

12 Abdul Aziz Said, Nathan C. Funk, and Ayse S. Kadayifci, “Introduction: Islamic
Approaches to Peace and Conlflict Resolution,” in Peace and Conflict Resolution in
Islam: Precept and Practice, p. 7.
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THE CULTURE OF PEACE AND TOLERANCE

Building a culture of peace is an urgent task for our present age, more so
than the past. Culture of peace is contrasted with a culture of war and
violence, and could be developed by education and enlightening people,
especially the young generation. The 1989 UNESCO international con-
gress, in order to encourage people to develop a culture of peace, ackno-
wledged that “The congress recommended that UNESCO ‘help construct
a new vision of peace by developing a peace culture based on the univer-
sal values of respect for life, liberty, justice, solidarity, tolerance, human
rights, and equality between men and women”*?

“The UN call for peace education suggests that education in general
is important for the establishment of a culture of peace and that specific
sorts of peace education may be of particular importance. These include
the expectation that children, from an early age, should benefit from edu-
cation about the values, attitudes, modes of behaviour, and ways of life
that can enable them to resolve any dispute peacefully and in a spirit of

respect for human dignity and of tolerance and non-discrimination”**

WHAT DOES RELIGIOUS EDUCATION REALLY TEACH — PEACE OR VIOLENCE?

The major world religions claim that their education systems teach peace.
However, some people say that in practice history and religious education
were used to promote war rather than peace. They point to the ethnic/re-
ligious conflicts in Burma, Sri Lanka, India, Sudan, Iraq, Yemen, Palestine
and Israel, as well as the attacks on the Twin Towers of the World Trade
Center in New York on September 11, 2001, in the name of radical Islam,
and subsequent attacks by Islamic extremists in Bali, Madrid and London.
They argue that because religion is, and has been, the cause of so much
violence and wars, religious education should be banned from schools and
colleges in Islamic society.

While after September 11 George W. Bush expressed the view that “Is-
lam is a religion of peace”, Osama bin Laden’” and his many followers had
a different view, and believed that September 11 represented authentic

13 UNESCO 1989: 51

53/243, Declaration and Program of Action on a Culture of Peace cited in Salo-

mon, 2009, p. 107.

15 Osama bin Laden traces his radicalism to the Wahhabism of his native Saudi Ara-
bia, a movement that began with the reformer Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab
(1703-1787), an advocate of a puritanical reading of Islamic law and belief.
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Islam. In February 1998 Bin Laden remarked “The ruling to kill the Ameri-
cans and their allies — civilians and military — is an individual duty for
every Muslim who can do it in any country in which it is possible to do it”
However, in this paper I take a very different view. My contention is that,
taught sensitively and in the right way, religious education can in fact be a
force for good, peace, understanding and reconciliation. The vast majority
of Muslims and Islamic scholars believe that nothing in Muhammad’s life
or in the Qur’an or Islamic law justify terrorism.

There are many principles in Islamic teachings that provide a founda-
tion for creative peacemaking. In Arabic salaam is translated as “peace’,
and is considered as one of the holy names of God.'® Islam is a religion
of universalism, tolerance, peace, and reconciliation. Islam teaches that
life is sacred and that the believer has a duty to uphold truth and justice.
Egalitarianism and social justice are core principles of Islam. Pursuing jus-
tice in the face of oppression and suffering is the personal and collective
duty of every Muslim. But Islam is often misunderstood as a religion of
the sword that justifies the use of violence to spread the faith; while the
principles of nonviolence are not well developed within Islam. Concepts
of peace are at the core of the Islamic teachings. The term salaam envi-
sions a peaceful, harmonious social order of justice towards all without
violence or conflict.

PEACE AS A PRIMARY PRINCIPLE IN ISLAM

The primary principle in Islam is peace. Islam emphasises peace in com-
munication with all Muslim and non-Muslim people in a society, and
encourages its adherents to avoid war and violence. The Qur’an places
limits on the use of force. The Qur’an acknowledges the right of retribu-
tion but states “those who forgive the injury and make reconciliation will
be rewarded by God™"”

The cardinal principle in the Qur’an is: There is no compulsion in re-
ligion: According to Islamic teachings people are free to accept religious
belief. The Qur’an says: “Let there be no compulsion in religion: Truth
stands out clear from error: whoever rejects evil and believes in Allah
has grasped the most trustworthy handhold that never, breaks. And God
hears and knows all things”*

16

Seyyed Hossein Nasr, The Heart of Islam: Enduring Values for Humanity, p. 217.
7 Qur’an 42:40.
18 Ibid., 2:256.
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On this point the Qur’an is unequivocal: “The truth is from your Lord;
believe it if you like, or do not”* The message to non-Muslims is: “To
you your religion, to me mine””® These passages counsel tolerance and
patience toward other faiths.
The Islamic teachings attempt to invite people to global peace and
a peaceful life on the basis of theism, justice and piety. In Islam, then,
peace is an immortal and primary law. “Lo! Allah loveth not aggressors.*
This interpretation of peace which is based on Qur’anic teachings can
develop a widespread peace around the world and terminate conflicts in
many places. “Invite (all) to the way of your Lord with wisdom and beau-
tiful preaching; and argue with them in ways that are best and most gra-
cious: for your Lord knows best who has strayed from His path, and who

receives guidance””>

DIFFERENT INTERPRETATIONS OF 1SLAMIC DOCTRINES

There are many types of interpretation of Islamic doctrines from different
points of views, and within different Islamic communities. Hence, we are
faced with conflicting voices in some fields. However, we should not forget
that there are conflicting voices within other religions as well.

“The problem lies with the way religion is understood and practised. It
must be stressed at this point that the problem is not with religion per se.
It is not the philosophy or the doctrines, it is not the practices or the ritu-
als, which are the issue. Rather, it is our interpretation of religion which
constitutes the problem. It is the meaning we attach to certain doctrines
and rituals which creates difficulties. Over the centuries, most of the fol-
lowers of most of the faiths in Asia have developed an exclusive view of
their particular religious tradition. God is seen as the God of their par-
ticular group.” Truth and justice, love and compassion, are perceived as
values which are exclusive to their religion. The unity that they seek is in-

¥ Ibid., 18:29.
2 Ibid., 109:6.
2 Ibid., 2:190.
2 TIbid., 16:125.

23

This parochial concept of God is lucidly analysed in S. Wesley Ariarajah, The Bible
and Peoples of Others Faiths (Maryknoll, NY: Orbis Books, 1989).
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variably the unity of their own kind. Their religion — they are passionately
convinced — is superior to other religions.?*

TOLERANCE AND BUILDING A CULTURE OF PEACE

In our times there is an urgent need for good philosophical arguments for
religious toleration in encountering religious diversity. They might rein-
force settled habits of toleration and justify teaching toleration to people
in society. The Kantian response to religious diversity is the view that all
religious claims are on a par with respect to truth, because all teach the
same thing or make the same claim. Kant distinguishes between “pure
religious faith”, which is “a plain rational faith which can be convincingly
communicated to everyone’, and “historical faith’, which is intimately lin-
ked with particular historical forms. The essential content of the former,
of pure religious faith, is the understanding of all moral duties as given by
God. Kant held that this content — the claim that all moral duties are given
by God - is present in all particular religions. Therefore, Kant maintained
that the fundamental religious claim, the “plain rational faith’, is always
and everywhere the same. This fundamental religious claim is discoverab-
le and justifiable by reason alone, unaided by revelation, scripture and the
like. The Kantian strategy has two essential parts: one is the reduction of
all religious claims to a single fundamental claim, and second is the view
that the claims of all actual religious communities bear approximately the
same relation to this fundamental claim. “They are all concerned with sal-
vation/liberation/enlightenment/fulfilment...”>

Kant’s position is that the major world religions relate to the Ultimate
Reality, in different ways. There is no public evidence that any one religion
is unique or superior to others and thus has closer access to the Ultimate
Reality. Christianity is simply “one paradigm of the divine-human rela-
tionship among many others,” and thus “arguments for the absoluteness,
superiority or uniqueness of Christianity become difficult if not impos-
sible?

John Hick, a contemporary advocate of a broadly Kantian strategy on
religious diversity, holds that there are indeed genuine differences and (at
least apparent) incompatibilities among the claims of different religious
communities. He divides these differences into three categories: incom-

2 Haar and Busuttil, Bridge or Barrier, pp. 72—-73.
% Hick, 1994: 86-87.
% McFague, An Epilogue: The Christian Paradigm, p. 381.
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patibilities with respect to historical matters, quasi-historical or trans-his-
torical matters, and the ways of conceiving and experiencing religious be-
liefs. Hick holds that these incompatibilities that different religions claim
are not important in religious regards. They do not make an important
difference to what religion is really all about, which is “the transformation
of human existence from self-centredness to Reality-centeredness”’

Hick holds that the differences of belief between traditions are best
seen as “different ways of conceiving and experiencing the one ultimate
divine Reality”?® Hick describes the Real in terms of the following func-
tions:

the Real is thus not experienced as it is itself, but is postulated to satisfy (a)
the basic faith that human religious experience is not purely projection but
is at the same time a response to a transcendent reality or realities, and (b)
the observation that Christianity, Islam, Hinduism, Buddhism etc., which are
communal responses to these different gods and absolute, seem to be more or
less equally effective contexts for human transformation from self-centered-
ness, with all the evils and miseries that flow from this, to a re-entering in the
Transcendent as experienced within one’s own traditions.”

Muhammed Legenhausen has argued that in the Qur’an we have a plu-
ralist position that tries to explain contradictions, better than Hick does:

one of the major problems faced by any form of pluralism, including the form
of pluralism accepted in the Qur’an, according to which various religions were
sent by Allah to His messengers in different times and places, is what to make
of the apparent contradictions among the creeds of the different religions...
Various means to resolve the contradictions are suggested in the Qur’an itself.
(See: (2:75), (3:78), (5:41)) It is also claimed that what was revealed to the dif-
ferent prophets was the same, so that contradictions among creeds must be
due to content apart from what was revealed. (See: (2:136), (3:84), (4:150),
(42:13-14)) Religious differences are generally explained in the Qur’an as hav-
ing arisen from sin: from pride in the partial truth each of the different groups
has possessed and form envy. (See: (3:18), (23:53), (30:32), (42:14))*°

According to the Qur’an, God ordained other religions by means of His
prophets prior to His final revelation. However, the teaching of Judaism
and Christianity were not incorrect. They were different paths towards
God in different circumstances. For this reason, all of the divine religions

¥ Hick, 1994: 95.

2 Hick, The Philosophy of World Religions, p. 229.

¥ Hick, The Epistemical Challenge of Religious Pluralism: 284—285, cited in Legen-
hausen, 1999: p. 75.

% Legenhausen, Islam and Religious Pluralism, p. 140.
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are called Islam in the general sense of complete submission to the com-
mands of Allah. Muhammadian Islam is used for the final revelation,
which is a specific sense of Islam.

The Qur’an contains the verse: “The religion before Allah is Islam (sub-
mission to His will)” (Ibid. 3:19). This seems to articulate an exclusivist
position, but some theologians interpreted the verse as a form of Islamic
pluralism and remarked that by Islam here was meant the general sense
of complete submission to the commands of Allah; so all of the divine
religions are called Islam.

They saw the differences in rituals and modes of worship among the
various religions as man-made distinctions. As one of them observed,
“The lamps are different, but the Light is the same”*' We shall now see
how this spirit of universal unity exists within a particular religious tradi-
tion. Since the tradition we are most familiar with is Islam, we shall draw
our arguments from that tradition, though it must be emphasised that
most of the other religions have an equally strong commitment to a unity
transcending the boundaries of class, community and creed.

That the primary purpose of Islam is to achieve the unity of humankind
is clearly enunciated in the Qur’an itself. The Qur’an declares for instance,
“Mankind were one community” and “Lo! this your religion is one religion
and I am your Lord, so keep your duty unto Me*

The reference to “one religion” is to that one universal divine truth re-
vealed to humankind from the very beginning. The Qur’an says that this
was the truth that was revealed to Abraham and to Noah and to Moses
and to Jesus.* In fact, it makes it very clear that every community on earth
has received this universal truth. In the words of the Qur’an, there is not a
nation, but a warner hath passed among them.*

And what is this universal truth? It is belief in God and doing good.
This is lucidly explained in a Qur’anic verse.

And they say none shall enter paradise unless he is a Jew or a Christian,
these are their vain wishes. Say “Bring your proof if you are truthful”; yes!
Whosoever submits himself to Allah and he is a doer of good, for him

31 This is a quote from the great Persian mystic Jalaluddin Rumi. It appears in S.M.

Ponniah, “A Hindu perspective’, in Tunku Abdul Rahman Putra, Tan Chee Khoon,
Chandra Muzaffar and Lim Kit Siang, Contemporary Issues on Malaysian Reli-
gions (Petaling Jaya: Pelanduk Publications, 1984), 81.
32 The Meaning of the Glorious Koran. An explanatory translation by Mohammed
Marmaduke Pickthall (Pakistan: Centre for Islamic Information, n.d.) 2:213;
Qur’an 23:52.
% Ibid., 42:13.

3 Ibid., 35:24.
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there shall be his reward with his Lord, on such shall be no fear nor shall
they grieve. The Jews say. “The Christians have nothing [true] to stand on”.
And the Christians say, “The Jews have nothing to stand on,” although they
[both] recite the Scripture. Thus do those who know not [i.e., the polythe-
ists] speak the same as their words. But Allah will judge between them on
the Day of Resurrection concerning that over which they used to differ.
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“And yet, the Qur'an notes with regret, humankind destroyed this
universal truth and became divided into sects.*® While the Qur’an is op-
posed to sectarianism, it accepts that there are different ways of reaching
the universal truth. It says, For each we have appointed a divine law and
a traced-out way. Had God willed He could have made you one commu-
nity. But that He may try you by that which He hath given you. So vie one
with another in good works”?*

The responsibility is on the intellectuals and the media to enlighten
people to have better understanding of their faith in social aspects. People
should be aware of peace as primary universal human rights. “Where, af-
ter all, do universal human rights begin? In small places, close to home—
so close and so small that they cannot be seen on any maps of the world.
Yet they are the world of the individual person; the neighbourhood he
lives in; the school or college he attends; the factory, farm or office where
he works. Such are the places where every man, woman and child seeks
equal justice, equal opportunity, equal dignity without discrimination. Un-
less these rights have meaning there, they have little meaning anywhere.
Without concerted citizen action to uphold them close to home, we shall
look in vain for progress in the larger world.” (Eleanor Roosevelt, “In Our
Hands,” a 1958 speech delivered on the tenth anniversary of the Universal
Declaration of Human Rights, as cited in OHCHR, 2003, p. 4).*® The me-

% Ibid., 2:111-113.

% Ibid., 6:160.

% Ibid., 5:48.

% Azar, Goslin and Okado, “Achieving Peace in the Family” in Handbook on Building
Cultures of Peace, p. 319.
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dia plays a central role in the public sphere to encourage people to have
peace communications with each other. “The media is used as an effective
tool for peace. Rather than promoting division, the media can advocate
for strategies of conflict resolution, dialogue, cross-conflict understand-
ing, and reconciliation”®

As noted by Bickler et al. (2004), some elements of good journalism
that coincide with the goals of peace journalism include: (a) identifying,
understanding, and explaining the roots of conflict and the underlying in-
terests that maintain it; (b) reporting events accurately and fairly, working
against manipulation and disinformation; (c) providing balanced informa-
tion from a variety of sources; (d) educating the public by offering fair
representation on divisive issues; and (e) creating a space for discussion
and debate of the issues.

CoONCLUSION

In conclusion, as we have seen, we need a more peaceful world, in which
non-violent communication will be guaranteed. Since religion is a crucial
factor to secure a peaceful world, as almost every war between the nations
has involved wrong religious education, we strongly need to have a true
interpretation of religious teachings. Indeed, all religions provide valuable
resources for peacemaking. As we have seen in this paper, there are many
principles in Islamic teachings that provide a foundation for creative pea-
cemaking. Islam is a religion of universalism, tolerance, peace, and recon-
ciliation. Islamic teachings attempt to invite people to strive for global
peace and a peaceful life on the basis of theism, justice and piety. In Islam,
then, peace is a primary law. However, sometimes it is misunderstood as
a religion of violence. The responsibility is on intellectuals and the media
to enlighten people to have better understanding of their faith in social
aspects.
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MODERNIZACJA 1SLAMU
— FENOMEN SWIATA MUZULMANSKIEGO
CZY POLITYCZNY CFL ZACHODW?

Zgodnie z opinig wielu badaczy wspdlczesne dzieje fundamentalizmu
muzulmanskiego sa $cisle zwigzane z historia porazki demokratyzacji
$wiata islamu. Rézne ugrupowania polityczne, ktére przejmowaly wla-
dze w panstwach muzulmanskich w schylkowej epoce kolonializmu, za-
sadniczo opowiadaly sie za modernizacja i upodmiotowieniem narodu.
Z tym wigzal si¢ postulat o koniecznosci doréwnania standardom $wia-
ta zachodniego, co automatycznie mialo zagwarantowa¢ godziwe Zycie,
przezwyciezenie korupcji, dobrobyt i wolno§¢'. Dzi$ z perspektywy czasu
ocenia sie, ze owa postulowana nowoczesno$¢ wprowadzano wybidrczo,
utrwalajac istniejace — czesto bedace zaprzeczeniem demokracji — syste-
my wladzy.

w coraz szerszych kregach muzulmanéw zaczeto utozsamia¢ z nadmier-
nym podporzadkowaniem sie Zachodowi. Klasycznym tego przykladem
jest Pakistan, ktéry za rzadéw pierwszego prezydenta Muhammada Ali
Dzinaha (1876-1948; przywodca od 1947 roku) przyjal swiecko$¢ pan-
stwa, by w latach dyktatury Muhammada Zii-ul-Haqa (1924—-1988; pre-
zydent od 1977 roku) ewoluowal w strone panstwa islamskiego. Obecnie

Ks. prof. dr hab., Katedra Historii Religii Bliskiego i Dalekiego Wschodu, Uniwersy-
tet Papieski w Krakowie.

Por. S. Rahnema, Radical Islamism and Failed Developmentalism, ,Third World Quar-
terly” 29 (2008), s. 483—496; S. Carapico, Foreign Aid for Promoting Democracy in the
Arab World, ,Middle East Journal” 56 (2002), s. 379-395; D. Vandervalle, Islam in
Algeria: Religion, Culture, and Opposition in a Renter State, [w:] Political Islam: Revolu-
tion, Radicalism, or Reform?, red. ].L. Esposito, Boulder 1997, s. 33-51; F. Faqir, En-
gendering Democracy and Islam in the Arab World, ,,Third World Quarterly” 18 (2001),
s. 165—174; M. Ottaway, T. Carothers, A. Hawthorne, D. Brumberg, Democratic Mi-
rage in the Middle East, Washington 2002; B.O. Utvik, Islamism: Digesting Modernity
the Islamic Way, ,Forum for Development Studies” 2 (1993), s. 197-210.
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kraj ten na planie politycznym rozdarty jest pomiedzy jednym a drugim
modelem?.

Naduzycia wladzy w krajach muzulmanskich, takie jak falszowane
wybory, przejmowanie osiaggnie¢ nowoczesnosci w zasadzie po to, by
zmieni¢ sie w nowoczesne dyktatury sprawily, iz dla wielu muzulmanéw
modernizacja stala si¢ symbolem efektywnego wykorzystania przez elity
nowoczesnych srodkéw represji i indoktrynacji®. W zwiazku z tym wsrod
teoretykéw modernizacji i obserwatoréw sceny politycznej krajéw muzut-
manskich rodzi szereg pytan. Czy sprzeniewierzenie si¢ idealom demo-
kracji sprawia, ze w $§wiecie muzulmarskim skompromitowatla sie sama
idea modernizacji*? Czy wraz z krytyka westernizacji w spoteczenstwach
muzulmanskich, dynamicznym nawrotem do religii w jej tradycyjnych
formach mozna nadal méwic¢ o szansach takiej modernizacji islamu, ktéra
zmierzataby do §wieckosci panistwa, respektujac zarazem prawa jednostek
i rzady prawa? Czy postulowana modernizacja islamu jest rzeczywiscie
pragnieniem muzulmanéw, czy tez idealistyczna projekcja Zachodu? Czy
modernizacja §wiata islamu zalamatla si¢ w p6t drogi?

Moim zdaniem, wyzej sformulowane pytania odnosza si¢ do bar-
dziej dynamicznej rzeczywisto$ci wyznaczanej przez nowe paradygmaty.
Problem sprowadza si¢ bowiem do pytan, czy islamskie odrodzenie nale-
zy uwazac zawsze za atak na nowoczesne panstwo oraz czy demokracja
moze wspiera¢ islamizacje®.

AKTUALNA MIMO KRYZYSU: RACJE ZA MODERNIZACJA 1SLAMU

Niepowodzenia nurtéw modernistycznych w wielu panstwach muzul-
manskich sprawily, ze od przetomu lat 60. i 70. nastgpita nie tylko fala
krytyki teorii modernizacji, ale réwniez czasowe odejscie od niej. W §wie-
cie zachodnim pojawily si¢ nawet pytania, czy islam i modernizacja wza-

2 Por. . Talbot, Pakistan, a Modern History, New York 1998, s. 134—138; 287-328;
Ch. Jaffrelot, Pakistan: Nationalism without a Nation?, New York 2002, s. 263—337.
Por. B. Lewis, Co sie wiasciwie stato? O kontaktach Zachodu ze swiatem islamu, thum.
J. Koztowska, Warszawa 2003, 179. Zob. tez: V. Langohr, Of Islamists and ballot
Boxes: Rethinking the Relationship Between Islamism’s and Electoral Politics, ,Inter-
national Journal of Middle East Studies” 33 (2001), s. 591-610.

Tego rodzaju problemy rodza si¢ w kontekscie pytania, skad bierze sie popular-
no$¢ islamistéw. Na ten temat zob. szerzej: R. Woltering, The roots of Islamist Popu-
larity, ,Third World Quarterly” 23 (2002), s. 1133—-1143.

Por. M. Khan, The Political Philosophy of Islamic Resurgence, ,Cultural Dynamics” 13
(2001), s. 223.
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jemnie si¢ nie wykluczaja jako dwa obce sobie fenomeny przynalezace do
roznych kultur i §wiatéw. Jednakze istnieje kilka racji przemawiajacych za
konieczno$cig podejmowania na nowo tematu modernizacji islamu. Nie-
ktére z tych racji nawiazuja do problemdw z przeszlosci, inne zas wynikaja
z ostatnich wydarzen i dokonujacych si¢ na naszych oczach przemian.

Po pierwsze, dyskurs o koniecznosci uwspélczesnienia islamu wymu-
szaja zarzuty pod adresem islamu jako religii inspirujacej muzulmanéw
do famania praw czlowieka w imie wyznawanych zasad. W ferworze dys-
kusji, a czasem polemik stosunkowo czesto pojawiaja sie oskarzenia pod
adresem $wiata muzulmanskiego, ze islam wywiera hamujacy wplyw na
rozwdj panstw muzulmanskich, zamyka swych wyznawcéw przed nowo-
czesna mysla i generuje konflikty — jednym slowem, konserwuje stagnacje.
Wynika to po czesci z psychologicznego oddzialywania fundamentalizmu
islamskiego na jednostki i cate grupy®. Wydaje sie jednak, ze na tym polu
bardzo tatwo o nieuprawnione uogdélnienia. W $redniowieczu bowiem
$wiat islamu stanowil jedno z gléwnych centréw cywilizacji i rozwoju. Byt
otwarty na asymilacje osiagnie¢ nauki greckiej i mysli chrzescijanskiej,
przyswoil je i w pewnej mierze zmodyfikowal’. Ponadto sami muzulma-
nie nie s3 zgodni, co stanowi istote islamu. Radykalne rozumienie szariatu
jest wtorne do Koranu. Zatem nieuprawniona jest dedukcja typu: ,co is-
lam uczynit z muzulmanéw’, ale jak sugeruje Bernard Lewis, zasadne jest
pytanie, ,co muzulmanie uczynili z islamem”.

Po wtdre, refleksje nad modernizacja islamu inspiruje to, Ze nie kaz-
da rekonstrukcja politycznego islamu prowadzi automatycznie do ra-
dykalnych form fundamentalizmu muzulmanskiego. Warto pamietac
o spostrzezeniach Halduna Giilapa, Ze niejednokrotnie islam, bedac silnie
obecny w instytucjach panstwowych, stanowi specyficzny kod kulturowy
i nie zawsze musi mie¢ wiele do czynienia z autentyczna, poglebiona re-
ligijnoscig®. Sytuacja ta jest znamienna dla Turcji. Nie negujac faktu, ze

6

M. Taylor, J. Horgan, The Psychological and Behavioural Bases of Islamic Fundamen-
talism, ,Terrorism and Political Violence” 13 (2001), s. 37-71.

Por. K. Koscielniak, Tradycja muzutmariska na tle akulturacji chrzescijarisko-islam-
skiej od VII do X wieku, Krakéw 2001, s. 169—208; idem, Dynamizm akulturacji mu-
zulmanisko-chrzescijariskiej w pierwszych wiekach islamu na Bliskim Wschodzie, ,Sae-
culum Christianum” 9 (2001), s. 1-19; idem, Akulturacja muzulmariska i arabizacja
chrzescijan. Kultura i religia na Bliskim Wschodzie w pierwszych wiekach islamu we-
diug Ibn Haldiina (1332-1406), ,Analecta Cracoviensia” 32 (2000), s. 289-306.
Por. B. Lewis, Co si¢ wlasciwie stato? O kontaktach Zachodu ze swiatem islamu...,
s. 185.

Por. H. Giilap, Whatever Happened to Secularization? The Multiple Islams in Turkey,
»South Atlantic Quarterly’, 102[2/3] (2003), s. 381-395; idem, Globalization and
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na arenie politycznej tego kraju, pojawiaja si¢ réwniez radykalni funda-
mentali$ci, wydaje sig, iz teza o reislamizacji spoleczenstwa tureckiego
musi by¢ stawiana ostroznie, poniewaz islam stanowi tam czesto trady-
cje, za pomoca ktérej okresla sie¢ ramy wspoélnoty. Co wiecej, dziatacze
Partii Dobrobytu staraja si¢ udowodnic §wiatu, iz nie istnieje sprzecznos¢
pomiedzy warto$ciami islamu a wolnym rynkiem czy racjonalizmem. Na
przyklad twierdzi sig, ze takie tradycyjne wartosci islamu, jak solidarnos¢,
zwarta wspolnota czy sprawiedliwo$¢ wspieraja modernizacje. Zwolen-
nicy tego typu myslenia bywaja niejednokrotnie okreslani jako przedsta-
wiciele ,konserwatywnej demokracji” uwzgledniajacej przestrzen islamu,
nie za$ zaliczani do fundamentalistéw muzulmanskich'®. Stad powstaje
nowy problem, w jakim stopniu Turcja stanowi wyjatek w §wiecie islamu
lub czy aktualnie ksztaltuje si¢ nowy fenomen ,islamizacji modernizmu”
zamiast ,modernizacji islamu”.

Po trzecie, temat unowocze$niania islamu prowokuje potaczenie teorii
modernizacji z demokracja. Stad w ostatnich latach wielu autoréw zasta-
nawia sig, czy panstwa muzulmanskie dysponuja potencjatem pozwala-
jacym na przeksztalcenie si¢ w nowoczesne demokracje. Dyskutowane
tematy dotycza mozliwosci pelniejszego wyrazania grupowych intereséw
przez mieszkancéw $wiata islamu oraz udzielania wiekszej autonomii dla
organizacji, partii i instytucji. W atmosferze globalizacji akcentuje sie ko-
niecznos¢ wiekszej aktywnosci obywatelskiej i upolitycznienia mas, ktére
z kolei ulatwiaja akceptacje pluralizmu''.

Po czwarte, modernizacja islamu znalazta si¢ w centrum uwagi po
uznaniu przez kraje zachodnie, ze §wiatowej wojny z terroryzmem mu-
zulmanskim nie mozna wygraé jedynie poprzez dzialania militarne.
W zasadzie terroryzm zmusza do poglebionej refleksji nad natura poli-
tycznego islamu, ktéry generuje to niepokojace zjawisko'. Chociaz fe-

Political Islam: the Social Bases of Turkey’s Welfare Party, ,International Journal of
Middle East Studies” 33/3 (2001), s. 433-448; idem, Political Islam in Turkey: the
Rise and Fall of the Refah Party, ,The Muslim World” 89/1 (1999), s. 24-36.

10 Por.: V. Gregorian, Islam: A Mosaic, Not a Monolith, Washington 2003, s. 26—38;
S. Aydin, R. Cakir, Political Islam in Turkey, http://search?hl=pl&q=Political+Isl
am+in+Turkey%3A+&Ir=&aq=f&oq (1.01.2010); Y. Akdogan, Muhafazakar De-
mokrasi [Conservative Democracy], AK Parti, Ankara 2004; Z. Onis, Political Islam
at the Crossroads: from hegemony to co-existence, ,Contemporary Politics” 7 (2001),
s. 281-298.

11 S. Zubaida, Islam, the People and the State: Political Ideas and Movements in the Mid-
dle East, London 1993,

2 Por. G.E. Fuller, The Future of Political Islam, ,Foreign Affairs” 81/2 (2002), s. 48—
60.
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nomen terroryzmu wystepuje w réznych kulturach i na gruncie réznych
religii, to jednak muzulmanska wersja tego zjawiska zdobyla wyjatkowo
zla stawe na skutek wydarzen z 11 wrzesnia 2001 roku, wielu zamachéw
terrorystycznych czy regionalnych konfliktéw, takich jak ten w Afganista-
nie. Podejmowane préby rozwigzania tej kwestii skupiaja si¢ obecnie na
kompleksowych prébach usuniecia zrédel przemocy, ktére uwzglednia-
ja ideologie, polityke, socjologie i religie. Daniel Pipes stwierdzil wprost,
ze ,bezposrednim celem wojny musi by¢ zniszczenie wojujacego islamu,
a ostatecznym celem — modernizacja islamu”®. W kontekscie eskalacji
napie¢ pomiedzy zwolennikami terroryzmu w $wiecie islamu a moder-
nistami muzulmanskimi po 11 wrze$nia 2001 jeszcze bardziej utrwalit
sie podzial na ,dobrych” i ,ztych” muzulmanéw w jezyku dyskurséw po-
litycznych'. Chociaz tego rodzaju wypowiedzi bywaja réznie oceniane,
temat nowoczesnosci §wiata islamu wpisal sie na trwale do wielu nurtéw
badawczych naszej epoki.

Po piagte, idea ,unowocze$niania islamu” stala si¢ niezwykle no$na
nie tylko dzigki wojnie z terroryzmem, ale pojawila si¢ ona wielokrot-
nie wczesniej, m.in. w zwigzku ze stynna teza Samuela P. Huntingtona
o ,zderzeniu cywilizacji”*>. Niezalezne od tego, czy istotnie teoria ta po-
siada potwierdzenie w faktach, wielu autoréw zaczelo pisa¢ o konieczno-
$ci zasypywania ,przepasci” pomiedzy Swiatami poprzez uwspotczesnie-
nie islamu. Na bazie wspomnianej teorii do dzi$ toczy si¢ dyskusja, czy
kultura jest gléwnym czynnikiem wyjasniajacym opér srodowisk islam-
skich przed modernizacja, czy tez uwarunkowania spoteczne i czynniki
zewnetrzne odgrywaja najistotniejsza role w sposobie myslenia i dzialania
muzulmanéw!.

Po szdste, koniecznos¢ ,modernizacji islamu” zaczeta pojawiac sie réw-
niez w praktycznym aspekcie spoteczenstw zachodnich. Klasycznym tego
przykladem sa dzialania z 2003 roku norweskiej minister Erny Solberg,
ktéra domagala si¢ przyznania réwnych praw muzulmanskim dziewczyn-
kom i kobietom, uznajac konserwatywnych imaméw za winnych polityki
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Por. D. Pipes, Fixing Islam, ,New York Sun’, April 6, 2004, edycja internetowa: http://
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4 Por. M. Mamdani, Good Muslim, Bad Muslim: A Political Perspective on Culture and
Terrorism, ,American Anthropologist” 104 (2002), s. 766—775.

15 Por. S. Huntington, The Clash of Civilizations, ,Foreign Affairs” 72 (1993), s. 22-49;
idem, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York 1996.

16 Por. B.M. Russett, ].R. Oneal, M. Cox, Clash of Civilizations, or Realism and Liber-

alism déja vu? Some Evidence, ,Journal of Peace Research 37 (2000), s. 583—608;

M.IL Midlarsky, Democracy and Islam: Implications for Civilizational Conflict and the

Democratic Peace, ,International Studies Quarterly” 42 (1998), s. 585-511.
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izolacji muzulmandéw. W ramach tej debaty wielokrotnie podejmowano
zagadnienie teologii islamu w kontekscie nowoczesnosci. Okazalo sig, ze
zasadniczy problem stanowi nie tyle to, co méwi sam Koran, ile interpre-
tacja, czyli to, o czym on méwi wedlug muzulmanéw?’.

Wreszcie, po siédme, ,modernizacja islamu” znalazla zwolennikéw
wsrod autoréw stwierdzajacych, iz globalizacja narzuca wszystkim kra-
jom uniwersalistyczny kierunek zmian. Wlasnie globalizacja — ich zda-
niem — stymuluje procesy ewolucji struktur panstwowych, zmienia relacje
pomiedzy panstwem a spoleczenstwem obywatelskim oraz wspiera pro-
cesy integracji regionalnej. Zdaniem Davida Helda globalizacja polityczna
oznacza zmiany w procesach wladzy politycznej, autorytetu i form rza-
dzenia, ktére przebiegaja w przestrzeni i czasie'®.

Zatem istnieje przynajmniej siedem powoddw, by wciaz na nowo zajmowac
sie tematem unowoczesniania islamu. Mimo ze wiele aspektow postulowa-
nej modernizacji islamu wymaga nieustannych, biezacych korekt (o czym
ponizej), wydaje sie, Ze jest to zagadnienie znajdujace sie ciagle w centrum
uwagi zaréwno samych muzulmandw, jak i $wiata zachodniego.

UNOWOCZESNIANIE 1ISLAMU — TEORETYCZNO-PRAKTYCZNY WYMIAR
PERSPEKTYWY ZACHODU

Bardzo czesto postugujemy sie uproszczonymi wizjami Swiata, uwazajac
zbyt pochopnie, ze jakimi$§ doraznymi dzialaniami mozna wplyna¢ na
szybka modernizacje §wiata muzulmanskiego. Specjalisci zachodni da-
zacy do wypracowania strategii uwspélczesniania islamu coraz czesciej
zdaja sobie sprawe z niebezpieczenstwa tworzenia idealistycznych wizji
bez realnego odniesienia do rzeczywistosci. Z tego powodu coraz bardziej
wnikliwie weryfikuje sie opinie i tezy, ujmujac interdyscyplinarnie feno-
men wspdlczesnego islamu. W sposéb szczegdlny analizowana jest walka
pomiedzy réznymi ugrupowaniami muzulmanskimi o wspélczesna wy-
ktadnie islamu. Chodzi o ustalenie srodowisk, ktére najwiecej wnosza do
umiarkowanej wersji islamu. Tego rodzaju poszukiwania staja sie¢ réowno-

7 Por. B. Staerk, Modernizing Islam, http://blog.bearstrong.net/archive/weblog/
000532.html (2.01.2010).

18 Por. D. Held, Globalization Theory — Approaches and Controversies, Cambridge 2007;
idem, Global Transformation — Politics, Economic and Culture, Cambridge 2005.
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cze$nie pomoca dla rzadéw zachodnich w ksztaltowaniu polityki wobec
islamu. Klasycznym tego przykladem sg badania i przemyslenia Cheryl
Benard opublikowane w niewielkiej ksiazce pt. Civil Democratic Islam:
Partners, Resources, and Strategies"™.

Ze wzgledu na to, ze autorka odwaznie przechodzi od teorii do prak-
tycznych wskazéwek modernizacji islamu warto po$wieci¢ tej publikacji
wiecej miejsca. Benard zdaje sobie sprawe, ze wszelkie wysitki na rzecz
modernizacji islamu sg niezwykle ambitne. Same przyklady tworzenia na-
rodu wskazuja, jak czesto przedsiewziecie to jest zniechecajace i skazane
na niepowodzenie. Tym bardziej proba wcielania w zycie kontrolowanej
i zaplanowanej reformy religii (lub budowania nowej religii) w ramach
modernizacji jest zadaniem niewymiernie bardziej zdradliwym i skompli-
kowanym. Dazac do demokratycznych przeksztalcen w islamie, Zachéd
wspiera cel, ktory ciagle nie ma wystarczajacego zaplecza, wzorcow i ade-
kwatnych analogii z historii.

Podobnie jak inni badacze tego zagadnienia, Cheryl Benard wyréznia
cztery grupy muzulmandw ze wzgledu na stosunek do swej religii. Pierw-
sza z nich stanowia fundamentalisci, sposréd ktdérych z kolei wyodrebnia
dwie podgrupy: stronnictwa radykalne (jak np. talibowie) posuwajace sie
do stosowania przemocy dla realizacji swego celu — budowy totalitarne-
go, islamskiego panstwa oraz skrypturalisci (jak np. wahabici w Arabii
Saudyjskiej), ktérzy zazwyczaj dysponuja ustalong struktura religijna i sa
mniej sktonni do polegania na przemocy®.

Z kolei druga grupe stanowia tradycjonalisci, ktérzy réwniez dziela sie
na dwie podgrupy: konserwatystéw (jak np. stronnictwo wielkiego aja-
tollaha Alego al-Sistaniego [ur. 1930] w Iraku) dazacych do jak najwier-
niejszego zachowania ortodoksyjnych norm i starych obyczajéw oraz re-
formistéw (jak np. wladcy Kuwejtu), ktérzy posiadaja te same tradycyjne
cele, ale w praktyce sa bardziej innowacyjni i elastyczni w przestrzeganiu
szczegotowych zasad. Przy czym Benard pamigta, by przestrzegac¢ nie-
zwykle waznego rozréznienia pomiedzy fundamentalistami i tradycjona-
listami?.

Do trzeciej grupy naleza réznego rodzaju modernisci, jak np. Mu-
ammar Kadafi (ur. W 1942) z Libii, ktérzy uznaja islam za rzeczywistos¢
mozliwa do pogodzenia z nowoczesnoscia i ze wszystkich sit staraja sie

¥ Por. Ch. Benard, Civil Democratic Islam: Partners, Resources, and Strategies, Santa

Monica 2003.
20 Por. ibidem, s. 27-28.
2L Por. ibidem, s. 29-32.
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tego dowies¢ przez odwolywanie si¢ do historii*”>. Wreszcie, czwarta grupa
— sekularysci — reprezentowani sg takze przez dwa nurty: przedstawicieli
gtéwnego kierunku (tacy jak np. zwolennicy Atatiirka w Turcji) uznaja-
cych religie za sprawe prywatna i niedopuszczajacych, by odgrywata ona
publiczna role, oraz radykalni zwolennicy laicyzacji (jak np. komunisci),
ktérzy uwazaja religie za twor czysto ludzki i calkowicie ja odrzucaja®.

Benard prezentuje nurty muzulmanskie, z ktérymi nalezatoby zawrze¢
»sojusz” w walce o skuteczne unowoczesnienie §wiata muzulmanskiego.
Wskazuje przede wszystkim na modernistéw, uznajac ich za najblizszych
warto$ciom wspdlczesnego demokratycznego spoteczenstwa. Funda-
mentalistéw sytuuje na wrogiej pozycji wzgledem modernizmu, zatem
stanowia oni przeciwnikéw nowoczesnosci par excellence. Z kolei trady-
cjonalisci sa potencjalnie uzytecznym elementem dla sil, ktére daza do
demokracji. Posiadaja jednak zbyt wiele cech wspélnych z fundamentali-
stami, by mozna bylo ufa¢ w ich szczeros¢ i zaangazowanie w moderni-
zacje islamu. Wreszcie sekularysci przyjmuja czesto zbyt antyzachodnie
postawy i dlatego nie sa w stanie skutecznie reformowac islamu.

Uwzgledniajac bogactwo przejawéw islamu, Benard daje konkretne
rady dla wzmacniania procesu modernizacji jako strategii przebudowy
islamu. Wedlug jej wskazan nalezy pigtnowac¢ niemoralno$¢ i hipokryzje
fundamentalistéw, zachecajac dziennikarzy do demaskowania korupcji
ich przywédcéw. Postuluje réwniez krytyke przestarzatych form tradycjo-
nalizmu, ktére sprzyjaja szerzeniu si¢ zacofania®*. W jej opinii na szcze-
golne poparcie zastuguja modernisci, zas sekularysci tylko w konkretnych
przypadkach. Taktycznie warto wspiera¢ tradycjonalistéw przeciwko
fundamentalistom, poniewaz tylko konsekwentne przeciwstawianie si¢
fundamentalistom moze uwolni¢ islam z cigzacego nan balastu. Nalezy
zdecydowanie promowac wartosci wspoélczesnej, zachodniej demokracji,
zachecajac do powstawania $wieckich instytucji spotecznych i kultural-
nych. Wazne jest skupienie si¢ na mlodym pokoleniu, przy udzielaniu po-
mocy panstwom, grupom i jednostkom w wypracowywaniu wlasciwych
postaw?®.

Wydaje sig, ze wiele postulatéw Cheryl Benard jest stusznych i godnych
uwagi. Mozna powatpiewac jedynie w zbyt mato krytyczny entuzjazm wo-
bec muzulmanskich modernistéw — grupy, ktérej wysitki czynione przez
dwa stulecia nie doprowadzily do pogodzenia islamu z realiami wspot-

2 Por. ibidem, s. 37-47.
2 Por. ibidem, s. 25-26.
2 Por. ibidem, s. 62.

% Por. ibidem, s. 62—64.
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czesnos$ci. Juz ponad sze$édziesiat lat temu Hamilton Alexander Rosskeen
Gibb (1895-1971) wyrazil wiele watpliwosci wobec pewnego typu mysle-
nia 0 modernizmie muzutmanskim. Z pasja zwalczal uproszczenia, ktére
uwiklane s3 w intelektualnym bataganie i paralizujagcym romantyzmie®.
Dzi$ réwniez pojawiaja sie opinie o modernizmie muzulmarskim, jako
o ruchu zmeczonym, zatrzymanym w miejscu z powodu blednych prze-
stanek i argumentéw”. Nie nalezy réwniez zapomina¢ o tym, iz postmo-
dernizm prowadzil m.in. do krytyki modernizmu?®, co w ostatecznosci
tlumaczy sceptycyzm i krytyke niektérych badaczy wzgledem préb uno-
woczes$niania islamu.

We wspolczesnych dyskusjach naukowych na temat modernistéw mu-
zulmanskich czesto podkresla si¢ znaczenie zwolennikéw sekularyzacji
z ich naczelnym postulatem rozdziatu religii od panstwa i polityki. Wedlug
niektérych wlasnie, ci ostatni mieliby stanowi¢ gtéwny, najbardziej §wiezy
reformatorski nurt w islamie, bedacy lekarstwem na bolaczki obecnego
marazmu i radykalizmu w réznych czesciach $wiata muzulmanskiego®.
Mimo ze taktyka propagowania i popierania réznych form sekularyzacji
w $wiecie islamu cieszy sie stosunkowo duzym poparciem w zachodnich
srodowiskach, warto podda¢ krytycznej refleksji niektére aspekty laicy-
zacji. Mianowicie, ciagle pozostaje otwarte pytanie, czy kazdy typ seku-
laryzacji dobrze przystuzyl si¢ Zachodowi oraz czy kemalizm w Turcji,
ktéra uchodzi za pierwszy muzutmanski kraj laickiego sukcesu w naszych
czasach, jest nadal ideologia inspirujaca modernizacje islamu®. Wobec
kryzysu kemalizmu coraz bardziej kontrowersyjne staje si¢ zastosowanie
francuskiego modelu sekularyzacji. Niezwykle trudna do rozstrzygniecia
jest kwestia, jaki typ sekularyzacji bytby mozliwy do adaptacji w §wiecie
islamu.

% Zob. szczegoly tej krytyki w: H.A.R. Gibb, Modern Trends in Islam, Chicago 1947.
¥ Por. D. Pipes, Fixing Islam, ,New York Sun’, April 6, 2004, http://www.danielpipes.
org/1704/the-rand-corporation-and-fixing-islam (12.01.2010).

% Por. Ch. Jencks, Critical Modernism: Where is Post-Modernism Going? What is Post-

Modernism?, New York 2007, s. 139.

Por. D. Pipes, Fixing Islam, ,New York Sun” 2004, April 6, http://www.danielpipes.

org/1704/the-rand-corporation-and-fixing-islam (12.01.2010).

% Por. E. Ozbudun, Democratization Reforms in Turkey, 1993-2004, ,Turkish Stud-
ies” 8/2 (2007), s. 179-196; M. Somer, Moderate Islam and Secularist Opposition in
Turkey: Implications for the World, Muslims and Secular Democracy, ,Third World
Quarterly” 28/7 (2007), s. 1271-1289.
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Typologia islamu modernistycznego, sekularyzmu, fundamentalizmu
islamskiego i tradycjonalizmu budzi juz od kilkudziesieciu lat liczne za-
strzezenia i domaga si¢ nieustannych udoskonalen na poziomie teorii*.
Osiagniecia te nie powinny jednak pozostawa¢ wylacznie w sferze teore-
tycznej, lecz posiadac zastosowanie w praktyce. Wspomniano juz, ze jed-
nym z celéw modernizacji islamu jest taka przemiana ideologiczna, ktéra
pozwolitaby na wyeliminowanie od wewnatrz (z szeregéw muzulmanoéw)
zwolennikow przemocy i terroru. Zatem ze wszech miar godne polece-
nia jest skupianie si¢ na ideologicznych i religijnych zrédtach przemocy,
rozrézniajac mozaike ugrupowan muzutmanskich. Taka metoda uwalnia
od niebezpiecznych uogélnien, identyfikuje poszczegdlnych aktoréw sce-
ny polityczno-religijnej panstw islamskich. Odkrycie réznic pomiedzy
rodzajami praktykowania islamu dotyczy wszystkich dziedzin zycia: od
stosunku do panstwa islamskiego az po prawo mezéw do bicia zon. Ob-
serwacja praktykowanych wartos$ci i stylow Zycia ujawnia obtude wielu
radykalnych fundamentalistéw i terrorystow?=

KONIECZNOSC NIEUSTANNEJ REWIZJ1 POSTULATOW MODERNIZAC]1 ISLAMU

Postulat modernizacji prowokuje nie tylko teoretykéw z krajéw islam-
skich do nowego przemyslenia swoich fundamentéw spotecznych oraz
roli i miejsca muzulmanéw w polityce §wiatowej. Paradoksalnie réwniez
tzw. $wiat zachodni zmuszony zostal do nieustannego rewidowania spo-
sobéw myslenia o zmianach i demokracji, poniewaz staly si¢ one prze-
strzenia podatna na naduzycia, uproszczenia i mozliwo$ci niebezpieczne-
go zawezenia perspektywy, co obrazuje spor o istote modernizacji, zmian
i postepu®.

Mimo swej atrakcyjnosci o§wieceniowa teoria zmiany uznajaca postep
za wskaznik ksztaltowania racjonalnego spoteczenstwa stala si¢ przed-
miotem zaciektlej krytyki. Cho¢ do dzi$ pojawiaja sie tendencje zmierzaja-
ce do jej wskrzeszania®, w polowie XX wieku zastgpiono jg teoria moder-

3t Por. W.E. Shepard, Islam and Ideology: Towards a Typology, w: ,International Jour-
nal of Middle East Studies” 19 (1987), s. 307.

32 Por. Ch. Benard, Civil Democratic Islam: Partners, Resources, and Strategies..., s. 9,
62.

3 Zob. np. opinie: PM. Regan, E.A. Henderson, Democracy, Threats and Political
Repression in Developing Countries: Are Democracies Internally less Violent?, ,Third
World Quarterly” 23 (2002), s. 119-136; G.E. Robinson, Can Islamists be Demo-
crats? The Case of Jordan, ,Middle East Journal” 51 (1997), s. 373—-387.

3 Por. J. Habermas, Modernity — An Incomplete Project, [w:] Postmodern Culture, red.
H. Foster, London 1985, s. 4.
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nizacji, ktéra wynikala z ekonomiczno-politycznych uwarunkowan ery
postkolonialnej. Modernizacja systemoéw politycznych polega¢ miala na
coraz wiekszym zréznicowaniu potrzeb spoteczenstwa oraz adekwatnej
specjalizacji instytucji politycznych zajmujacych sie ich realizacja. Teoria
modernizacji w réznych wariantach wskazywala spoleczenstwom Azji,
Afryki i Ameryki Potudniowej droge rozwoju cywilizacyjnego, ktéra najo-
golniej méwiac, miata polega¢ na przejmowaniu wzoréw ekonomicznych,
politycznych i kulturowych szeroko rozumianego Zachodu. W tym kon-
tekscie réwniez efektywna modernizacja islamu zakladata tworzenie od-
powiednich rzadéw i spetnienie wielu warunkéw spoteczno-kulturowych
wedlug rozwiazan zachodnich®.

Na takich zasadach prébowano zaszczepi¢ podstawy modernizmu
w $wiecie islamu®. Szybko okazalo sie¢ jednak, ze zalozenia te tworzyly
teorie naiwng, przesadnie optymistyczng, mechanistyczna i czesto impe-
rialistyczna. W odniesieniu do $wiata islamu problematyczne okazaly sie
np. tworzenie aparatu politycznego, ktory cieszylby sie spoteczna legity-
mizacja, przygotowanie spoleczenstwa do przyjmowania wartosci nowo-
czesnej kultury zachodniej oraz zintegrowanie populacji w spoteczenstwo
narodowe®. Mdwienie o koniecznosci modernizacji islamu przybierato
czasem posta¢ wrecz pogardliwej ignorancji wobec osiagnie¢ cywilizacji
muzulmanskiej, réznorodnosci kulturowo-etnicznej, spotecznej i religij-
nej $wiata islamu. Proby wcielania w zycie tak rozumianego unowoczes-
nienia przyniosty wielorakie skutki, ktére niejednokrotnie w §wiecie mu-
zulmanskim przelozyly sie na wzrost nastrojéw fundamentalistycznych
i panislamskich®.

Przetom lat 80. i 90. byl okresem szczegélnym dla badaczy i teorety-
kéw modernizacji. Postepowata globalizacja gospodarki kapitalistycznej,
nastapil upadek bloku socjalistycznego zwigzanego z ZSRR, trwal rozwdj
UE. W latach 90. teorie modernizacyjne polaczono z demokratyzacja.
Podjeto wysitki wypracowania operacyjnej definicji modernizacji, a takze

% Por.: M. Moaddel, Islamic Modernism, Nationalism, and Fundamentalism: Episode

and Discourse, Chicago 2005, s. 326.

Por. idem, Condition for Ideological Production: The Origins of Islamic Modernism in
India, Egypt, and Iran, ,Theory and Society” 30 (2001), s. 669—731.

Por.: A. Leftwich, States Development: on the Primacy of Politics in Development,
Cambridge 2000, 16—17; T. Emmett, Culture, structure and development: An alter-
native perspective, ,Development Southern Africa” 6 (1989), s. 147-160. Na temat
modeli demokracji zob.: D. Held, Democracy and the Global Order: from the Modern
State to Cosmopolitan Governance, R. Ketcham, The Idea of Democracy in the Modern
Era, Lawrence 2004.

Por. R.L. Euben, Enemy in the Mirror: Islamic Fundamentalism and the Limits of
Modern Rationalism, Princeton 1999, s. 20-92; 123-168.
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uchwycenia istoty relacji wystepujacych pomiedzy demokracja polityczna
a licznymi wymiarami rozwoju spoteczno-ekonomicznego. Na przyktad
w opisach Roberta Dahla spotyka sie 3 typy wyznacznikéw modernizacji,
ktére pozytywnie zwiagzane sa z demokracja: nowoczesnos$¢ (rozumiana
jako wysoki poziom zycia), dynamika (wyrazana rozwojem ekonomicznym
i konsumpcjg) oraz pluralizm (koegzystencja wielu podmiotéw spotecz-
nych). Wszystkie te wyznaczniki maja stanowi¢ jeden fenomen: Modern
Dynamic Pluralist (MDP). Zdaniem Dahla, gdy spoteczenstwo znajdujace
sie w sferze rzadéw autorytarnych (reziméw) stopniowo zdobywa syn-
drom MDP, automatycznie stwarza ono presje oddalona. Owa presja jest
organicznie zwigzana z zadaniem swobdd obywatelskich w przestrzeni
spolecznej, ekonomicznej, kulturowej, psychologicznej oraz politycznej.
Z drugiej strony nalezy pamietacd, iz demokracja oznacza pewien stan ide-
alny, ktéry w praktyce nie zostal nigdy i nigdzie osiagniety we wszystkich
swych zalozeniach. Obrazuje to praktyka w zakresie niesymetrycznych
relacji pomiedzy rzadzacymi a spoleczenistwem?®.

Wspomniano juz, ze w konteks$cie unowoczesnienia islamu nie mozna
zapomnie¢ o globalizacji, ktéra jest $cisle powigzana z szeregiem zmian
politycznych. Spér o to, jak nalezy ostatecznie rozumie¢ ten fenomen,
réwniez nie zostal rozwiazany. W niniejszych badaniach przyjmuje sie,
ze globalizacja stanowi kompleksowy zesp6l proceséw ekonomicznych,
ktére w ciggu ostatnich 20 lat progresywnie zwiekszaja wptywy na poli-
tyke i kulture. Jest to zjawisko nowe o niezwyklej wrecz dynamice, ktére
Anthony Giddens okreslil, ze nadeszlo znikad, aby by¢ wszedzie w cia-
gu zaledwie jednej dekady. Stanowi ona specyficzna intensyfikacje relacji
miedzy spoleczenstwami®. Badacze tego fenomenu, jak np. wspomniany
David Held, twierdza, ze globalizacja stanowi historyczny proces, ktéry
przeksztalca przestrzenna organizacje stosunkéw spotecznych i transak-
cji, tworzac transkontynentalne lub miedzyregionalne sieci interakcji oraz
wladzy.

Wydaje sig, Ze nie wypracowano jednoznacznej odpowiedzi na pytanie,
czy wzmiankowane wyzej zmiany sg radykalne i trwate. Stad w obszarze
zainteresowan badaczy modernizacji islamu znalazlo si¢ réwniez pytanie
o wplyw globalizacji na zmiany stosunkéw politycznych wewnatrz po-
szczegblnych panstw. Okazuje sie, Ze wbrew opiniom entuzjastéw teorii
globalizacji zmiany powodowane tym procesem nie zawsze prowadza do

% Por. R. Dahl, Dilemmas of Pluralist Democracy, New Haven 1982, s. 4—11; 26-47;
197-205.

“ A. Giddens, The Globalizing of Modernity, [w:] The Global Transformations Reader:
an Introduction to the Globalization Debate, red. D. Held, A.G. McGrew, Cambridge
2000, s. 60.



MODERNIZACJA 1SLAMU — FENOMEN SWIATA MUZUEMANSKIEGO... 157

uniwersalizmu i jednokierunkowego rozwoju; przebiegaja one raczej wie-
lokierunkowo, odnoszac odmienne skutki w réznych krajach muzulman-
skich i kulturze islamu*..

Oddzialywanie globalizacji na teorie modernizacji politycznej w swie-
cie islamu jest réwnie skomplikowane jak sama globalizacja. Jest prawda,
ze stworzone przez globalizacje makrostruktury ekonomiczne, standardy
konsumpc;ji i kultury masowej posiadaja cechy uniwersalnych wzorcéw
ideologicznych i politycznych. Nalezy jednak pamietaé, ze w praktyce
nakladaja sie one na uwarunkowania narodowe i lokalne, czesto tworzac
wrecz dialektyczne uklady przeciwienistw. Trudno rozstrzygac tez pytanie,
czy globalizacja zawsze stanowi kontynuacje modernizacji, czy tez moze
sygnalizuje nadejscie ery ponowoczesne;j.

Nawiazujac do globalizacji, nie mozna straci¢ tez cennych uwag Oli-
viera Roya z jego Globalized Islam, ktéry uwaza terroryzm za patologiczna
konsekwencje globalizacji swiata islamu. Fundamentalizm muzulmanski
(cho¢ nie kazdy fundamentalista jest terrorysta!) posiada pewne cechy po-
wszechne: rozwija sie¢ ponad podzialami etnicznymi i nie jest powiazany
z zadnym konkretnym miejscem. Dar al-islam znajduje si¢ wszedzie tam,
gdzie mieszkaja prawdziwi muzulmanie, a positkiem /alal moze by¢ za-
réwno tradycyjne danie arabskie, jak réwniez hamburger, byle przygoto-
wany z dozwolonych sktadnikéw. Analogicznie przyszlos¢ Al-Kaidy $cisle
zwiazana jest z procesem globalizacji, np. poprzez udzielanie ,koncesji”
lokalnym terrorystom czy zawieranie sojuszy z innymi organizacjami®.

WNI10SKI: MODERNIZACJA WEWNATRZ SWIATA 1SLAMU
A ZEWNETRZNE IMPULSY: KOMPLEMENTARNOSC MODELI UNOWOCZESNIANIA

Jesli przypomina sie tutaj rysy teorii modernizacji i zmagania o jej zde-
finiowanie w réznych kontekstach, to tylko dlatego, aby uniknaé niebez-
piecznych uproszczen perspektywy.

# Przykladem tego jest np. skomplikowany system zaleznosci pomiedzy elitami rza-
dzacymi a przedstawicielami Al-Azharu, ktére ukazuja konflikty pomiedzy tymi
podmiotami a zarazem aspekty legitymizacji wladzy ze strony autorytetéw religij-
nych. Na temat zob. np.: T. Moustafa, Conflict and cooperation between the state and
religious institutions in contemporary Egypt, ,International Journal of Middle East
Studies” 32 (2000), s. 3—-22.

Por.: O. Roy, Globalised Islam: Fundamentalism, De-territorialisation and the Search
for the New ‘Ummah’. London 2003; Globalized Islam — Interview with Olivier Roy,
»Religioscope” 8 Nov 2004, http://www.religion.info/english/interviews/article_
117.shtml (11.01.2010).
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1) Wydaje sie, ze zagadnienie modernizacji islamu nalezy ujmowac obec-
nie w perspektywie dynamicznej, tzn. uwzgledniajacej rewizje teorii
modernizacji i rozwoju. Czasem polegac¢ one beda na odwréceniu sek-
wencji przyczyn i skutkéw w procesie przemian.

2) Niejednokrotnie socjocentryczna kategoria ,rozwoju politycznego”
musi uzyskac raczej cechy kategorii ,polityki rozwoju” Ta ostatnia
w sposob szczegdlny kladzie nacisk na znaczenie polityki, wladzy
i panstwa jako aktywnych podmiotéw (warunkéw rozwoju), a nie tylko
pasywnych przedmiotéw zmian.

3) Trzeba zdawac sobie sprawe z niebezpieczenstw dogmatyzowania nie-
ktérych postulatéw teorii modernizacji. Do takich ,dogmatéw” nalezy,
po pierwsze, nawiazujace do ewolucjonizmu zalozenie, ze moderni-
zacja jest procesem powszechnym i jednoliniowym, poprzez ktérego
wszystkie stadia musi przejs¢ kazde spoteczenstwo. Innym kontro-
wersyjnym principium jest przyjecie tezy, ze zmiany sa zawsze nieod-
wracalne i nieuchronne. Dyskusyjnym zalozeniem jest réwniez prze-
konanie progresistow, ze procesy modernizacji zawsze prowadza do
powszechnej poprawy jakosci zycia. Do bardzo spornych aksjomatéw
nalezy i ten, ktéry glosi, ze warunkiem nowoczesnosci jest rozbicie na-
turalnych wspdlnot, erozja tozsamosci kolektywnej i uformowanie sie
tozsamosci indywidualnej. Wreszcie wielce problematyczne wydaje sie
tez przekonanie o koniecznosci catkowitego rozdzielenia funkcji go-
spodarczych od rodziny.

Bezkrytyczne przyjecie za pewnik wielu kontrowersyjnych zalozenn mo-
dernizacji w rozumieniu zachodnim miatoby cechy nowego ,imperiali-
zmu” kulturowego i politycznego. Nie stuzyloby obiektywizmowi, ponie-
waz prowadziloby do uznania za wzorce nowoczesnosci pewne fenomeny
spoleczenstw zachodnich. Z drugiej strony stosunkowo zgodnie niemal
przez wszystkich badaczy przyjmowane sa stwierdzenia, ze przejicie od
tradycjonalizmu do nowoczesnosci wyznacza mozliwo$¢ uczestnictwa
jednostki w zyciu publicznym, dostep do informacji i wiedzy, likwidacja
analfabetyzmu, rozwdj kultury masowej czy uzyskiwanie przewagi racjo-
nalnego prawa nad obyczajem.

Po przedstawieniu wielu aspektéw modernizacji islamu, fenomenu zmian,
ktére w pewnej mierze wymusza proces globalizacji, warto pokusi¢ si¢
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o odpowiedZ na postawione w tytule pytanie. Unowoczesnienie islamu
przeksztalca sie raczej w wieloaspektowa, dynamiczna rzeczywisto$c¢ epo-
ki ponowoczesnej. Mamy wiec nadal do czynienia z wysuwanym przez
rozne srodowiska postulatem uwspétczesnienia islamu, lecz odbywa sie to
na podstawie nowych paradygmatéw. Modernizacja ta jest rzeczywiscie
pragnieniem i inspiracja do dzialania dla wielu muzulmanéw i staje sie
coraz mniej idealistycznym priorytetem Zachodu, ktéry prébuje podej-
mowac kroki na rzecz uwspoétczesnienia islamu z calym realizmem poli-
tycznym, kulturowym i spotecznym.

Ocena przedsiewzie¢ modernizacyjnych islamu jest ambiwalentna
i zalezy od poszczegélnych krajéw muzulmanskich. Otéz istnieje grupa
krajéw islamskich, w ktérych muzulmanie pragna przyswoi¢ sobie no-
woczesno$¢ w jej technologicznym wymiarze, nie przejmujac ideologicz-
no-kulturowych osiggnie¢ Zachodu. Zgodnie z takim ujeciem, mamy do
czynienia z pewnym typem modernizacji, ale bez elementéw ,westerni-
zacji” Z drugiej strony istnieja kraje, ktére okreslane sa jako islamskie,
a w rzeczywistosci wplyw islamu na ich muzulmanskich obywateli bywa
w niektérych wypadkach przeceniany na Zachodzie. Tam modernizacja
spoleczenstw muzulmanskich postepuje w zaleznosci réznego stopnia
przyzwolenia przez rzadzacych czy autorytety religijne.

Sumujac, niezaleznie od oceny i rozmiaru modernizacji w §wiecie isla-
mu w kontekscie globalizacji nalezy uwaznie bada¢ wszelkie mozliwe kon-
teksty ekonomiczne, polityczne, spoteczne itd. Chodzi o to, by ustali¢, czy
pojawiajace si¢ w réznych formach préby modernizacji islamu w poszcze-
golnych krajach muzulmanskich sa wynikiem endogennego przystosowa-
nia sie spoleczenstwa do nowych okolicznosci, ktére wymusza zmienia-
jacy sie §wiat, czy tez egzogennym przejmowaniem pewnych zachodnich
wzoréw kulturowych.
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Wyznawcy chrzescijanistwa i islamu stanowia prawie potowe mieszkan-
céw kuli ziemskiej. Nie jest wiec bez znaczenia dla $§wiata, dla jego przy-
sztosci to, jak ukladaja sie wzajemne stosunki miedzy tymi dwoma wiel-
kimi systemami religijnymi i cywilizacjami. Obecny stan tych stosunkéw
jest zly, a nawet bardzo zly. Zamachy samobdjcze w Nowym Jorku, Wa-
szyngtonie, Madrycie i Londynie, ataki na turystéw w Indonezji, Egipcie
czy Turcji, wreszcie wojny na Balkanach, w Iraku, Afganistanie i Sudanie
moga $wiadczy¢ o zaostrzaniu sie konfliktu miedzycywilizacyjnego i za-
powiadaé wrecz wojne miedzy islamem a cywilizacja zachodnig. Jest to
prawdopodobne tym bardziej, ze w ostatnich latach pogorszyly sie wa-
runki do prowadzenia dialogu miedzy islamem a chrzescijanistwem jako
religiami, a stereotypy kulturowe, istniejace po obydwu stronach, jeszcze
sie umocnily.

Z drugiej strony trzeba bra¢ pod uwage, iz islam i Zach6d maja za soba
ponad 1400 lat wzajemnych relacji, w ktorych okresy konfrontacji prze-
plataly sie z intensywna wymiang wartosci kulturowych i débr material-
nych; cechowaly sie ciekawo$cia jednej strony wobec drugiej, licznymi
i waznymi zapozyczeniami kulturowymi oraz prébami nasladowania jed-
nych przez drugich. Islam i chrzescijanstwo to réwniez state i codzienne
sasiedztwo wyznawcdéw obydwu religii na Bliskim Wschodzie, Turcji, Bal-
kanach, Indii, Europie czy USA.

Jaka jest wiec przyszlo$¢ wzajemnych relacji, tak waznych dla §wiata?

Jest kilka zagadnien, ktére skladaja sie na ogdlny obraz. Wszystkie one
nalezg do czynnikéw dlugiego trwania, a wiec takich, ktérych dzialanie
rozlozone jest w czasie i uwarunkowane wieloma innymi czynnikami. Jed-
nym z czynnikéw dlugiego trwania jest teologia. Islam i chrzescijaristwo
wyrastaja z tego samego pnia — sa religiami Abrahamowymi. Pojawiaja sie
w nich te same postaci — Adam, Ewa, Abraham, Mojzesz, a takze Jezus
i jego matka. Jest ta sama wizja zycia, $wiata, czasu. Jest wspdlna postac
Boga. Jest wiele innych podobienistw. Z drugiej strony jest wiele r6zni¢, i to

%
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powaznych. Muzutmanie odrzucili koncepcje Tréjcy Swietej; nie wierza,
ze Jezus zostal ukrzyzowany. Szanuja go jako proroka, ale odmawiaja mu
boskosci. Chrzescijanstwo odmawia z kolei $wietosci Koranowi — ksie-
dze, w ktodrej zawarte jest, wedlug muzulmandw, ostateczne Objawienie.
W teologii chrzescijanskiej pojawit sie juz w VII wieku silny nurt, traktu-
jacy islam jako herezje. Réznice teologiczne miedzy islamem i chrzesci-
janstwem sa strukturalne i mozna jedynie je fagodzi¢. Temu wlasnie stuzy
dialog teologiczny, ktéry prowadzony jest przez obydwie strony od stuleci.
Strony poszukuja w ten sposéb wspdlnej drogi do Boga. Dialog ten nabral
nowych form po II Soborze Watykanskim, ale w ostatnich latach wyraz-
niej ostabt.

Wzajemna nieched, a nawet wrogos¢ wyrasta z historii. Wydarzenia ta-
kie, jak zdobycie przez muzulmandw Jerozolimy w VII w., wyparcie chrzes-
cijanistwa przez islam z Afryki Péinocnej, wyprawy krzyzowe czy odbicie
przez chrzescijan Hiszpanii, zrodzily powazne urazy psychiczne i bariery
porozumienia sie. Wystarczy powiedzie¢, ze wsréd mieszkancow Bliskie-
go Wschodu wyprawy krzyzowe s3 ciagle zywym obrazem z podstepnymi,
okrutnymi i wiarofomnymi Frankami, jak woéwczas nazywano zachodnich
chrzescijan. Jeszcze glebsza nieche¢ do ludzi Zachodu zrodzit kolonializm.
Kraje Bliskiego i Srodkowego Wschodu musialy zaptaci¢ krwawa cene za
niepodlegltos¢. Dla wielu Egipcjan bombardowanie Bagdadu w marcu 2003
r. przez sily panstw zachodnich wywotalo skojarzenia z ostrzalem Alek-
sandrii przez flote brytyjska w 1882 r. Warto bra¢ pod uwage to, ze kolo-
nializm nie jest na Bliskim Wschodzie zamierzchla przeszlo$cia. Francu-
zi opuscili Tunezje w 1956 r., a Algierie w 1962 r. W Egipcie wielu ludzi
pamieta agresje brytyjsko-francuska przeciwko temu krajowi w 1956 r.,
a w Syrii ciagle zywa jest pamig¢ o bombardowaniu Damaszku przez lot-
nictwo francuskie w latach 30. XX w.; w rezultacie tych atakow zginely ty-
sigce ludzi. Wtasnie problem wyjscia obydwu stron z cyklu historycznego,
jakim byt kolonializm, ttumaczy wiele zjawisk we wzajemnych stosunkach.
Zaché6d najwyrazniej nie potrafi sobie utozy¢ stosunkéw z podleglymi mu
niegdys krajami i ciagle stawia na rozwiazania silowe. Kraje muzulman-
skie z kolei sygnalizuja coraz wigksze ambicje do emancypacji politycznej
i gospodarczej. Przeszlo$¢ zrodzila takze wiele stereotypdéw, ktére okazaly
sie niezwykle trwale, m.in. dlatego ze znalazly sobie miejsce w wytworach
kultury duchowej, w tym, w tych najwspanialszych, tworzacych kulturo-
wy kanon cywilizacji. Sredniowieczna kulture masowa tworzyty w duzym
stopniu Chansons de gestes (Piesni o czynach), w ktérych gtéwnym ,,boha-
terem” byl podstepny i okrutny Saracen. Dante w Boskiej komedii ,,skazal”
Mahometa na okropne meki, gdyz zaslugiwal na nie jako heretyk. Wolter
z kolei przedstawil proroka islamu jako epileptyka. Druga strona nie po-
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zostawala ,dluzna” W Mekce jeszcze na poczatku XX w. matki straszyly
dzieci, aby nie jezdzily do Dzuddy, gdyz moga tam spotka¢ monstra o zie-
lonych twarzach, od ktérych trudno oczekiwac czego$ dobrego. Chodzito
oczywiscie o Europejczykéw chrzescijan. Co ciekawe, stereotypy kulturo-
we wytrzymuja prébe czasu i zwielokrotnienie kontaktéw miedzyludzkich
w dobie globalizacji, a wiec wieksze mozliwosci poznania sie, w niewielkim
tylko stopniu oslabia sile ich oddzialywania.

Réznice teologiczne i wzajemny sposdb postrzegania sie to powazny
problem w stosunkach migedzy islamem a Zachodem. Jednak prawdziwym
wyzwaniem dla obydwu stron sa nierozwigzane problemy polityczne i pa-
lace potrzebny rozwojowe. Jest sprawa bezsporna, ze ciaggnacy sie od 1948 .
konflikt izraelsko-palestynski kladzie si¢ glebokim cieniem na caloksztat-
cie relacji Zachodu ze $wiatem islamu. Jednostronne czesto poparcie ze
strony USA i wielu krajéw europejskich dla Izraela, wyrozumiatos¢ dla
izraelskiej polityki nuklearnej przy jednoczesnym jej braku dla panstw
arabskich i Iranu, a takze zastéj w realizacji miedzynarodowych postano-
wien na temat przyszlosci Palestynczykéw wywoluje w spoteczenstwach
muzulmanskich poczucie niesprawiedliwosci dziejowej, rodzi nieche¢ do
Zachodu i podejrzenia o stronniczo$¢. Oczywiscie trudno sie spodzie-
waé, ze powstanie panstwa palestynskiego poprawi natychmiast obraz
Zachodu w spoteczenstwach bliskowschodnich i ostabi napiecia miedzy
cywilizacjami. Sg to przeciez rezultaty procesow dlugiego trwania i nie
zmieni ich jedno wydarzenie. Moze by¢ ono jednak waznym przelomem
w tych stosunkach, a na pewno bedzie oznacza¢ zwrot w strone fagodze-
nia napiec.

Innym powaznym problemem politycznym jest interwencja krajow za-
chodnich w Iraku w marcu 2003 r. Prawie 90% badanej ludnosci Bliskiego
Wschodu bylo jej przeciwne. Niemniej, wigkszo$¢ badanych uznata usu-
niecie Saddama Husajna za fakt pozytywny. Ci sami ludzie s3 jednak prze-
ciwni dlugotrwatlej obecnosci USA i ich sojusznikéw w Iraku. Uwazaja,
ze Zachodowi chodzi o inne cele niz tylko wprowadzenie w Iraku demo-
kratycznego systemu wladzy. Tym ukrytym celem ma by¢ che¢ kontrolo-
wania arabskich zasobéw ropy naftowej, stworzenie parasola ochronne-
go dla Izraela i — generalnie — dazenie do dominacji nad swiatem islamu.
W tym sensie interwencja z 2003 r. jest postrzegana jako przejaw nowe-
go kolonializmu i ogniwo w ciagu wydarzen, na ktdry zlozyla si¢ wojna
o Kanat Sueski w 1956 r., wojna 6-dniowa w 1967 r. i interwencja radziecka
w Afganistanie w 1979 r. W tym wlasnie aspekcie znaczna cze$¢ miesz-
kancéw regionu solidaryzuje si¢ z walka prowadzona przeciwko Zacho-
dowi przez Al-Kaide, chociaz jedynie 6—7% badanych popiera terroryzm.
Warto zauwazy¢ w tym miejscu, ze muzulmanie z Bliskiego Wschodu do-
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brze pamietaja o postawie Jana Pawta II, ktéry sprzeciwil si¢ atakowi na
Irak w 2003 r. i byl pierwszym papiezem, ktéry ztozyt wizyte w meczecie,
podczas swej milenijnej pielgrzymki do Syrii w maju 2001 r.

Porozumieniu nie sprzyjaja coraz czgstsze po 11 wrzes$nia 2001 r. przy-
padki prze$ladowan chrzescijan w krajach muzulmanskim. Chrzescija-
nie z Bliskiego Wschodu opuszczaja wrecz masowo ten region, gdzie byli
obecni od 2 tys. lat. Przyczyna tego exodusu jest niepewna sytuacja poli-
tyczna, permanentny kryzys gospodarczy i narastajaca niechec ze strony
wiekszo$ci muzulmarnskiej, ktéra ma niewatpliwie zwigzek z obecno$cia
militarng chrzescijanskiego Zachodu w regionie. W samym Iraku liczba
chrzescijan zmniejszyla si¢ z ok. 1 mln w 2000 r. do ok. 25 tys. w 2007 r.
W Betlejem, na obszarze Autonomii Palestynskiej, odsetek ludnosci
chrzescijanskiej spadl od 1948 r. z ok. 85% do ok. 12% obecnie. W Jerozoli-
mie, gdzie jeszcze w 1922 r. chrze$cijanie stanowili ok. 50% mieszkancéw,
w 2007 r. ich spoteczno$¢ to zaledwie ok. 2% populacji miasta. Rodza si¢
niepokoje o pelna islamizacje¢ nie tylko Bliskiego Wschodu, ale i Europy.
Najdobitniej tego rodzaju obawy wyrazit Kosciél katolicki. Papiez Bene-
dykt XVI w swoim wykladzie w Ratyzbonie (wrzesien 2006 r.) skrytykowat
nawracanie na islam przy uzyciu sity.

Obawy Europejczykow budzi staly wzrost liczebnosci spotecznosci
muzulmanskiej w UE (liczy ona ok. 20 mln oséb, czyli ok. 5% popula-
¢ji krajow Unii). Zwlaszcza ze wielu oficjalnych przedstawicieli panstw
muzulmanskich méwi otwarcie o nieuchronnosci przysztej islamizacji
Zachodu. Jedna z odpowiedzi na tego typu wizje byto wystapienie wto-
skiej dziennikarki Oriany Fallaci, wzywajace do wyrzucenia muzulmanéw
z Europy. Wywotalo ono ostre protesty muzulmandéw obywateli Unii, kt6-
rzy przypomnieli o udziale imigrantéw z Algierii, Maroka, Tunezji i in-
nych krajéw muzulmanskich w budowaniu potegi przemystowej Europy.
Chodzito m.in. o robotnikéw sprowadzanych czesto z calymi rodzinami
do pracy w przemysle samochodowym Francji. W ten ciag wzajemnych
podejrzen, obaw czy obsesji wpisuja sie takze wydarzenia wywotane opub-
likowaniem karykatur proroka Mahometa przez dunska gazete ,Jyllands
Posten” w 2006 r. i zamieszki w 2005 r. we Francji na tle antyimigracyjnych
i antymuzulmanskich postaw w Europie.

Muzulmanski Bliski Wschdd jest najblizszym sasiadem chrzescijanskiej
Europy. Boryka si¢ z powaznymi problemami rozwojowymi i jest oczywi-
ste, ze sam sobie z nimi nie poradzi. Jest tez oczywiste, Ze jesli problemy te
pozostana nierozwiazane, to ich negatywne skutki beda nadal przenosic¢
sie na sasiada. Te problemy to: destabilizacja gospodarcza, niska dynami-
ka wzrostu PKB, przeludnienie, szybki przyrost naturalny, wysokie bez-
robocie, ciggle wysoki analfabetyzm, przestarzate metody edukacji. Swiat
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arabski, skupiajac ok. 5% ludnosci swiata, ma tylko 2% udziatu w handlu
miedzynarodowym. Tworzy bardzo mato dziel artystycznych i naukowych
o wartosci globalnej. W sferze politycznej dominuja rzady autorytarne,
represyjne, ttumigce glosy spoteczenstwa. Czesto rzady te utrzymuja sie
dzieki poparciu elit rzadzacych Zachodu, ktére widza w tym swoj interes
polityczny. Autorytaryzm rzadéw rodzi tymczasem nepotyzm, korupcje.
Awans spoteczny i zawodowy nie jest w tej sytuacji kwestig posiadania
odpowiedniej wiedzy, lecz wlasciwych znajomosci. Brak perspektyw na
szybka poprawe sytuacji gospodarczej i politycznej rodzi frustracje, apatie
i chec siegania po rozwigzania skrajne z uzyciem sily.

Poprawa sytuacji mieszkancéw regionu oraz wprowadzenie reform
w $wiecie muzulmanskim jest coraz czestszym tematem konferencji
i spotkan naukowcéw regionu. Zwraca si¢ przy tym uwage na to, ze prob-
lemy rozwojowe beda si¢ poglebia¢ w zwigzku z szybkim przyrostem licz-
by mieszkancéw Bliskiego Wschodu. Obecnie na obszarze od Maroka na
zachodzie po Oman na wschodzie mieszka 325 mln ludzi. W 2050 r. ma
ich by¢ 550 mlIn. Zwraca si¢ takze uwage na to, ze Swiat muzulmanski jest
ciagle ,odwrécony” w sensie intelektualnym od Europy; malo interesuje
sie tym, co dzieje si¢ na Zachodzie w kulturze i nauce. Znacznie mniej jest
np. osrodkéw ds. europejskich na uniwersytetach arabskich niz osrodkéw
ds. bliskowschodnich na uniwersytetach europejskich. W tym wzgledzie
w powszechnej $wiadomosci ludzi Bliskiego Wschodu pokutuje prze-
konanie o doskonalo$ci wlasnego swiata, ktére to przekonanie wyrasta
z przekonania o doskonalosci islamu jako religii.

Europa, Unia Europejska, widzi problemy sasiada i stara si¢ mu poméc.
Stuza temu i uklady stowarzyszeniowe z poszczegdlnymi panstwami re-
gionu, i programy pomocowe w ramach Programu Sasiedztwa Srédziem-
nomorskiego, i wiele form wspélpracy miedzy instytucjami panstwowymi
i pozarzadowymi. Studenci uniwersytetéw arabskich sa wlaczeni do pro-
gram6w unijnych w rodzaju Erasmusa, a naukowcy z o$§rodkéw arabskich
uczestnicza w projektach sponsorowanych przez Europejska Fundacje
Nauki w Strasburgu. Jest to dzialanie w pozadanym kierunku. W ten spo-
sob tworzy sie bowiem sie¢ powiazan miedzyludzkich, bedacych najlep-
sz podstawa dialogu miedzy cywilizacjami.

Konflikt miedzy islamem a Zachodem jest, bez watpienia, czyms re-
alnym. Przejawia sie przy tym na wielu plaszczyznach i rodzi powazne
problemy. I cho¢ zachodni indywidualizm jest czesto trudny do pogodze-
nia ze wspdlnotowym etosem wartosci, dominujacym w spoteczenstwach
muzulmanskich, to istniejace rozbieznosci w tym wzgledzie nie musza
wcale prowadzi¢ do konfliktu zbrojnego miedzy obu cywilizacjami. Do-
$wiadczenia wielowiekowych kontaktéw pokazuja, ze nie da sie rozwiazac
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tego konfliktu za pomoca §rodkéw militarnych. Potrzebna jest tolerancja
i wzajemne zrozumienie. Tak samo jest oczywiste, ze srodkami militar-
nymi nie da si¢ rozwiaza¢ probleméw rozwojowych $wiata muzulman-
skiego. Konieczne jest przyjecie dlugotrwalej strategii i prowadzenie kon-
sekwentnej polityki, ukierunkowanej na wzrost gospodarczy, integracje
gospodarczg, tworzenie sieci powigzan ludzkich opartych na zasadzie
dwustronnych korzysci. Alternatywa jest wybuch ksenofobii i populizmu
na skale, ktéra spowoduje powszechny chaos.

To, jak beda ksztaltowaly sie przyszle relacje miedzy Zachodem a §wia-
tem islamu zalezy od obydwu stron — od tego, czy Europa pokona strach
przed sasiadem i powaznie spojrzy na jego problemy, oraz od tego, czy eli-
ty spoleczne panstw muzulmanskich zdotaja wykorzysta¢ mozliwosci, ja-
kie daje im potencjat ludnosciowy i surowcowy regionu oraz globalizacja.
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WPROWADZENIE

Wraz z wejsciem Europy w XXI wiek toczy sie dyskusja na temat tego,
jak bedzie ona wyglada¢, czy powinna sie zmienic¢ i jakie stoja przed nia
wyzwania? Wielu znanych politykéw, Joschka Fischer, Tony Blair, Silvio
Berlusconi, przesciga si¢ w przedstawianiu kolejnych wizji nowej Euro-
py i scenariuszy jej rozwoju’. Ta dyskusja nie odbywa sie bez poruszania
jednego z bardziej nurtujacych tematéw. Obecnos$¢ ponad 14 milionéw
muzulmanéw w Europie coraz czesciej budzi kontrowersje i niepokoi za-
réwno rzadzacych, jak i zwyklych obywateli.

Stad tez przedmiotem niniejszego opracowania stal si¢ problem mi-
gracji muzulmanéw do Europy, migracji w wielu przypadkach niekon-
trolowanej, odbywajacej si¢ z pominieciem obowiazujacych praw ruchu
migracyjnego. Naptyw imigrantéw do Europy rodzi kilka probleméw. Po
pierwsze, konieczno$¢ wlaczenia tak duzej grupy oséb w europejski ry-
nek pracy, po drugie, problem asymilacji kulturowej oraz pluralizmu kul-
turowego. Wazny jest takze wplyw obecnos$ci muzulmandéw na zmiany
w postrzeganiu przez Europejczykéw zaréwno samych siebie, jak i tego,
co inne, zwlaszcza ze coraz cze$ciej mozna uslyszeé glosy kreslace kon-
fliktogenna perspektywe dla tej czesci globu, ze wzgledu na wzrastajaca
liczbe wyznawcéw islamu. Mimo trudnosci wynikajacych, po pierwsze,
z aktualno$ci tematu, po drugie, z jego ztozonosci oraz trudnosci zwiaza-
nych z tym, Ze migracja jest procesem, w zwigzku z czym bardzo trudno

*  Mgr, Krakowska Akademia im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego.
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Za przyklad moga postuzy¢ stowa Silvio Berlusconiego, premiera Wloch, ktéry
oswiadczyl, ze standardy cywilizacji zachodniej i islamskiej sa bardzo odmienne,
dodal ponadto, ze muzulmanie sg grupa pozostajaca daleko w tyle za Europejczy-
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jest odnies¢ sie do kwestii, ktore ciagle podlegaja zmianom, autorki zdecy-
dowaly sie skoncentrowac na trzech gléwnych sprawach: charakterystyce
spolecznosci muzulmanskiej w Europie, wskazaniu aktualnych trendéw
migracyjnych wéréd muzulmandéw oraz okresleniu zagrozen i wyzwan dla
Europy, jakie ze soba niesie obecno$¢ muzulmanskich imigrantéw.

Ponizej zostang przedstawione gléwne stanowiska w toczacych sie
debatach na temat koniecznosci reformy islamu w Europie oraz zmiany
nastawienia do tej religii ze strony Europejczykéw. Komentarze autorskie
beda stanowily ich niewielkie uzupelnienie.

MuzutMANIE W EUROPIE

Kontakty miedzy $wiatem islamu a Zachodem maja ponad 1000-letnig
tradycje. Kontakty te na przestrzeni wiekéw mialy ré6znorodny charakter
i mozna je podzieli¢ na kilka okreséw. Pierwszy okres od powstania is-
lamu do XII wieku nie wiazal si¢ z wigkszym zainteresowaniem Europy
nowa religia, co wynikalo z poczucia wyzszosci chrzescijan oraz ignoran-
cji wobec tego, co obce. Muzulmanéw postrzegano jako malo interesuja-
cych barbarzyncéw. Okres wypraw krzyzowych przynidst ze sobg nowe
postrzeganie $§wiata islamu. Z jednej strony wzajemna wrogos$¢, che¢ do-
minacji, a z drugiej poznanie bogactwa i osiagnie¢ kultury islamu stato
sie inspiracja do zmian i przewarto$ciowan wewnatrz Europy. Nastep-
nie okres odrodzenia w Europie, a raczej klimat, jaki panowal, sktaniat
do podjecia zaawansowanych studiéw nad islamem oraz jego kontekstem
politycznym, spotecznym i kulturowym. Nastepnie przetom XIX i XX,
epoka kolonializmu, wytworzyly wiezi oraz wspdtzaleznosci, ktére nieja-
ko do dzi$ okreslaja charakter wzajemnych kontaktow?.

Fala imigracji muzulmanéw po drugiej wojnie $swiatowej byla jedna
z najwazniejszych zmian w Europie od czaséw reformacji. Turcy, Maro-
kanczycy czy Palestynczycy przyjezdzali na kontynent europejski jako ro-
botnicy, ktérzy marzyli o lepszej egzystencji, nie mogac sobie jej zapewnic
w rodzinnych stronach. Z czasem, kiedy zaczety dofacza¢ do nich rodziny,
nikt juz nie méwit o powrocie, ale chcial jak najlepiej urzadzi¢ sie w no-
wym Srodowisku. Wéwczas to Europejczycy zorientowali sig, ze do ich
krajow przyjechatla nie tania sita robocza, ale ludzie ze swoimi potrzeba-
mi, roszczeniami oraz z wlasna religia. Druga fala migracji stworzyta wiec
zwarte, dobrze zorganizowane spoleczenstwo, ktére ze wzgledu na wy-

2 D. Rudnicka-Kassem, Chrzescijaristwo. Koegzystencja. Polemika. Dialog, ,Politeja”

2004, nr 1, s. 48-52.
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soki wskaznik urodzin bardzo szybko si¢ rozrastato. Konieczny byl wiec
rozwéj muzulmanskich instytucji, sklepéw, szkét, meczetéw. Przyktado-
wo do lat 70. w Wielkiej Brytanii istnialo tylko 13 meczetéw, a w latach 80.
juz prawie 300. Gwaltowny ich rozwo6j §wiadczyt o zmianie, jaka dokonata
sie wérod imigrantéw, ktérzy przestali by¢ tylko tymczasowymi obywa-
telami, Europa stala sie dla nich nowym domem? Dopdéki muzulmanie
byli wyalienowani ze sfery publicznej swoich nowych ojczyzn obawiano
sie, ze nie czujac wiezi z krajem i narodem, beda bez skruputéw dzia-
ta¢ na jego niekorzys¢ i kontestowac wszystkie, podejmowane poza ich
wspoélnota decyzje. W momencie, kiedy zaczeli sie w krajach przyjmuja-
cych zadomawia¢, wysuwali uwagi i roszczenia, ktérych nie tylko nikt sie
nie spodziewal, ale tez od nich nie oczekiwal. Za rok przelomowy w tym
wzgledzie uznaje si¢ 1989, kiedy mialy miejsce dwa wydarzenia aktywizu-
jace spoleczno$¢ muzulmanska w europejskiej sferze publicznej. Pierwsze
dotyczyto reakcji spotecznosci muzutmanskiej na publikacje w Wielkiej
Brytanii ksigzki Salmana Rushdiego Szatariskie wersety, drugie zaktywizo-
walo spoleczno$¢ w obronie noszenia chust przez muzulmanki we Fran-
¢ji. Od tego momentu intensyfikacji ulegta debata dotyczaca obecnosci
muzulmanéw w Europie®.

Wraz z osiedleniem sie na stale muzulmanie zaczeli wypowiadac sie
w kwestiach publicznych i walczy¢ o takie same prawa, jakie przystuguja
innym wyznaniom. Od wystepujacego w danym kraju europejskim rodza-
ju stosunkéw panstwo—kosciol zalezy, w jakim stopniu muzulmanie maja
udzial w ksztaltowaniu przestrzeni publicznej. Sila rzeczy w korzystniej-
szej sytuacji znajduja si¢ muzulmanie, zamieszkujacy kraje gwarantujace
réownos¢ wszystkich religii, niz te zakladajace $wieckos$¢ lub dominacje
jednej z nich®. Przykladem panstwa, w ktérym wszystkie wyznania maja
zagwarantowany ten sam status, jest Holandia i tam tez powstaje wiele
instytucji islamskich, poczawszy od doméw modlitwy, na muzulmanskich
szkotach, finansowanych cze$ciowo przez rzad holenderski skonczywszy.
Znacznie mniejszg réznorodnos$¢ instytucji religijnych mozna spotkac
w Niemczech, gdyz kraj ten nie uznaje islamu jako religii zinstytucjonali-
zowanej. We Francji z kolei, panstwie konstytucyjnie laickim, prawo zaka-
zuje nauczania religii w szkolach i postugiwania si¢ symbolami religijnymi,
co wplywa na gorsza sytuacje muzulmanéw. We Francji mamy do czynie-

K. Pedziwiatr, Od islamu imigrantow do islamu obywateli: muzutmanie w krajach
Europy Zachodniej, Krakéw 2006, s. 30—32.

K. Pedziwiatr, op. cit., s. 38.

K. Gérak-Sosnowska, lustytucjonalizacja islamu w Europie, ,Gdarskie Studia Mie-
dzynarodowe” 2005, t. 4, nr 12, s. 123.
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nia juz z trzecim pokoleniem wywodzacym sie z rodzin robotnikéw mu-
zulmanskich. Chociaz islam stanowi w tym kraju druga najwieksza religie,
a mniejszo$¢ muzulmanska liczy ponad 5 milionéw oséb, to bardzo czesto
jej cztonkdéw traktuje sie jako obywateli drugiej kategorii, pozbawionych
szans na poprawe warunkéw bytowych. Dotychczasowe préby regulacji
sytuacji mniejszosci islamskiej poniosly fiasko, czego przykltadem moze
by¢ préba poddania muzulmandw oficjalnej wltadzy panstwowej. Podczas
gdy formalnie wladze sprawuje Rada Kultu Muzulmanskiego pod kuratela
francuskiego MSW, nie ma ona zadnego autorytetu wsréd grup muzul-
mandéw skupionych wokél okreslonego meczetu, najczesciej finansowa-
nego przez ich rodzime kraje. W ostatnich latach dodatkowo mamy do
czynienia z niezwyklym ozywieniem religijnym francuskiej mniejszosci
muzulmarnskiej. We Francji zbudowano wiecej meczetéw i zatozono wie-
cej towarzystw religijnych i szkét koranicznych, niz miato to miejsce w ich
rodzimych stronach. Warto zaznaczy¢, ze w Portugalii religia nie posiada
oficjalnego statusu, a jednak muzulmanie ciesza sie¢ swoboda zgromadzen
i wypowiedzi, natomiast w Belgii, mniejszo$¢ islamska uznana oficjalnie
nie moze swobodnie sie rozwijac®.

Muzulmanie w wybranych krajach Europy

Panstwo Procent z calkowitej populacji
Francja 7-8

Niemcy 3,4

Wielka Brytania 2,7

Holandia 5,8

Wtochy 1,2

Hiszpania 1,4

Belgia 4

Zrédlo: opracowano na podstawie K. Pedziwiatr, Od islamu imigrantéw do islamu oby-
wateli: muzutmanie w krajach Europy Zachodniej, Krakéw 2005.

Muzulmanie w Europie znajduja si¢ w trudnej sytuacji ekonomiczne;j,
brak pracy, niska pozycja spoleczna, wywotuja agresywne postawy oraz
przyczyniaja sie do szukania pomocy i wsparcia w organizacjach funda-
mentalistycznych. Wskaznik bezrobocia wsréd muzulmanéw w niemal
wszystkich krajach Europy przewyzsza srednia krajowa. Pogarszajaca si¢
sytuacja ekonomiczna i brak perspektyw prowadza z kolei do wzrostu

S Ibidem, s. 128.
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szarej strefy i przestepczosci zorganizowanej wéréd muzulmandéw’. Brak
wyksztalcenia i odpowiednich kwalifikacji to tylko cze$¢ probleméw, waz-
niejsze dotycza dyskryminacji i uprzedzen, z jakimi sie stykaja.

W Europie muzulmanie traktowani sa w bardzo restrykcyjnych ka-
tegoriach. Wyréznia sie albo muzulmanéw, tzw. liberalnych, ktérzy
nie obnosza sie z religia albo tych praktykujacych utozsamiajacych sie
w pelni z islamem. Wedlug Jamie Glazowa w Europie tak naprawde mamy
do czynienia z wieloma kategoriami muzulmandw, pierwsza to apostaci,
czyli muzulmanie badz niewierzacy lub ci, ktérzy przeszli na inna wiare.
Nastepnie muzulmanie zdeklarowani, czyli tacy, ktérzy deklaruja swoja
przynalezno$¢ do ummy, ale tak naprawde niepraktykujacy. Muzulmanie
kulturowi oddajacy si¢ wierze tylko w zyciu prywatnym, muzulmanie po-
lityczni przenoszacy wiare do sfery publicznej oraz muzulmanie radykal-
ni, wéréd ktérych sa zaréwno ortodoksi nieuznajacy stosowania sily, tacy,
ktérzy walcza stowem, a nie mieczem, jak i ci, dla ktérych agresywny dzi-
had jest sensem egzystencji®. Guy Sorman natomiast uwaza, ze wyznawcy
islamu w Europie maja religie inng niz ich przodkowie, jest to specyficzne
wyznanie powstate w wyniku imigracji oraz trudnej drogi do zachowania
tozsamodci, alienacji, a takze po czesci wyrzeczenia sig religii. Ten nowy
odlam moze doprowadzi¢ do specyficznego tworu, jakim bedzie euro-
pejski islam faczacy w sobie tradycje proroka, a takze europejski dorobek
o$wiecenia’.

CHARAKTERYSTYKA MIGRAC)J1 MUZULMANOW

Bardzo trudno jest okresli¢ liczbe muzulmanéw w poszczegdlnych kra-
jach. Trudnosci wynikaja czesto z faktu, ze religia jest zaliczana do sfery
prywatnej i bardzo rzadko pada o nig pytanie. Najliczniejsza grupa mu-
zulmanéw, przede wszystkim ze wzgledu na przeszto$c¢ kolonialng, miesz-
ka we Francji, Niemczech i Wielkiej Brytanii. Na problemy z okresleniem
wielko$ci populacji arabskiej w Europie wptywa takze zjawisko nielegalnej
imigracji. Statystyki wskazuja, ze co roku z panstw basenu Morza Sréd-
ziemnego do krajow Unii przybywa legalnie okoto 700 000 oséb. W tym
samym czasie p6l miliona obywateli arabskich dostaje si¢ na kontynent

R.J. Pauly, Islam in Europe, integration or marginalization, Burlington 2004, s. 140—
165.

8 Islamization of Europe and Policies to Prevent It, http/www.islam-watch.org/NoShar-
ia/index.html, 2009, s. 1-5.
® Q. Sorman, Islam w Europie, nowa synteza tradycji, ,Europa” 2006, nr 24, s. 13.
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nielegalnie. Gléwna przyczyna jest staly wyz demograficzny oraz zla sy-
tuacja ekonomiczna w krajach muzutmarnskich. Badania przeprowadzone
przez instytucje unijne dowodzg, ze w ciagu kilkunastu najblizszych lat
liczba ludnosci arabskiej z obszaru Afryki Pétnocnej i Bliskiego Wscho-
du podwoi si¢. Co piagty obywatel Unii Europejskiej w 2050 roku bedzie
wyznawal islam'. W takich krajach, jak Wielka Brytania, Hiszpania, Ho-
landia wynik ten zostanie osiagniety wczesniej. Niski przyrost populacji
w Europie oraz wysoki wskaznik urodzen w krajach Bliskiego Wschodu
i Afryki PéInocnej wywoluja pytania o przysztos$¢ i tozsamos¢ Europy.
Bernard Louis twierdzi, ze ,,powstanie idacej w miliony spolecznosci mu-
zulmanéw urodzonych i wyksztalconych w Europie, uwazajacych sie za
Europejczykéw, bedzie miato ogromne i niedajace si¢ przewidzie¢ konse-
kwencje dla Europy, islamu i stosunkéw miedzy nimi”*’.

Europejczycy zdaja sobie sprawe z konsekwencji naptywu imigrantéw
zaréwno tych przybywajacych droga legalna, jak i tych dostajacych sie
na kontynent przy pomocy grup przestepczych. Zjawisko to w polacze-
niu z odradzajacym si¢ fundamentalizmem islamskim moze powodowac¢
zagrozenie dla przyszlosci i bezpieczenstwa Europy. Wraz z naplywem
nielegalnych imigrantéw ma miejsce takze rozwdj przestepczosci. Zanie-
pokojenie spoteczenstw budzi tworzenie si¢ grup muzulmanéw, ktérzy
poprzez reislamizacje ,stowem i mieczem’, chca nawraca¢ muzutmanéw
przyjmujacych kulture zachodnia. Naptyw imigrantéw z krajéw Bliskiego
Wschodu, budzi takze obawe o przeniesienie na teren Europy lokalnych
konfliktow. Nielegalni imigranci staja si¢ Swietna pozywka dla radykalnych
grup islamskich i stanowia dla nich zaplecze logistyczne'>. Wzrost liczby
muzulmanéw w Europie prowadzi do polaryzacji nastrojéw, do negatyw-
nych emocji z obawy o masowy naplyw tego, co inne. Obcy kojarzy sie
z zagrozeniem, niecheciy, a takze w przypadku realnego zagrozenia staje
sie zawsze kozltem ofiarnym. Nalezy zaznaczy¢, ze muzulmanie przyby-
waja na kontynent z taka sama czestotliwoscia jak przedstawiciele innych
wyznan, jednak to gtéwnie im przypisuje sie role winowajcy za wszelkie
okrucienstwa i zagrozenia dla przyszlosci Europy.

10 A. Michaels, A Fifth of European Union will be Muslim by 2050, http://www.fait-
hfreedom.org/2009/08/08/afifth-of-european-union-will-be-muslim-by-2050,
2009, s. 1.

B. Lewis, Europa a islam, [w:] Europa i co z tego wynika, przygotowal i przedmowa
opatrzyt K. Michalski, Warszawa 1990, s. 300.

M. Studzinska, Nielegalna imigracja — nowe wyzwanie dla bezpieczeristwa europej-
skiego, ,Rocznik Bezpieczenstwa Miedzynarodowego” 2006, s. 201.
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Nielegalna imigracja, jak juz bylo wspomniane, jest jednym z najwaz-
niejszych wyzwan dla wspotczesnej Europy. Przyczyny jej sa najczesciej
ekonomiczne. Bezrobocie, brak perspektywy, przeludnienie krajow Mag-
hrebu i Maszreku, powoduja che¢ dostania si¢ do lepszego $wiata, ktéry
oferuje Europa. Nielegalni imigranci to takze osoby, ktére opuszczaja ro-
dzinne kraje ze wzgledéw politycznych, przekonan religijnych, dyskrymi-
nacji lub ucisku. Przemytem oséb droga ladowa lub morska zajmuja sie
najczesciej organizacje przestepcze. Glowne trasy, przez ktére nielegalni
imigranci dostaja si¢ do Europy, prowadza z Bliskiego Wschodu do wy-
brzezy Grecji i Wloch, z Maghrebu do Wtoch i Hiszpanii oraz z Turcji do
krajéow batkanskich lub Austrii'®. Grupy te sa bardzo zwarte, potaczone
czesto wiezami rodzinnymi, dlatego trudno jest je wykry¢. Ich przywdéd-
cy dobrze znaja sie na ustawodawstwie europejskim i wiedzg, jak omijac
przepisy. Nielegalny przyjazd do Europy jest do$¢ kosztowny. Organiza-
cje przestepcze pobieraja oplaty przed zorganizowaniem przerzutu, ktére
wahaja sie od 3500 do 11 250 euro i sg uzaleznione od kraju docelowego,
standardu i rodzaju transportu. Czesto zdarza sie jednak, ze podrdz trwa
kilkanascie dni i na jej poszczegélnych etapach boat people'* zmuszani sa
do ciezkiej pracy lub sa wykorzystywani do przemytu narkotykéw. Docho-
dy z nielegalnej imigracji stale rosng, co powoduje, Ze pojawiaja si¢ nowe,
bardziej radykalne grupy, ktdre trudnia si¢ organizowaniem przerzutu.

Ataki terrorystyczne z 11 wrze$nia 2001 roku w USA, a nastepnie
w Madrycie i Londynie, mialy ogromne znaczenie dla postrzegania mu-
zulmanéw w $wiecie zachodnim. Obok wojny z terroryzmem zaczeto na
nowo definiowa¢ cywilizacje poprzez wyznaczanie standardéw dobra,
ktérych rzecz jasna nalezalo szukaé w krajach zachodnich kierujacych sie
uniwersalnym liberalizmem. Swiat zaczeto dzieli¢ na cywilizowany i nie-
cywilizowany. Rozpoczeto sie na nowo wznoszenie granic pomiedzy §wia-
tem islamu a Zachodem, czego konsekwencja byla fala niezadowolenia
z obecno$ci muzulmanéw w krajach Europy. Zachéd stat sie mniej liberal-
ny'*. Wiele panstw Europy rozpoczeto wprowadzanie polityki ograniczaja-
cej imigracje, uznajac, ze europejski rynek pracy nie jest przygotowany na
naplyw nowych pracownikéw. Migracja uwazana ze przyczyne bezrobocia
w krajach zachodnich stala si¢ Zrédlem napie¢ spotecznych oraz wzrostu
postaw rasistowskich i ksenofobicznych. Po 11 wrzesnia 2001 roku kra-

Crime and Development in Africa, UN Report, http:/www.unodc.org/pdf/African_
report.pdf., June 2005.

Boat people — termin ten oznacza osoby prébujace przedostad sie do krajéw Za-
chodu droga morska.

5 Globalizacja..., op. cit., s. 679.
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je europejskie wdrazaly restrykcyjne prawo antyterrorystyczne, przepisy
ograniczajace imigracje, daleko posuniete kontrole wéréd spotecznosci
islamskiej, powodujac tym samym wzrost pogladéw rasistowskich i utoz-
samianie religii islamskiej tylko i wylacznie z aktami terroru. W reakcji na
wzrost negatywnych postaw spolecznych, zwolennicy dialogu twierdzili,
ze spoteczno$c islamska zostala juz tak napietnowana, ze sama potrzebuje
ochrony. Kolejnym etapem powinno by¢ uznanie islamu za nieodlaczny
czynnik krajobrazu europejskiego i podjecie wszelkich préb na rzecz in-
tegracji, a nie jak dotad przeciwstawiania sobie spolecznosci europejskiej
i islamskiej oraz ochrony jednej przed druga'®.

Imigracja jest zjawiskiem, ktore ciagle podlega zmianie. Dlatego tez po-
woduje ona koniecznos¢ ciaglego przystosowywania si¢ do nowych jego
form. Prawo do zapewnienia ochrony wlasnym obywatelem przez rzady
europejskie jest niekwestionowane, jednak jak podaje Amnesty Interna-
tional ,zaden czlowiek nie jest nielegalny” i nalezy przy formulowaniu
przepisow dotyczacych migracji uwzglednia¢ prawa kazdego czlowieka
do godnego zycia. Sekretarz generalny OECD José Angel Gurria powie-
dzial: ,migracja nie jest kranem, ktéry mozna zakrecic¢ i odkreci¢ wedlug
potrzeb. Europa potrzebuje uniwersalnych praw dotyczacych mniejszosci
i migracji, niezaleznych od tego czy stosujemy je w dobrych, czy ztych
czasach™’.

EUROPA JAKO MIEJSCE DIALOGU 1 RYWALIZAC]1

Rozwazania dotyczace relacji miedzykulturowych w kontekscie islamu
w Europie stanowia wazng kwesti¢ z punktu widzenia niniejszego opra-
cowania. Historyczne doswiadczenia kontynentu sprawily, ze w Europie
przez dlugi okres przewazal etnocentryzm, co wigzalo si¢ z sukcesem,
z jakim panstwa europejskie narzucaly swoja kulture, jezyki i dominacje
polityczng innym kontynentom. Przekonanie o wyzszosci kultury euro-
pejskiej zrodzilo teze o jej uniwersalnym charakterze. Europejska wizja
$wiata oparta byla wiec na postrzeganiu §wiata w kategoriach dychoto-
micznych, przeciwstawianiu Europejczykéw innym ludom. Europa prak-
tycznie nie akceptowala wartosci, jakie niosa ze soba inne kultury. Euro-
pejska tozsamos$¢ uksztaltowana zostala w opozycji do konkurencyjnych

16 J. Cesari, The Securitization of Islam In Europe, ,Research Paper” 2009, nr 15, http://
www.eumap.org/library/static/libr3/u/0/5/1826_1_g.pdf, s. 10-13.

A. Michaels, Muslim Europe, demographic time bomb, transforming our continent,
http://www.telegraph.co.uk/news/worldnews/europe/5994047/Muslim-Europe-
the-demographic-time-bomb-transforming-our-continent.html, 2009, s. 3.
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kregow kulturowych'®. Jedna z cech kultury europejskiej bylo, jak twierdzi
Paul Foucault, wykluczenie ,tego, co inne”. Dzisiaj Europejczycy musza
zacza¢ okresla¢ swoja tozsamos¢ nie przeciwko innemu tylko ku innemu,
co pozwoli na otwarty dialog z tym, co inne, odmienne i obce®.

Nalezy zastanowi¢ si¢, czym jest tozsamo$¢ europejska, czy ma ko-
notacje geopolityczne, historyczne czy duchowe. Czy tozsamo$¢ ta,
ksztaltowana przez stulecia, jest obecnie dojrzala i niezmienna, czy tez
jej charakter zmienia si¢ na naszych oczach i wynika z wymogéw czaséw
wspolczesnych. Wedlug Kazimierza Malaka, tozsamos$¢ europejska to
wspdlny dla ludnosci zamieszkujacej kontynent system wartosci i tradycji,
zaréwno tych pozytywnych, jak negatywnych, oraz wzorcéw zachowan
odcisnietych w wytworach materialnych i niematerialnych, pozwalaja-
cych jednoznacznie okresli¢ nas jako Europejczykéw. Zestaw tych warto-
$ci uksztaltowanych przez polityczng i duchowa historie zawiera szacunek
dla istoty ludzkiej, wolnos¢ i prawa osobiste, réwnos$¢ wobec prawa, de-
mokracje i ochrone praw mniejszo$ci. Powolujac sie na Roberta Coopera,
mozemy dzisiaj méwic o ksztaltowaniu tozsamosci Europy ponowoczes-
nej, czyli Europy pluralistycznej bez granic, w ktérej konflikty sa rozwia-
zywane za pomoca konsensualnego przezwyciezania réznic, ewentualnie
poprzez poszukiwanie modus vivendi pozwalajacego zachowac réznice
i jednocze$nie hamujacego wzajemnie destrukcyjny potencjal®. Wyznajac
powyzsze zasady, Europa musi przynajmniej deklarowac otwartos¢ i chec
porozumienia, aby nie wréci¢ do czaséw przednowoczesnych konfliktéw
i wojen.

Europa swoja obecna identyfikacje opiera na idei multikulturalizmu,
ksztattujac wspoélnote ludzi zyjacych razem bez wzgledu na przynalez-
no$¢ narodowy, panstwowa, wyznanie i poglady. Jednak Europie wolnej
od konfliktéw i wojen do caloksztaltu tozsamosci brakuje jeszcze jedne-
go kluczowego elementu, mianowicie wystepowania innego, do ktérego
mozna by si¢ postawi¢ w opozycji i odrézni¢. W Europie odbywa si¢ wiec
konstruowanie wyobrazen na temat innego, ktére sa podtrzymywane dla
porzadkowania rzeczywisto$ci spolecznej. Jednym z nich jest myslenie
dychotomiczne o dwéch cywilizacjach europejskiej i islamskiej. Przykta-
dowo zawsze stawia si¢ islam w opozycji do praw czlowieka, nie ma praw
czlowieka w islamie, a tylko prawa czlowieka i islam. Kolejna sprawag jest
myslenie uniwersalistyczne. Wszelkie dzialania muzulmanéw traktowane

18 R. Virbricht, Europa w islamskiej wizji swiata, ,Lud” 1999, t. 83, s. 27.
¥ S. Konopacki, Koniec Europy. Czy UE jest zdolna do dalszego rozszerzenia, Centrum
Europejskie Natolin, z. 28, Warszawa 2006, s. 20—23.

2 R. Cooper, The Breaking of the Nations. Order and Chaos In the Twenty First Century,

»Atlantic Monthly Press” 2004, s. 16.
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sa w kategoriach wypetniania lub poddawania si¢ nakazom i zakazom re-
ligijnym. Nie bierze si¢ pod uwage indywidualnego dziatania lub myslenia
niezaleznego od religii. W mysleniu dehumanizujacym islamu nie traktuje
sie w odniesieniu do zwyklego czlowieka, nie dostrzega sie, ze za pojeciem
islamu stoi istota ludzka. W koncu myslenie polaryzujace polega na tym,
ze jesli muzulmanin nie przyjmuje w calosci naszego systemu wartosci, to
na pewno jest przeciwko nim?.

Demokratyczna, wielokulturowa Europa, starajac sie¢ zachowaé swoja
unikatowos¢ i odmiennos¢, mierzy sie z problemami natury spolecznej,
politycznej i ideowej. Pierwszy z nich polega na tym, ze w $rodowisku
demokratycznym kazdy w granicach prawa i porzadku publicznego moze
wybiera¢. Muzulmanin chcacy ubierac sie tradycyjnie, je$¢ potrawy halal
i obchodzi¢ wlasne $§wieta z demokratycznego punktu widzenia nie robi
nic ztego, jednak z punktu widzenia oredownikéw demokracji jest zagro-
zeniem. Kolejny problem dotyczy polityki: demokracja zaklada wolnos¢
wyboru, jednak gdy pojawia sie grozba przejecia wladzy w wolnych wybo-
rach przez organizacje islamskie, traktowane jest to jako naruszenie do-
tychczasowego porzadku. Trzecia sprawa dotyczy samej idei demokracji,
ktéra powinna by¢ wieloreligijna, ale w rzeczywistosci jest $wiecka, a kwe-
stie sacrum sprowadza do sfery prywatnej, czemu tradycyjne spoteczen-
stwo islamskie nie moze sie podda¢ *

Denis de Rougemont podkresla natomiast, ze fundamentem cywiliza-
cji europejskiej jest kultura dialogu i sprzeciwu, polegajaca na odrzuceniu
jednolitosci. To, co okresla Europe od wiekdw i jest nadal aktualne, biorac
pod uwage czynniki historyczne, kulturowe i polityczne, to podzialy reli-
gijne bedace nieodlaczng czescia krajobrazu europejskiego. Inny od za-
rania dziejow uczestniczy w zyciu Europy. Dialog z innym bedzie jednym
z gléwnych czynnikéw wplywajacych na identyfikacje europejska. Ko-
nieczne jest okreslenie przestrzeni, w ktérej kontakty te beda mogly by¢
rozwijane, a wspdlnota interesé6w bedzie mogla by¢ zdefiniowana.

Nalezy zada¢ pytanie, czy mozliwe jest pogodzenie europejskiego
systemu wartosci i tego, ktéry dominuje w spotecznosci muzulmanéw.
W Europie wladza nalezy do suwerennego ludu, w islamie pochodzi ona
od Boga. Jesli stwierdzimy, Ze scenariusz integracji nie jest mozliwy, to
réwnie dobrze mozemy zaprzeczy¢ istnieniu ogdélnoludzkich wartosci,

2 L.R. Euben, Enemy in the Mirror. Islamic Fundamentalism and the Limits of Modern

Rationalism. A Work of Comparative Political Theory, Princeton—New Jersey 2009,
s. 37-49.

S. Zemni, Islam, European Identity and the limits of Multiculturalism, [w:] Reli-
gious freedom and the neutrality of the state. The position of the European Union, red.
W. Shadid, P.S. van Koningsveld, Lauven 2002, s. 158—163.
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wspoélnych wszystkim niezaleznie od religii, jaka wyznaja, kultury, w jakiej
sie wychowali czy tez miejsca, ktére zamieszkuja. Natomiast pojawiaja sie
glosy, ze pogodzenie islamu z systemem wartosci laicyzujacej si¢ Europy
jest mozliwe. Wspdlna praca jednej i drugiej strony moze doprowadzi¢ do
powstania nowej jakosci, jaka bedzie euroislam oparty na uniwersalnych
wartosciach jak pokdj i che¢ zycia w spoleczenstwie bez konfliktow?.

W Europie mozna czesto uslysze¢ glosy, ze obecne napigcia zwigzane
z obecnoscia muzulmanéw sg najlepszym dowodem na potwierdzenie tezy
Samuela Huntingtona, ktéry definiuje wspo6lczesny swiat poprzez wskaza-
nie réznic cywilizacyjnych. Teza ta stuzy oponentom wielokulturowosci
jako usprawiedliwienie dla historycznych uprzedzen, wykorzystywana
jest czesto w debacie jako argument przeciwko mozliwosci wspétistnienia
obok siebie muzulmanéw i Europejczykéw. Postawy takie poteguja wza-
jemna nieche¢ i uprzedzenia, gdyz bardzo trudno jest utrzymac atmosfere
dialogu i wspotpracy, gdy przedstawia sie islam jako zagrozenie dla go-
spodarki i polityki europejskiej. Huntington uwaza, ze na skutek proce-
sow globalizacji i kurczenia si¢ Swiata, czynnikami wyrézniajacymi dana
spolecznos¢ nie jest przynalezno$¢ narodowa, a jej kultura. Jednak, czy
mozna jednoznacznie stwierdzi¢, ze istnieja obszary jednolite kulturowo,
nawet jesli tak, to na pewno do takiego obszaru nie mozna zaliczy¢ Euro-
py. Jej historia, wielowiekowy przeplyw mysli i idei pomiedzy narodami
europejskimi oraz kontakty kulturowe ze spoteczno$ciami zamieszkuja-
cymi inne kontynenty wskazywalby raczej na to, ze dzisiaj Europa powin-
na by¢ miejscem spotkania kultur, a r6znice nie powinny dzieli¢, ale dawac
podstawy do prowadzenia otwartego dialogu. Europejczycy wiec, aby nie
zaprzecza¢ fundamentom, na ktérych rozkwitala Europa, musza dostrzec
wklad, jaki cywilizacja islamska wniosta w jej rozwdj i powstanie, uznac
islam za jeden ze skladnikéw jej kultury. Jedynie taka droga otworzy pole
do wspotpracy*.

Warto sie zastanowi¢ nad tym, w jakim stopniu muzulmanie przyby-
wajacy na kontynent europejski daza do przezwycigzenia réznic kulturo-
wych i cywilizacyjnych oraz w jakim stopniu akceptuja koniecznos$¢ zmian
i przystosowania sie do zycia w warunkach zachodniej demokracji. Janusz
Danecki twierdzi, ze ,w samym S$wiecie islamu zaskakuje to, ze mimo
gwaltownych przemian tradycyjne podzialy nadal si¢ utrzymuja, nie ma
wielkich i doglebnych przewarto$ciowan w stosunku do Zachodu — trwa

B T. Stefaniuk, Islam, Zachod, wartosci, [w:] Islam i obywatelskos¢ w Europie, red.

K. Gérak-Sosnowska, K. Pedziwiatr, P. Kubicki, Warszawa 2006, s. 48—50.

R. Scruton, Islam, Europa, Fukwyama i koniec historii, przel. T. Bieron, ,Europa”
2006, nr 126, s. 6. Zob. szerzej: S.P. Huntington, Zderzenie cywilizacji i ksztaltowa-
nie nowego tadu swiatowego, przel. H. Jankowska, Warszawa 2000.
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ta sama nieche¢ potaczona z akceptacjg. Innymi stowy, dawna opozycja
pomiedzy modernistami a tradycjonalistami-fundamentalistami nadal si¢
utrzymuje””. Jak podaje raport Europejskiego Centrum Monitorowania
Przypadkéw Rasizmu i Ksenofobii ,muzulmanie coraz czesciej odczu-
waja, ze warunkiem ich akceptacji przez spoleczenstwa zachodnie jest
catkowita asymilacja i wyrzeczenie si¢ wlasnej kulturowej tozsamosci”*.
Muzulmanie stykaja si¢ wiec w Europie z réznymi przejawami rasizmu,
poczawszy od bezposrednich atakéw i na dyskryminacji w $rodowisku
pracy skonczywszy. Mniej istotne wydaje sie Europejczykom to, ze mu-
zulmanie pochodza z réznych stron §wiata, przybyli do Europy w réznym
okresie, maja rézne sytuacje zyciowe, zawody i zajecia. Bardziej istotne
wydaje sie, Zze wyznaja islam z zalozenia przeczacy wartosciom nie tyle
chrzescijanskim, ile ogélnocywilizacyjnym. Trudno jest wiec oczekiwac
od muzulmandw integracji ze spoteczenstwami zachodnimi, jezeli si¢ ja
skutecznie uniemozliwia w zyciu codziennym. Z drugiej strony w Europie
pojawiaja sie reformatorzy muzulmanscy, prezentujacy koncepcje pogo-
dzenia islamskich zasad z europejskim systemem wartosci. Maja one po-
kaza¢, ze islam nie jest ani wrogi, ani niebezpieczny, a muzulmanie tworza
spolecznos¢ otwarta na zmiany.

Wsrod myslicieli muzulmanskich w Europie obecnie dominuja dwa
zasadnicze nurty, okreslajace wizje wzajemnego wspolistnienia. Pierw-
szy reprezentuje Tarik Ramadan, teolog muzulmanski i profesor filozofii.
Twierdzi, ze nie widzi sprzecznos$ci w byciu jednocze$nie muzulmaninem
i Europejczykiem. Muzulmanie w Europie powinni wyjs¢ z gett, by¢ bar-
dziej samokrytyczni i skonczy¢ z mentalnoscia ofiary. Muzulmanie nie
powinni mieszac religii z kultura. Nie widzi sprzeczno$ci miedzy islamem
a takimi warto$ciami europejskimi, jak demokracja, wolnos¢ i réwnos¢.
Inne poglady glosi Bassam Tibi, twdrca pojecia euroislamu jako nowej
formy religii muzulmanskiej, ktéra powinna si¢ wyksztalci¢ w warunkach
zachodniej demokracji. Powstanie liberalniej, apolitycznej wersji islamu
powinno by¢ wedlug niego mozliwe do zaakceptowania zaréwno przez
Europejczykdw, jak i wyznawcdéw islamu. Swoja koncepcje opiera na zalo-
zeniu, ze religia jest sprawa prywatna, a przestrzen publiczna ma swiecki
charakter?. Tibi réwnocze$nie podkresla, ze w prace nad pogodzeniem

% 1. Danecki, Przemiany w dzisiejszym islamie, [w:] Zagadnienia wspélczesnego islamu,

red. A. Abbas, Poznan 2003, s. 7.
% Muslim alienation risk in Europe, http://news.bbc.co.uk/2/hi/6189675.stm, 2006,
s. 1-2.
A. Skowron-Nalborczyk, Czy reforma islamu wyjdzie z Europy, ,Wiez” 2006, nr 3,
s. 38.
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wartosci zachodnich z muzulmanskimi powinni wlaczy¢ sie réwnie moc-
no Europejczycy, przestrzega przed zamknieciem i ignorancja. Twierdzi,
ze ,Europa staje przed wielkim wyzwaniem ze strony islamu i islamizmu.
Islam jest religia a islamizm polityczna ideologia, ktéra powstaje przez
upolitycznienie islamu. Islam zawiera nauki, ktérych Europa nie moze za-
akceptowad, na przyklad brak réwnouprawnienia kobiet i mezczyzn. Eu-
ropa jest pod presja, aby sie¢ otworzy¢ na inne kultury. Europejczycy nie
maja wyjscia, musza znalez¢ jaki$ sposob. Powinni sie wyzby¢ arogancji
i eurocentryzmu. Trzeba to jednak uczyni¢ tak, aby nie straci¢ wlasnej
tozsamosci”*.

PODSUMOWANIE

Czynnikiem, ktéry w najblizszej przyszlosci znacznie wplynie na charak-
ter wzajemnych relacji, bedzie wynik negocjacji akcesyjnych Turcji z Unia
Europejska. Czy Europa potwierdzi swoja otwartos¢ i pluralizm, przyjmu-
jac nowy i w wiekszo$ci muzulmanski kraj, czy tez okopie si¢ na dotych-
czasowej pozycji i zamknie na odmienng kulture?

Przyszlos¢ w duzym stopniu zalezy do obu stron: albo wzajemnie do-
stosuja swoje warto$ci i rozwigzania instytucjonalne, wzbogacajac swoje
cywilizacje, albo przyjma pozycje konfrontacyjne, zwalczajac swoje kultu-
ry i nie pozwalajac sie w pelni rozwina¢ zadnej z nich, albo w koncu zyjac
obok siebie, beda udawaly, ze druga strona zupelnie nie istnieje, a swoja
egzystencje beda ograniczaly do gett, ulegajacych stopniowej fundamen-
talizacji.

Ksztalt wzajemnych relacji w XXI wieku bedzie zalezal od wkladu
i wysitku zaréwno muzulmanéw jako grupy, poszczegélnych panstw eu-
ropejskich, polityki UE oraz od zwykltych obywateli. Niezmiernie wazne
jest wyzbycie sie obaw, jakie glosila Oriana Fallaci, twierdzac, ze Europa
staje sie prowincja islamu, jego kolonig, ze bardzo szybko si¢ jemu poddaje,
na co wplyw ma czynnik demograficzny oraz sekularyzacja Europy?®. Jesli
Europa wielokulturowa ma dalej istnie¢, to musi przyja¢ droge zmierzajaca
do lepszego wzajemnego poznania sie i akceptacji swych odmiennosci.

2 B. Tibi, Euroislam jako europejski most miedzy cywilizacjami, [w:] Islam i obywatel-

skos¢ w Europie, red. K. Gérak-Sosnowska, K. Pedziwiatr, P. Kubicki, Warszawa
2006, s. 16—-20.

O. Fallaci zaprezentowata swoje poglady w ksiazce Wsciekfos¢ i duma, Warszawa
2003.
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FUNDAMENTALIZM PROTESTANCKI
W STANACH ZJEDNOCZONYCH AMERYKI

WPROWADZENIE

Podejmujac prébe okreslenia, czym jest ,fundamentalizm religijny’, trzeba
od razu zastrzec, ze powinno sie méwic o tym zjawisku w liczbie mnogiej.
Réznice miedzy fundamentalizmami wynikaja nie tylko z réznic miedzy
religiami, ale takze z réznic miedzy realiami spotecznymi, ekonomiczny-
mi i politycznymi'.

Fundamentalizm mozna zdefiniowaé na wiele sposobéw. Najprosciej
moéwiac, jest to powr6t do zrdédel, fundamentéw religii>. Mozna go okre-
$li¢, za Bassamem Tibi, polityzacja religii®. Dazac jednak do definicyjnej
precyzji, warto zacytowac Steve’a Bruce’a: ,fundamentali$ci odpowiadaja
na problemy stworzone przez procesy modernizacji, opowiadajac sie za
ogolnospotecznym postuszenstwem wobec jakiego$ autentycznego i nie-
omylnego tekstu badz tradycji lub starajac sie zdoby¢ wladze pozwalajaca
na narzucenie owej tradycji w odnowionej postaci™.

O samym fundamentalizmie protestanckim réwniez nalezatoby mé-
wic¢ w liczbie mnogiej®. Brak instytucji odgérnie organizujacej teologicznie
protestantyzm sprawia, Ze ma on w swojej naturze sktonnos¢ do podzia-
t6w. Nie inaczej jest z fundamentalizmem wyrostym na jego gruncie, kté-
ry od poczatku byl, jak zauwazyl Mochtar Ben Barka, ,zréznicowanym
wewnetrznie i rozproszonym ruchem miedzywyznaniowym, ktéry wzno-
sit sie ponad granice dzielace poszczegdlne odtamy™.

*  Mgr, Instytut Dziennikarstwa i Komunikacji Spotecznej, Uniwersytet Wroctawski.
' S.Bruce, Fundamentalizm, thum. S. Krdlak, Warszawa 2006, s. 15.

> B. Tibi, Fundamentalizm religijny, ttum. J. Danecki, Warszawa 1997, s. 5.

3 Ibidem, s. 34.

*  S.Bruce, Fundamentalizm, s. 120.

> Ibidem.

¢ S. Fath, Religia w Biatym Domu, thum. E. Cylwik, Warszawa 2007, s. 72.
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Amerykanski fundamentalizm chrzescijanski uksztaltowat sie na grun-
cie ewangelikalizmu — miedzywyznaniowego nurtu, zrodzonego w XVIII
wieku na fali przebudzenia skostnialej poreformacyjnej religijnosci, dla
ktérego charakterystyczne jest uznawanie Pisma Swietego za jedyna pod-
stawe wiary, osobista relacja z Bogiem i ewangelizacja. Poniewaz w wierze
ewangelikan6w niezwykle wazne jest doswiadczenie osobistego nawrédce-
nia, obcy jest im model chrzescijanistwa dziedziczonego.

Aby w pelni zrozumie¢ fundamentalistéw, trzeba zdawac sobie sprawe
z tego, ze wiara ewangelicznych chrzescijan, ktéra wiaze sie z niezwykle
glebokim religijnym zaangazowaniem, zasadza si¢ na opozycji: akceptacja
przekazu zawartego w Ewangelii oznacza warto$ciowe zycie na ziemi i zy-
cie wieczne po $mierci, natomiast odrzucenie go oznacza zupelnie realne
meki piekielne’. Jednak, co wazne, zalezno$¢ miedzy chrzescijanstwem
ewangelicznym i fundamentalizmem (przynajmniej tym definiowanym
wasko, niepotocznie) nie dziala w obie strony — wszyscy fundamentalisci
protestanccy sa ewangelikanami, ale nie wszyscy ewangelikanie sa funda-
mentalistami.

Dla najbardziej ortodoksyjnych fundamentalistéw charakterystyczny
jest premillenaryzm. Premillenaryzm, ktdéry pojawil si¢ pod koniec XIX
wieku, zaklada paruzje jeszcze przed ustanowieniem przez Chrystusa ty-
siacletniego krélestwa. ,Premillenarysci — pisze Karen Armstrong — po-
rwanie zywcem do nieba wyobrazali sobie bardzo konkretnie i szczegé-
fowo. Nagle dojdzie do katastrof samolotéw, samochoddéw i pociagéw,
poniewaz ponownie narodzeni piloci, kierowcy i maszynisci zostang unie-
sieni w powietrze. Zalamie sie gielda i upadna rzady. Ci, ktérzy pozostana,
u$wiadomia sobie, Ze zostali skazani i ze prawdziwi wierni mieli absolutna
racje”s.

Premillenaryzm fundamentalistéw naznaczony jest dodatkowo dyspen-
sacjonizmem, ktéry zaklada, ze bieg historii to zmiany ze zlego na gorsze,
w zwigzku z czym wysiltek cztowieka jest bezcelowy’. W takiej perspekty-
wie najlepsza do przyjecia postawa jest zachowanie dystansu wobec kul-
tury, co gwarantuje niewinnos$c'.

Trudnosci z definicyjnym ujeciem zjawiska fundamentalizmu prze-
kladaja sie na problemy z precyzyjnym okresleniem danych liczbowych

G.M. Marsden, Fundamentalism and American Culture: The Shaping of Twentieth
Century Evangelicalism, 1870-1925, Oxford 1980, s. 3.

K. Armstrong, W imie Boga. Fundamentalizm w judaizmie, chrzescijanstwie i isla-
mie, thum. ]. Kolczynska, Warszawa 2005, s. 204.

°  S. Fath, Religia w Biatym Domu, s. 79.

10 S, Bruce, Fundamentalizm, s. 85.
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dotyczacych ewangelikanéw i fundamentalistéw protestanckich. Szacu-
je sie, ze obecnie na $wiecie jest 400-500 milionéw chrzescijan ewange-
licznych, z tego w Stanach Zjednoczonych, wedlug réznych zrédet, ok.
50-70 milion6éw!! lub nawet 100 milionéw!%. Wiekszo$¢ kosciotéw, ktére
okreslaja sie mianem fundamentalistycznych, to konserwatywne koscio-
ly baptystyczne. Mozna tutaj wymieni¢ np. General Association of Re-
gular Baptist Churches (Ogélne Stowarzyszenie Kosciotéw Baptystéw
Regularnych) z ok. 120 tysigcami czlonkéw (tendencja malejaca)'® oraz
najwieksze jednolite wyznanie w tym kraju po Kosciele katolickim, czy-
li Southern Baptist Convention (Konwencje Baptystéw Potudniowych),
ktére ma juz ponad 16 milionéw czlonkéw i 42 tysigce koscioléw w Sta-
nach Zjednoczonych'. Jednak fundamentalizm protestancki dotyczy tak-
ze innych wyznan — np. prezbiterianizmu czy metodyzmu, jak réwniez
chrzescijanstwa niezwiazanego z zadna denominacja: The Independent
Fundamental Churches of America (Niezalezne Fundamentalistyczne
Koscioty Ameryki), maja ok. 70 tysiecy czlonkéw'. Stad mozna uznad,
ze liczba fundamentalistéw w USA szacowana na ok. 20 milionédw'¢, jest
prawdopodobna. Wydaje si¢ jednak, ze zalezy ona od sposobu, w jaki fun-
damentalizm zostanie zdefiniowany i tym samym od tego, ktére koscioty
zostang okreslone jako spelniajace kryteria przynaleznos$ci do tego nurtu
chrzes$cijanistwa.

GENEZA FUNDAMENTALIZMU PROTESTANCKIEGO

Wyczerpujaca odpowiedz na pytanie, skad si¢ wzieli fundamentalisci pro-
testanccy, jest bardzo zlozona. Fundamentalizm byl ruchem zrodzonym
jako sprzeciw wobec modernizmowi, wasko rozumianemu jako liberalna
teologia, pdzniej sprzeciw ten zostal poszerzony o inne trendy nowoczes-
nej kultury”’.

1

S. Fath, Religia w Biatym Domu, s. 58.

12 Dane za strong Iustitute for the Study of American Evangelicals, http://isae.wheaton.

edu.

13 Dane za 1998 rok za strona www.adherents.com.

4 Dane za strona South Baptist Convention, www.sbc.net.

Dane za 1998 rok za strong, www.adherents.com.
16 M. Potz, Granice wolnosci religijnej: kwestie wolnosci sumienia i wyznania oraz sto-
sunku paristwa do religii w Stanach Zjednoczonych Ameryki, Wroctaw 2008, s. 161.

17 W.V. Trollinger jr., Gods Empire: William Bell Riley and Midwestern Fundamenta-

lism, Wisconsin 1991, s. 29.
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Modernizm w odniesieniu do religii realizowal si¢ poprzez ruch, ktory
narodzil sie w Kosciele anglikaniskim i objal inne wyznania protestanckie'®.
Uznawal, ze religia musi by¢ poddana nowej interpretacji, odpowiedniej
dla nowoczesnego czlowieka, i ze taka interpretacja nie spowoduje utra-
ty zadnego z jej istotnych elementéw". A jednak pojawienie si¢ Wyzszej
Krytyki, dyscypliny naukowej, stawiajacej sobie za cel analize Pisma Swie-
tego na takich samych, naukowych, zasadach, co kazdy inny tekst (analiza
ta musi uwzglednia¢ historyczno-kulturowy kontekst tekstu; elementami
skladajacymi si¢ na tak okreslone zadanie sa: okreslenie literackiego ga-
tunku tekstu, jego historycznego tta czy kulturowych i psychologicznych
czynnikéw majacych wplyw na prace autora badz redaktora tekstu*) — dla
wielu oznaczalo podwazenie samej religii. W efekcie Biblia przestata by¢
tym, za co ja uwazano — zakwestionowano jej jednolitos¢, autorstwo oraz
prawdziwos¢ niektérych zawartych w niej twierdzen i tym samym zrela-
tywizowano jej warto$¢.

Modernizm wraz z racjonalizmem nie tylko zmienily postrzeganie re-
ligii, ale i ja samg. Charakter tej zmiany najlepiej oddaja stowa Amziego
Clarence’a Dixona z 1920 roku, ktéry byl jedna z waznych postaci ksztal-
tujacego sie ruchu fundamentalistycznego: ,Jestem chrzescijaninem, po-
niewaz jestem myslicielem, racjonalista i naukowcem™'.

Literalne odczytywanie treéci zawartych w Pismie Swietym stanowi-
o spos6b na umiejscowienie religii, ktéra — przeciwstawiona naukowe-
mu opisowi rzeczywistosci — nie mogla utrzymac swojej dawnej pozycji
w Swiecie rzadzonym przez logike i nauke. Modernizm na tyle silnie wply-
nal na myslenie fundamentalistéw, ze ich dzialania byly podporzadkowa-
ne prawom nowoczesnosci, dlatego okreslanie tych protestantéw jako
konserwatywnych chrzescijan, co czesto ma miejsce, moze prowadzi¢ do
btednego postrzegania ich natury®.

Odpowiedzi na pytanie, skad sie wzieli fundamentali$ci protestanc-
cy, nalezy szuka¢ réwniez w samych amerykanskich realiach XIX wieku,
ktére niewatpliwie sprzyjaly odczuwaniu niepokoju spotecznego. Wojna

Nurt ten zaznaczyl swoja obecno$¢ réowniez w obrebie Kosciota katolickiego;
w encyklice Pascendi Dominici gregis z 1907 roku papiez Pius X okresla modernizm
jako ,,synteze wszystkich herezji”.

C.W. Emmett, What is ‘Modernism’?, [w:] Fundamentalism versus Modernism, red.
E.C. Vanderlaan, New York 1925, s. 54.

D.G. Bloesch, A Christological Hermeneutic: Crisis and Conflict in Hermeneutics,
1985, www.religion-online.org/showarticle.asp?title=0.

20

21

K. Armstrong, W imie Boga..., s. 260.
2 Ibidem.
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secesyjna (1861-1865) byla postrzegana jako apokalipsa, a jej koniec nie
okazal si¢ poczatkiem niczego dobrego, bowiem w péinocnych stanach
pojawit sie kapitalizm?. Kolejne stulecie dato dodatkowe argumenty an-
tymodernistom: Wielki Kryzys, I i II wojna $wiatowa, bomba atomowa,
komunizm.

Mozna dostrzec jeszcze jedna — paradoksalng — przyczyne zagroze-
nia pozycji chrzescijanstwa. To przeciez Reformacja data ludziom przy-
zwolenie na samodzielne czytanie i rozumienie Pisma Swietego. W ten
sposéb wplyneta na indywidualizacje i tym samym subiektywizacje wiary.
W efekcie chrzescijalistwo zaczelo sie dzieli¢ i réznicowaé. A warunki
pluralizmu religijnego sprawiaja, Ze wierzacy maja mniejsze zaufanie do
wlasnej wiary; jak pisze Steve Bruce: , System idei jest najbardziej przeko-
nujacy, gdy idee te maja zasieg uniwersalny i podzielane sa przez wszyst-
kich. Woéwczas nie sa wierzeniami czy przekonaniami, lecz wlasciwym
opisem rzeczywisto$ci”*. Warto tutaj doda¢, ze dzi$ mieszkancy amery-
kanskich miast coraz rzadziej okreslaja sie jako czlonkowie jednego kos-
ciola, wybierajac luzne powiazania z kilkoma®.

POCZATKI RUCHU FUNDAMENTALISTOW

Przelomowymi wydarzeniami dla poczatku protestanckiego ruchu fun-
damentalistycznego byly konferencje biblijne w Niagara Falls oraz prze-
de wszystkim wydanie serii dwunastu broszur w latach 1910-1915. To
ogromne przedsiewziecie edukacyjne sfinansowalo dwéch braci milio-
neréw, zajmujacych sie przemystem naftowym, Lyman i Milton Stewart.
Nazwa ruchu pochodzi od tytutu tych wlasnie broszur: The Fundamen-
tals: A Testimony to the Truth (Fundamenty: swiadectwo prawdy). Zostaly
one rozestane do wszystkich pastoréw, wykladowcow i studentow teologii
w Ameryce. Zawieraly w sumie okolo stu artykutéw z przystepnym wyjas-
nieniem dogmatéw, ktére zostaly uznane przez wyzsza krytyke za btedne:
nieomylno$¢ Pisma, narodzenie Jezusa z Dziewicy, odpokutowanie przez
Chrystusa na krzyzu ludzkich grzechéw, jego cielesne zmartwychwstanie,
obiektywna realnos¢ czynionych przez niego cudéw. Autorami broszur
byli teologowie tak réznych wyznan, jak prezbiterianizm, baptyzm czy
anglikanizm.

2 Ibidem, s. 202.
24 S, Bruce, Fundamentalizm, s. 43.

% S. Fath, Religia w Biatym Domu, s. 141.
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Poczatkowo fundamentalisci protestanccy pozostawali zwiazani z wlas-
nymi ko$ciolami, poniewaz ich pierwotnym celem bylo zahamowanie
wplywu liberalnej teologii na protestantyzm. Z czasem jednak — ze wzgledu
na radykalizacje ruchu — doszlo do roztaméw i podzialéw wewnetrznych
w niemal kazdym z kosciotéw protestanckich.

Pierwsza wielka batalia fundamentalistéw amerykanskiego protestan-
tyzmu dotyczyla nauczania w szkotach publicznych teorii ewolucjonizmu,
co bylo wéwczas zakazane w kilku stanach. W 1925 roku w stanie Ten-
nessee odbyl sie stynny proces nauczyciela biologii — Johna T. Scopesa
— oskarzonego wlasnie o wyktadanie niezgodne z nauczaniem biblijnym.
Scopes przegral i zostal ukarany grzywng, a prawo zakazujace nauczania
darwinizmu w tym stanie zostalo zniesione dopiero w latach 60. Jednak
wydarzenie to skompromitowalo fundamentalistéw. Funkcje oskarzy-
ciela pelnit William Jennings Bryan, ktéry przepytywany przez obronce
Scopesa przyznal miedzy innymi, ze Swiat ma wiecej niz szes¢ tysiecy lat.
Po tych wydarzeniach fundamentalisci wlasciwie znikneli na kilka dekad
z zycia publicznego, by wyjs¢ z ukrycia w latach 70.

Od konica XIX wieku powstawaly kluczowe instytucje fundamentali-
stow protestanckich, ktére zapewnialy im poczucie posiadania wtasnej
przestrzeni we wrogim §wiecie?. Do najwazniejszych z nich nalezy Moody
Bible Institute, ktéry zostal zatozony w 1886 roku w Chicago. Okoto 1930
roku w USA istnialo juz co najmniej 50 fundamentalistycznych uczelni
biblijnych, a wkrétce potem pojawilo si¢ kolejnych 26%”. W tym czasie po-
wstal Bob Jones University (Potudniowa Karolina), ktéry dostarczyl naj-
wiecej w calym kraju fundamentalistycznie wyksztalconych nauczycieli®.
Uczelnia ta dziatala bez akredytacji akademickiej, a wiec na innych wa-
runkach niz tworzone do tej pory chrzescijanskie szkoly wyzsze.

W 1919 roku pastor baptystyczny William Bell Riley zalozyt pierwsza
organizacje o charakterze miedzywyznaniowym i miedzynarodowym
— World's Christian Fundamentals Association (Swiatowe Chrzescijanskie
Stowarzyszenie Fundamentalistyczne) — ktérej ambicja bylo potaczenie
konserwatywnych chrzescijan. W 1922 roku Riley w ten sposéb méwit
o stworzonej przez siebie organizacji: ,wiele matek i ojcéw — przekona-
nych, Ze nasze uczelnie i seminaria teologiczne zostaly zepsute przez
wprowadzenie nauki, klamliwie tak nazywanej, zdajac sobie sprawe, ze
ich synowie i cérki, bedac cztery krétkie lata z dala od domu, zmienili
sie z poboznie wierzacych w kpiacych sceptykéw — powitalo to stowarzy-

% K. Armstrong, W imie Boga..., s. 309.
¥ Ibidem.
% Ibidem, s. 310.
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szenie jako pewny znak nadejscia nowych czaséw zaréwno dla wiary, jak
i wspélnoty”®.

W 1960 roku powstala pierwsza chrzescijanska sie¢ telewizyjna w Sta-
nach Zjednoczonych: CBN — Christian Broadcasting Network. Jej zalozy-
cielem byl — znany réwniez z politycznego zaangazowania — pastor zielo-
nos$wiatkowy Pat Robertson, ktéry unowoczesnit formute telewizyjnych
programoéw ewangelizacyjnych — jego 700 Club byl stylizowany na pro-
gram publicystyczny, podczas gdy tradycyjne metody teleewangelizacji
przybieraly posta¢ nabozenstw lub krucjat odnowy religijnej®.

PRZEKONANIA FUNDAMENTALISTOW

Spoteczne i polityczne przekonania fundamentalistéw protestanckich
przekladaja sie na wizje cywilizacji, ktéra pozostaje w powaznym dyso-
nansie ze wspolczesna kultura zachodnig. Charakterystyczne dla funda-
mentalizmu jest bowiem przekonanie o istnieniu — w przesztosci — pew-
nego doskonalego spotecznego ucielesnienia prawdziwej religii*!. Dyskurs
fundamentalistéw jest jednak dostosowany do standardéw nowoczesnego
spoleczenstwa, bo chca oni by¢ oceniani w oparciu o kryteria swieckie®>.
Stad opis stworzenia $wiata z Ksiegi Rodzaju jest przez nich nazywany
»nauka o stworzeniu” Karen Armstrong pisze o przeksztalceniu przez
protestanckich fundamentalistéw mitéw chrzescijanskich w fakty nauko-
we i stworzeniu hybrydy, ktéra nie jest ani dobra nauka, ani prawdziwa
religia®.

Zreszta przekonania fundamentalistéw nie s sprzeczne z pogladami
okolo polowy Amerykanéw, skoro z badan opinii publicznej z 2004 roku
wynika, ze jedynie 13 procent z nich wierzy w uksztaltowanie sie czlowie-
ka na drodze ewolucji bez udzialu Boga, a 45 procent jest zwolennikami
kreacjonizmu?®.

Stosunek fundamentalistéw do teorii ewolucji dobrze obrazuje frag-
ment ksigzki dotyczacej historii i geografii §wiata z lat 80. XX wieku:
»W naszym nowoczesnym $wiecie jest wielu ludzi, ktérzy wymyslaja uro-

2 Cytat za: W.B. Riley, God'’s Empire..., s. 38 (gdzie nie podano inaczej, ttumaczenie

wlasne).
30 S. Bruce, Fundamentalizm, s. 92.
3L Ibidem, s. 23.
32 Ibidem, s. 117.
33

K. Armstrong, W imie Boga..., s. 502.
3 A. Szostkiewicz, Partyzanci Pana Jezusa, ,Polityka” 2004/2005, nr 52/53.
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jone historie o pierwszym czlowieku. [...] Ewolucjonisci kpia z prawdy, ze
Bég stworzyl ziemie i ludzi. [...] Nie ma zadnych naukowych dowodéw na
ewolugcje. [...] Adam i Ewa nie wygladali jak malpy. Adam byl niewatpliwie
najbardziej przystojnym mezczyzna, jaki kiedykolwiek zyl, a Ewa najpiek-
niejsza kobieta, bo byli bezposrednim owocem wlasnorecznego Boskiego
dziela™>.

Jesli chodzi o kwestie spoteczne, fundamentali$ci walcza z aborcja,
pornografia, edukacja seksualna w szkotach, prawami homoseksualistéw.
Sprzeciwiaja si¢ tez probom usankcjonowania kontrolowanego dostepu
do broni. Pod wzgledem pogladéw polityczno-ekonomicznych funda-
mentalistéw protestanckich mozna okresli¢ jako liberatéw. Sa zwolen-
nikami obnizenia nakladéw panstwa na opieke spoteczna, nizszych po-
datkéw, prowadzenia stanowczej polityki zagranicznej oraz ograniczenia
mozliwosci dzialan zwigzkéw zawodowych®.

PowroT

Dopiero w latach 70. XX wieku fundamentalisci chrzescijaiiscy powrdcili
do zycia publicznego i wlaczyli sie do polityki. Stato sie tak z dwéch powo-
déw. Po pierwsze, byto z czym walczy¢: zmiany spoteczno-kulturowe lat
60. i 70. sprawily, ze uaktywnily sie organizacje walczace o prawa kobiet
i homoseksualistéw; zniesiono segregacje rasowa; zalegalizowano aborcje;
ograniczono role religii w szkotach. Po drugie, konserwatywne chrzesci-
janstwo miato wéwczas bardzo duze wsparcie spoleczne. Wedlug sonda-
zu Gallupa z 1979 roku: 1 na 3 Amerykandéw przezyl ponowne narodziny,
prawie 50% Amerykanéw wierzylo, ze Biblia jest nieomylna, ponad 80%
Amerykanéw uwazalo Jezusa za istote boska. Dzialalo ok. 1300 stacji ra-
diowych i telewizyjnych gloszacych ewangelie®’.

Reakcja na liberalizacje obyczajéow byto powstanie New Christian Right
(Nowej Chrzescijanskiej Prawicy), zwanej takze Religious Right (Religijna
Prawicg), ktéra mozna okresli¢ jako ruch spoteczno-religijny. Co warto
podkresli¢, przynaleza do niego nie tylko fundamentalisci protestanccy;,
ale réwniez, miedzy innymi, katolicy. Trudno wskazac¢ liczbe oséb wspie-
rajacych Nowa Chrzescijanska Prawice, bo w jej sklad wchodzi bardzo
wiele, wigkszych i mniejszych, organizacji rozmaicie wyprofilowanych,

% Cytat z ksigzki L.E. Hick, Old World History and Geography, [za:] C. Hyers, The Rise
and Fall of Creationism, ,The Christian Century” 1984, nr 24/04.
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o réznym stopniu przynaleznosci. Celem ruchu jest promowanie §wia-
topogladu konserwatywnych chrzescijan poprzez skuteczne, polityczne
dzialanie®. Poczatkowo mialo by¢ to oddzialywanie zaréwno na partie
demokratyczng, jak i republikanska, szybko jednak Religijna Prawica stata
sie jedna z frakcji tej drugiej®.

Pierwsza znaczaca organizacja Nowej Chrzescijanskiej Prawicy byla
Moral Majority (Moralna Wiekszo$c¢), ktora dziatata w latach 1979-1989
pod przywédztwem slynnego ewangelickiego kaznodziei Jerry’ego Fal-
wella. Poparcie Moralnej Wigkszosci przyczynilo si¢ w duzym stopniu
do zwyciestwa Ronalda Reagana w wyborach prezydenckich®. Dziata-
nia tej organizacji pokazaly, ze fundamentalisci zrezygnowali z izolacjo-
nizmu i zaczeli wspélpracowac z ludzmi spoza wlasnego kregu, ktérzy
popierali ich poglady polityczne czy moralne. Moralna Wigkszos¢ zajmo-
wala si¢ przede wszystkim aktywizowaniem konserwatywnych chrzes-
cijan — zaréwno jako wyborcéw, jak i kandydatéw, gtéwnie na szczeblu
lokalnym®.

Po rozwiazaniu Moralnej Wiekszosci, jej struktury zostaly wchlonie-
te przez, zalozong przez Pata Robertsona, Christian Coalition (Chrze$ci-
janska Koalicja). Organizacja ta, ktéra ma dwa miliony czlonkéw i dwa
tysiace oddzialéw w piecdziesieciu stanach, jest dla jednych ,ruchem na-
dziei na moralne odrodzenie Ameryki, dla drugich — niebezpieczna sekta
bigotéw™*%.

Jej dzialania skupione sa gléwnie wokét informowania wyborcéw,
jak glosowad, czyli ktorzy kandydaci reprezentuja wlasciwg, prorodzin-
na polityke. Takie przewodniki sa rozsylane, wedlug danych organizacji,
w dziesiatkach milionéw egzemplarzy, w 2000 roku bylo to 70 milionédw*.
Obecnie wplywy chrzescijanskiej koalicji — w poréwnaniu do ostatniego
dziesigciolecia XX wieku, kiedy przezywata lata swojej §wietnosci — znacz-
nie zmalaly, miedzy innymi w zwiazku z klopotami finansowymi.

Sklonnos¢ do przemocy przypisuje sie fundamentalistom chrzes-
cijaniskim z powodu dziatari antyaborcyjnych. W 1985 roku 92% Kklinik,
w ktérych wykonywano zabiegi usuwania ciazy, donosilo o atakach ze
strony fundamentalistow: byly to zaréwno pikiety, jak i akty wandalizmu*.

3% M. Potz, Granice wolnosci religijnej..., s. 160.

3% 8. Bruce, Fundamentalizm, s. 90.

% M. Potz, Granice wolnosci religijnej..., s. 166.
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K. Armstrong, W imig Boga..., s. 444.

2 A. Szostkiewicz, Partyzanci Pana Jezusa, s. 65.

®  Dane za strona Christian Coalition of America, www.cc.org.

“ S, Bruce, Fundamentalizm, s. 15.
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Zdarzaly sie tez bardzo powazne przestepstwa — podkladanie bomb oraz
morderstwa, ale byly to pojedyncze incydenty.

Najbardziej znana organizacja walczaca z legalnoscia aborcji w Stanach
Zjednoczonych jest Operation Rescue (Operacja Ratunek, 1987). Jej zato-
zyciel Randall Terry okreslit swoje cele jako stworzenie ,,narodu, ktérego
polityka znéw bedzie oparta na etyce judeochrzescijanskiej, na niej bedzie
oparty takze system prawny i powszechna moralno$¢; nie bedzie to na-
réd pltywajacy po niepewnych wodach humanizmu, lecz kraj zbudowany
na opoce Wyzszych Praw”*. W praktyce cel ten jest realizowany poprzez
niedopuszczanie do klinik, w ktérych wykonuje sie zabiegi usuwania cig-
zy, personelu ani kobiet, oraz publikowanie materialéw antyaborcyjnych.
Dane tej organizacji méwia o ponad 35 000 aresztowan jej cztonkéw oko-
fo roku 1990%.

Inne organizacje nalezace do Chrzescijanskiej Prawicy, to, miedzy
innymi, zalozone w 1987 roku Home School Legal Defense Association
(Stowarzyszenie Prawnej Ochrony Edukacji Domowej), bronigce intere-
sow rodzicow, ktérzy rezygnuja z edukacji swoich dzieci w szkolach, czy
American Family Association (Stowarzyszenie Amerykanskich Rodzin),
ktére zajmuje sie gléwnie problemem obecnosci w mediach seksu i prze-
mocy. W swoich dzialaniach wykorzystuje grozby i bojkot, by zmusi¢ re-
klamodawcéw do rezygnacji ze wspierania programoéw, ktére prezentuja
wspomniane wyzej tresci®’.

PODSUMOWANIE

W potowie XX wieku uznano za pewne, ze proces laicyzacji bedzie po-
stepowal bez zadnych zaklécen i przeszkéd*. Tymczasem, prawie 60 lat
pozniej, raczej nic nie wskazuje na to, by fundamentalizm protestancki
w Stanach Zjednoczonych mial utraci¢ swoja zywotno$¢ i mozliwos¢
wplywania na polityczny i spoteczny ksztalt amerykanskiej kultury. Nie-
che¢ wobec fundamentalizmu jest wynikiem ujmowania przez chrzesci-
jan reprezentujacych ten nurt protestantyzmu w kategoriach zagrozenia
wielu z podstawowych warto$ci oraz osiggnie¢ $wiata zachodniego, i co
wiecej, podejmowania z nimi walki. Mimo ze walka ta przewaznie odbywa

% K. Armstrong, W imie Boga..., s. 509.
4 S, Bruce, Fundamentalizm, s. 15.

4 W.M. Chavanne, With God on our Side: Reflections on the Religious Right 1997, www.
religion-online.org/showarticle.asp?title=1658.

K. Armstrong, Wimie Boga..., s. 7.
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sie w granicach prawa, czasami jest bardzo agresywna i nosi znamiona
przemocy, cho¢by werbalnej.

Mozna jednak sprobowaé zrozumie¢ fundamentalistéw, co czyni
S. Bruce, piszac, ze ,nie ma nic niezwyklego w tym, ze ludzie traktuja re-
ligie bardzo powaznie””. Wedlug tego autora, fundamentalizm jest ,ra-
cjonalna reakcja tradycyjnie religijnych ludzi na zmiany spoteczne, poli-
tyczne i gospodarcze, ktére umniejszaja i ograniczaja role religii w zyciu
publicznym”®. Warto tez podkresli¢, ze — jak wykazaly badania Martina
E. Marty’ego oraz R. Scotta Appleby’a, ktérych wyniki przytacza K. Arm-
strong — fundamentali$ci nie postrzegaja swojej walki w kategoriach po-
litycznych, lecz wojny miedzy sitami dobra i zta, a sam fundamentalizm
jest odpowiedzig na odczuwany kryzys wartosci duchowych, z ktérym
wiaze si¢ lek przed calkowitym duchowym unicestwieniem®. W takiej
perspektywie ten nurt protestantyzmu nie stanowi dziwactwa czy eks-
tremizmu. Chodzi w nim przeciez o usitlowanie kontynuowania tradycji
czy tez utrzymania dawnego znaczenia religii, za ktérym kryja sie wazne
ludzkie potrzeby. Jednak czy przyjecie takiego punktu widzenia — ktoére
niewatpliwie pozwala, przynajmniej w jakims stopniu, zrozumie¢ motywy
dzialania fundamentalistow — moze co$ zmieni¢ w relacji miedzy nimi
areszty spoleczenstwa czy §wiata myslaca liberalnie, zaréwno w kwestiach
teologicznych, jak i spotecznych?

% S, Bruce, Fundamentalizm, s. 146.

50 Ibidem, s. 147.
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RELIGIA JAKO CZYNNIK SOFT POWER
FEDERAC)1 ROSYJSKIE)

W Rosji mocarstwo (mocarstwowo$¢) funkcjonuje nie tylko jako katego-
ria polityczna, ale takze jako czynnik formowania tozsamos$ci narodowej,
przez co pojecie to ma warto$¢ szczegélng. Stanistaw Bielenn podkresla,
ze w przypadku Rosji ,mocarstwowos$¢ odnosila sie¢ do panstwowej sa-
moswiadomosci [...]. Rosyjska ideologia mocarstwowo$ci nie byla na ogé6t
kojarzona z wysokim poziomem kultury, nauki, z zasobnoscia i gospodar-
noscia ekonomiczng, lecz raczej z przemoca wobec obcych i stabszych™.
W tradycji rosyjskiej stawiano przede wszystkim na hard power, tj. na
twarde atrybuty potegi. O mocy panstwa stanowila gospodarka ukierun-
kowana na podnoszenie potencjalu wojskowego, zhierarchizowany sy-
stem polityczny legitymizowany mesjanistyczna ideologia oraz skuteczna
ekspansja terytorialna®. Istotnym elementem struktury imperium byta
Cerkiew, ktéra akcentowata panstwowa samos$wiadomos$¢ (dierzavnost)
narodu rosyjskiego — odpowiedzialnego przed Bogiem za powstrzymanie
przyjécia Antychrysta®. Jednocze$nie dziatalno$¢ misyjna Kosciota Pra-
woslawnego w Azji i Ameryce Péinocnej byla jednym z najwazniejszych
czynnikéw wzmacniajacych soft power Imperium Rosyjskiego®.

Po roku 1991 Rosja doswiadczyla kryzysu wlasciwie w kazdej kluczo-
wej dla panstwa sferze: gospodarczej, spotecznej, ustrojowej. Tym, co
uchronilo Rosje, przed calkowita degradacja na arenie miedzynarodowej
i sprawilo, Ze najsilniejsze panstwa staraly sie ja dowartosciowywaé, kom-
pensowac jej faktyczna stabos$¢ okazywanym szacunkiem (czego wyrazem
bylo przyjecie do elitarnego G7 w 1998 roku), byl posiadany przez nia

&*

Dr, Instytut Stosunkéw Miedzynarodowych, Uniwersytet Warszawski.
S. Bielen, Tozsamos¢ miedzynarodowa Federacji Rosyjskiej, Warszawa 2006, s. 91.
2 Ibidem, s. 92.

3

1

Idee w Rosji. Leksykon rosyjsko-polsko-angielski, red. A. de Lazari, t. 2, £6dZ 1999,
s. 112.

Zob. B. Lsinun, Mcmopus Pycckou Ipasocaasroii Lepksu. CuHoOarbHbiLL 1 HOBelL-
wuti nepuoownt 1700-2005, Mocksa 2006.
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arsenal nuklearny. Sojusznicy NATO wsparli takze Kreml w staraniach
o przejecie od Kazachstanu, Bialorusi i Ukrainy broni jadrowej, by w ten
spos6b Moskwa stata si¢ atomowym monopolista w przestrzeni poradziec-
kiej. To utwierdzilo tylko Rosje w slusznosci jej przywiagzania do hard
power.

Twarde atrybuty potegi sa doceniane takze przez spoleczenstwo. Ba-
dania ankietowe wskazuja, ze odzyskanie przez Rosje¢ pozycji §wiatowego
mocarstwa wiekszo$¢ obywateli warunkuje wzmocnieniem potencjatu
gospodarczego (53%), potencjalu militarnego (35%) czy poprawieniem
poziomu zycia ludnosci (30%), a zdecydowana mniejszo$¢ — odrodzeniem
kultury i ducha narodowego (8%)°. Ponadto w ostatnich latach socjolodzy
odnotowali wzrost liczby Rosjan podkreslajacych znaczenie rozbudowy
potencjatu militarnego (z 24% do 35%). Podobne opinie wyrazaja takze
duchowni, na przyklad Wsiewotod Czaplin z Rosyjskiej Cerkwi Prawo-
stawnej (RCP) apelowal do 6wczesnego prezydenta Wiadimira Putina
o rozbudowe arsenatu, réwniez nuklearnego, uznajac to za jedyny spo-
sob zabezpieczenia Rosji przed amerykanskim imperializmem®. Bliska
wspoélpraca Cerkwi z armia jest czescia tradycji Imperium Rosyjskiego?,
nie ona jest jednak przyczyna takiego stanowiska prawostawnego du-
chowienstwa. Wielu hierarchéw Patriarchatu Moskiewskiego uwaza site
militarna za gwarancje zachowania rosyjskiej odrebnosci kulturowej, za-
bezpieczenia jej ,suwerennosci cywilizacyjnej” To ostatnie pojecie mozna
rozumie¢ jako zdolnos¢ panstwa do odparcia presji kulturowej ze strony
innych mocarstw. Bez wigkszej przesady mozna stwierdzi¢, ze zachowa-
nie jak najpelniejszej suwerennosci jest rosyjska racja stanu, ktéra wyma-
ga wzmacniania hard power.

A co z soft power Federacji Rosyjskiej? Miekkie atrybuty potegi sa trak-
towane przez wielu badaczy jako wyznacznik nowoczesnego mocarstwa,
chociaz wydaje sie, ze wlasciwszym okresleniem byloby ,wszechstronne”
czy ,kompletne” mocarstwo, ktére, jak zwrdcil uwage Joseph Nye jun.,
potrafi wplyna¢ na polityke innych krajéw nie tylko przez grozby i zastra-
szenia, ale takze poprzez swoja atrakcyjno$¢. Nye wyrdznil trzy wazne
zasoby miekkiej sily: kulture, wartos$ci polityczne (respektowane w kraju

Poccus 8 Mupe: Hauiu HaUUWOHAAbHbIE UeAu U Kak ux 0ooumbcsa, URL: http://wciom.
ru/arkhiv/tematicheskii-arkhiv/item/single/10954.html (16.10.2009).

8 Orthodox Church supports military buildup, URL: http://www.speroforum.com/
site/article.asp?id=16109&t=0Orthodox+Church+supports+military+buildup
(22.09.2008).

Zob. A.B. Ipuropbes, Bepa u sepHocmp. Ouepku U3 ucmopuu omHouieHuti Pycckori
Ilpasocaasnoti Llepksu u Poccutickoii apmuu, Mocksa 2005.
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i poza jego granicami) oraz polityke zagraniczna (jesli postrzegana jest
przez inne panistwa jako uzasadniona, moralna)®.

W kontekscie zagadnienia poruszanego w tym artykule, najwigksze
znaczenie ma atrakcyjno$¢ kulturowa, ktéra przyciaga elity innych kra-
jow. Badajac soft power, nie mozna nie zauwazy¢ kontrastu miedzy dwoma
zimnowojennymi supermocarstwami — USA i ZSRR. Ideokratyczne pan-
stwo ludu pracujacego, mimo promocji wlasnej kultury za granica (prze-
de wszystkim tzw. kultury wysokiej — baletu, literatury pieknej, muzyki
powaznej itd.), nie stworzylo atrakcyjnej dla innych kultury masowej’.
Wsréd wspolczesnych rosyjskich elit dominuje przekonanie, ze Rosja
musi zachowaé i wzmocni¢ swoj status mocarstwa. Wielu intelektuali-
stéw, na przyklad Aleksander Panarin, uwaza wrecz, ze Rosja musi by¢
mocarstwem, w przeciwnym razie ,nie jest” to Rosja. Zasoby twardej po-
tegi nadal sa traktowane priorytetowo, ale coraz wieksza wage przywiazu-
je sie whasnie do soft power. Swiadomo$¢ jej znaczenia wyraznie wzrosta
w Rosji, prébujacej uczy¢ si¢ na btedach ZSRR.

Wsrod zasobéw miekkiej potegi swojego panstwa Rosjanie wyrézniaja
tradycje religijna. Nie bez znaczenia dla takiego ujecia soft power sa dwa
zjawiska obserwowane we wspolczesnej Rosji: ,renesans religijny” oraz
»Klerykalizacja sfery publicznej”

Pierwsze z nich odnosi sie do wyraznego wzrostu deklaracji przynalez-
nos$ci do konkretnej religii wéréd obywateli Federacji Rosyjskiej. Z badan
przeprowadzonych przez Siergieja Filatowa, Ludmile Woroncowa i Dmi-
trija Furmana wynikato, ze w latach 1990-1993 odsetek ludnosci ,wierza-
cej” wzrést z 29% do 40%, podczas gdy grupa okreslajaca sie jako ateisci
zmalala o polowe — z 16% do 8%'. Prawdziwy ,boom religijny” dotyczyl
przede wszystkim prawoslawia, ktéremu wedtug danych opublikowanych
przez Centrum Lewady w latach 1989-1994 przybylo 26% wyznawcéw
i cho¢ pdzniej odnotowano ostabienie tej tendencji, to w ciagu dekady
1997-2007 odsetek os6b przyznajacych sie do prawostawnej tozsamosci
wzrést z 45 % do 66 % (na rok 2008 — 70%). W tym samym czasie pozostale
wyznania zdolaly zaledwie utrzymac liczbe wiernych, natomiast wyraznie
zmniejszyla si¢ grupa zdeklarowanych niewierzacych z 45% do 23%. We-

8 1.S. Nye jun., Soft Power. Jak osiggnac sukces w polityce sSwiatowej, Warszawa 2007,
s. 34-45.

®  Zob. R. Stites, Russian Popular Culture. Entertainment and Society Since 1990, Cam-
bridge 2000.

10 Najwiekszym zainteresowaniem religia cieszyla si¢ wéréd ludzi mtodych. »Wierzg-
cy« wérdd grupy wiekowej 16—17 lat stanowili w 1992 roku 45%. K. Behrens, Die
Russische Orthodoxe Kirche: Segen fiir die »neuen Zaren«, Miinchen 2000, s. 113.
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dlug ostatnich badan przeprowadzonych przez Centrum Lewady w lutym
2008 roku wsréd 1600 respondentéw pochodzacych ze 130 miejscowosci,
71% stanowili prawostawni, 5% muzulmanie, po 1% katolicy i protestanci,
mniej niz 1% buddysci oraz Zydzi, a atei$ci 5%".

Przytaczajac te dane, nie nalezy zapomina¢, ze dla wigkszosci Rosjan
religia jest przede wszystkim kategoria identyfikacyjna, wyznacznikiem
przynaleznosci do pewnej tradycji, w mniejszym stopniu wyraza zas
$wiatopoglad scisle religijny (podobna postawa cechuje takze rosyjskich
muzulmanéw czy buddystéw). Na pierwszorzedne znaczenie konfesji
jako czynnika identyfikacyjnego wskazuje zjawisko ,prawostawnego ate-
izmu” Zasadno$¢ pozornie absurdalnego hasla, ktérego uzywat w swojej
pierwszej prezydenckiej kampanii Aleksander Lukaszenka'?, potwierdzaja
badania, wedlug ktérych wsréd rosyjskich wiernych wskazujacych swoja
przynalezno$¢ do konkretnego wyznania istnieje grupa ,niewierzacych
w Boga” — w roku 2000 osoby te stanowily 17%, w 2001 — 21%, a w 2008
— 16%". Przygladajac sie powyzszym danym, warto przywola¢ niezwykle
trafng diagnoze Dmitrija Furmana, dotyczaca paradoksu rosyjskiej religij-
noséci — pod wzgledem liczby os6b identyfikujacych sie z konkretna religia
spoleczenstwo rosyjskie przypomina te na Bliskim Wschodzie, pod wzgle-
dem deklaracji wiary w Boga, obywatele Federacji Rosyjskiej znajduja sie
ponizej przecigtnego poziomu laickiej Europy Zachodniej'*.

Obserwujacy zachodzace w Federacji Rosyjskiej zmiany rosyjscy ba-
dacze podkreslaja takze wzrost aktywnosci instytucji wyznaniowych w
sferze publicznej. W tym kontekscie pojawiaja sie glosy o ,klerykalizacji
sfery publicznej” czy wrecz jej ,prawostawizacji’’>. W zmienionej w 1997
roku ustawie wyznaniowej zostaly wyodrebnione ,religie tradycyjne” (pra-
woslawie, islam, buddyzm, judaizm) jako te, ktére odegraly istotna role
w historii i kulturze Rosji. Ponadto wsréd czterech wyréznionych przy-
znano Cerkwi status primus inter pares. Mimo kilku préb ustawodawczych
podjetych przez deputowanych Dumy ,religie tradycyjne” nie zyskaly ran-

Aesada-Llenmp nposea uccaedosanus peivzuossocmu poccusgn, URL: http//www.
demos-center.ru/news/22030.html (9.10.2008).

Pytany o swdj $wiatopoglad religijny Aleksander Lukaszenka odpowiedzial, ze jest
prawostawnym ateistg.

3 Wedlug tych badan 21% respondentéw wierzy w Boga, chociaz czasem watpi, a 32%
»wierzy i nie watpi” Aesada-Llenmp nposea uccAe00BAHUS peAUUOHOCII POCCUSH,
http//www.demos-center.ru/news/22030.html (9.10.2008).

A. ©®ypman, K. Kaapuaitnen, Peauzuosrocmp 8 Poccuut 8 90-e 2006t XX — Hauare XX
sexa, Mocksa 2006, nr 173.

C. ®unaros, TpaduyuoHHbie perusul, «PyCCKas UHBUAUSAUUS» U CYBEPEHHAS Oe-
mokpamust, [w:] Peaueus u kongpauxm, red. A. Maaauenko, C. ®uaaros, Mocksa
2007, s. 17-20.
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gi kategorii prawnej. Niemniej jednak, rola instytucji wyznaniowych wy-
raznie wzrosta.

BorysJelcyn byl pierwszym prezydentem, ktéry zdecydowal si¢ na zloze-
nie przysiegi i odebranie uroczystego blogostawienstwa'®. Wykorzystywa-
nie symboliki prawostawnej, zapraszanie na uroczystosci duchowienstwa
mialo wypelni¢ pustke po symbolach minionego ustroju. Jelcyn wykorzy-
stywal cieszaca si¢ duzym zaufaniem spolecznym Cerkiew réwniez do po-
lepszenia wlasnych notowan. Za jego rzadéw patriarsze rosyjskiej Cerkwi
przyznano szoste miejsce w protokole dostojnikéw panstwowych, a hierar-
chowie cerkiewni zaczeli uczestniczy¢ w uroczystosciach publicznych (na
przyklad poswiecenie nowo otwartych budynkéw, uroczyste msze, btogo-
stawienistwo politykow). Z kolei patriarchat prébowal wzmocni¢ wtasna
pozycje, co udato sie m.in. w roku 1993, gdy Aleksij II zgodzil si¢ mediowac
w konflikcie miedzy glowa panstwa i Rada Najwyzsza.

Dwukrotnie po zaprzysiezeniu na urzad prezydenta Wiadimir Putin
wzigl udzial w uroczystej mszy, ale, jak zwracaja uwage komentatorzy,
w odrdznieniu od Jelcyna, nie przyjal publicznie patriarszego btogo-
stawienistwa, chociaz ,Sojusz Prawoslawnych Obywateli” domagal sie
obecnosci Aleksija II podczas inauguracji jako ,odwiecznego elementu
rosyjskiej tradycji”'®. Z kolei Dmitrij Miedwiediew po zaprzysiezeniu na
prezydenta 7 maja 2008 roku wraz z malzonka'® wzigl udzial w uroczystej
mszy, podczas ktorej patriarcha udzielit mu blogostawienstwa®. Podczas
inauguracji nowy prezydent zapowiedzial, ze ,stosunki szczegdlnego za-
ufania, ktore wiaza panstwo i Cerkiew, zostana zachowane i poglebiane
dla dobra ojczyzny i ludzi w niej zyjacych’, czym wprawil w pewna konfu-
zje przedstawicieli pozostalych ,religii tradycyjnych”*. Odebrano to jako

16 Pierwsza uroczysta inauguracja odbyta sie 10 lipca 1991 roku.

H. MutpoxuH, Pycckas [lpasocrasHas Llepkosp: coBpemerHoe COCOAHUE U AKIY-
arvhbie npobaemot, Mocksa 2004, s. 235.

Cow3 NpaBocAABHbIX 2paANOAH pe3Ko KPUMUKyen HONbIMKY NOHUSUMDb CHIAMYC
yuacmus Tampuapxa Arexcus 11 8 yepemoruu unayeypayuu B.B. I[Tymuna, http://
www.mospat.ru/archive/nr005051.htm (2.10.2008).

Zaréwno Dmitrij Miedwiediew, jak i jego zona Swietlana, deklaruja przynalez-
no$¢ do Cerkwi (pierwsza Dama Rosji patronuje programowi ,Duchowo-moralna
kultura dorastajacego pokolenia’, zaangazowala sie takze w popularyzacje nowego
rosyjskiego ,Swieta mitosci, rodziny i wiernosci’, obchodzonego 8 lipca jako pra-
wostawny odpowiednik dnia $w. Walentego).

Llepxosb u Bracmp: morebeH 8 yecmb Meosedesa, http://religion.ng.ru/events/2008-
05-21/3_medvedev.html (22.09.2008).

27 maja 2008 r., http://www.kremlin.ru/text/appears/2008/05/200312.shtml (8.10.
2008).
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zapowiedZ umocnienia juz i tak uprzywilejowanej pozycji RCP i zwiek-
szenia dystansu miedzy nia i trzema ,konfesjami tradycyjnymi”.

W wypowiedziach politykéw piastujacych obecnie najwazniejsze urze-
dy w panstwie — prezydenta Dmitrija Miedwiediewa, premiera Wtadimira
Putina czy ministra spraw zagranicznych Siergieja Lawrowa, tzw. religie
tradycyjne wskazywane sg jako sprzymierzency wladzy w promowaniu
rosyjskiej tradycji tolerancji wyznaniowej. Scista wspétpraca z paristwem
zainteresowane sa takze same instytucje, ktére promuja koncepcje part-
nerstwa spotecznego, w ktdrej za najwazniejsze plaszczyzny kooperacji
uznaje si¢ edukacje, wychowanie patriotyczne, ksztaltowanie morale na-
rodu oraz dziatalno$¢ socjalna w szpitalach, sierocificach, domach opieki,
wiezieniach itd. Patriarsze Kiriltowi przypisuje si¢ ambicje nadania RCP
rangi swoistego ministerstwa ds. moralnosci. W mysl zasady, Cerkiew jest
oddzielona od panstwa, lecz nie od narodu, hierarchowie domagaja sie
m.in. wprowadzenia do szkdt przedmiotu ,,Podstawy kultury prawostaw-
nej’, a takze instytucji kapelandw w armii, uwzgledniania opinii Cerkwi
w procesie legislacyjnym czy redagowaniu programu telewizji publiczne;j.

Kreml chce wykorzysta¢ instytucje wyznaniowe dla legitymizacji no-
wej wizji Rosji w XXI wieku. Coraz czesciej elity wladzy przedstawiaja
Rosje jako wieloetniczng i wielowyznaniowa odrebna cywilizacje pra-
wostawng (eurazjatycka lub po prostu — rosyjska), ktéra wyrdznia wielo-
wiekowe pokojowe wspélistnienie chrzescijan i muzulmanéw. Rosyjskie
prawostawie znalazlo modus vivendi koegzystencji z innymi konfesjami.
To dos$wiadczenie harmonizacji chrzesécijaristwa i islamu jest unikalne
i bardzo warto$ciowe, szczegdlnie uwzgledniajac apokaliptyczna wizje Sa-
muela Huntingtona ,zderzenia cywilizacji”*.

Na poczatku XXI wieku Rosja twierdzi, ze ma oferte cywilizacyjna,
ktérej gtéwnym elementem jest model wspétzycia chrzescijanstwa z is-
lamem. Moskwa ma takze misje, polegajaca na zapobiezeniu konfliktowi
miedzy $wiatem islamu i Zachodem, a takze na posredniczeniu miedzy
Okcydentem i Orientem, inicjowaniu oraz moderowaniu dialogu miedzy-
wyznaniowego. Czynnik religijny odgrywa istotna role w kreacji nowej
wizji porzadku miedzynarodowego, roli w nim Rosji, jej tozsamosci oraz
nowego wizerunku.

Uwiarygodnieniu tej wizji sprzyja wprzegniecie rosyjskich instytucji
wyznaniowych do dzialann dyplomacji Federacji Rosyjskiej. Z kolei sku-
teczna dzialalnos¢ instytucji wyznaniowych na arenie miedzynarodowe;j
wymaga od Kremla wzmocnienia ich potencjalu jako podmiotéw trans-
narodowych, tj. jednostek niesuwerennych, nieterytorialnych, zdolnych
do dzialania na terenie kilku panstw. Najwazniejsza role odgrywaja repre-
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Zob. S.P. Huntington, Zderzenie cywilizacji, Warszawa 2004.
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zentanci dwéch najliczniejszych konfesji, czyli RCP oraz muftifaty. O ile
Patriarchat Moskiewski skupia zdecydowana wiekszo$¢ wyznawcoéw pra-
woslawia, o tyle w przypadku muftifatéw brak jednej instytucji reprezen-
tujacej wszystkich lub zdecydowana wiekszo$¢ rosyjskich muzulmanéw.
Miedzy najbardziej wplywowymi toczy sie rywalizacja o wzgledy Kremla.
Do nich nalezy Rada Muftich Rosji (przewodniczacy Rawil Gajnutdin),
Duchowy Zwigzek Muzulmandéw Rosji (Talgat Tadzudin), Centrum Ko-
ordynacyjne Muzulmanéw Kaukazu (Izmail Bierdijew) oraz Duchowy
Zwiazek Muzulmandéw Tatarstanu (Gusman Ischakow)?.

Po latach dyskryminacji w Zwiazku Radzieckim wszystkie instytucje
wyznaniowe Federacji Rosyjskiej byly znaczaco oslabione, koncentrowatly
one zatem swoje wysitki przede wszystkim na odbudowie wtasnej pozycji.
Po wyborze Wiadimira Putina na glowe panistwa administracja prezydenta
zaczeta aktywnie wspierac ,religie tradycyjne” poprzez subwencje, zwrot
majatku czy korzystne regulacje majatkowe (np. w odniesieniu do tzw.
ziemi cerkiewnych?!). W roku 2004 panstwo przeznaczyto 200 milionéw
rubli na odnowienie 50 $§wiatyn prawostawnych, trzy lata pézniej na ten
sam cel (odrestaurowano 364 obiekty) wydano z budzetu 1,5 miliarda rub-
li. Prezydent Miedwiediew zapowiedzial, Ze w latach 2008—2010 paristwo
co roku przekaze dwa miliardy rubli w zwiagzku z ochrona prawostawnego
dziedzictwa narodowego?®, a takze obiecal pienigdze na odbudowe klasz-
toru Nowej Jerozolimy?.

Dla wzmocnienia instytucji wyznaniowych jako podmiotéw transnaro-
dowych kluczowe znaczenie maja dziatania Kremla na arenie miedzyna-
rodowej, m.in. angazowanie dyplomacji w zwrot majatkéw Cerkwi utra-
conych po 1917 (m.in. na Bliskim Wschodzie oraz w Europie Zachodniej
— w Biarritz, Nicei, Wiedniu, Budapeszcie?), a takze wspieranie finansowe
budowy nowych obiektéw (w Ameryce Lacinskiej, Afryce, na Pélwyspie
Arabskim)?.

% Zob. Cospemenras peaueuosnas »usup Poccuu, red. M. byppo, C.b. ®uaatos, t. 3,

Mocxkaa 2005, s. 78—212.

Llepxosv He cmarem Bmopvim «lasnpomom», http://religion.ng.ru/facts/2009-03-
04/1_profit.html?mthree=1 (11.03.2009).

PITI] He Bo3BpauseHsL eute 0KOAO Oecsmi mbics4 Xpamos, http://www.rian.ru/reli-
gion/20071211/91885615.html (7.10.2008).

Tpesudenm Aumumpuii Meosedes noonucaa ykas o npedocmasieHuns cyocuouii Ha
BoccmarosieHue Hoso-Vepycarumckozo monacmbips, http://www.patriarchia.ru/
db/text/578795.html (11.03.2009).

W wiekszosci przypadkéw spdr toczyl sie miedzy Patriarchatem Moskiewskim
o Konstantynopola i znalazl swoje rozstrzygniecie w sadzie cywilnym.
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% Czesto w budowanie nowych $wiatyn czy o$rodkéw dla pielgrzyméw inwestuja

przedsigbiorstwa panstwowe, m.in. Gazprom, Lukoil.
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Wazne jest wspoldzialanie Kremla z RCP i muftifatami na forum mie-
dzynarodowym. W ostatnich latach celem tej wspotpracy jest stworzenie
przy instytucjach cial reprezentujacych religie oraz promujacych dialog
miedzywyznaniowy. Gdy w 2006 roku Rosja przewodzila Radzie Europy,
poswiecita temu zagadnieniu dwie konferencje — w Kazaniu i Nowogro-
dzie. W tym samym roku w dniach 2-5 lipca odby! si¢ w Moskwie szczyt
przedstawicieli konfesji, ktéry poprzedzil spotkanie panstw G8 w Peters-
burgu. Obrady zebranych w stolicy Rosji otworzyl prezydent Putin, a se-
kretarz ONZ Kofi Annan poparl inicjatywe powotania Rady Wyznaniowej
na forum ONZ%. Pod koniec 2008 roku odbyt si¢ w Moskwie kolejny zjazd
duchownych réznych konfesji, poswigcony rosyjskiej propozycji powota-
nia Rady Wyznaniowej i uczynienia ONZ waznym o$rodkiem debaty mie-
dzywyznaniowej. Wsréd obecnych byl Allahszukjur Pasza-zade z Kauka-
zu, przedstawiciel Watykanu Antonio Menini, rabin Izraela Jona Metzger,
przedstawiciel amerykanskiego funduszu ,Nakaz sumienia” Budmir Lon-
czar oraz przedstawiciel Swiatowej Ligi Islamskiej Mohammad Hajat™®.
Utworzenie takiego ciata konsultacyjnego promuje takze Kreml wspiera-
ny przez prawoslawnych i muzulmanskich duchownych. Rezultatem tych
staran jest utworzenie w 2009 przy UNESCO grupy wysokiego szczebla
skupiajacej przedstawicieli wptywowych instytucji wyznaniowych, w tym
RCP?. Pierwsze posiedzenie grupy mialo miejsce w swiatodaniofowskim
klasztorze w Moskwie 22 lipca 2009 roku®.

Ciekawym watkiem we wspélpracy Kremla z RCP na arenie miedzy-
narodowej jest wsparcie, jakiego udziela rzad rosyjski Cerkwi w jej sta-
raniach o uzyskanie prymatu w powszechnym Kosciele prawostawnym.
Mogaca pochwali¢ sie najwieksza liczba wiernych RCP aspiruje do roli
przedstawiciela wyznawcéw prawostawia w swiecie. W rywalizacji z Kon-
stantynopolem Patriarchat Moskiewski moze liczy¢ na rosyjska dyploma-
cje, na przyktad gdy przy poparciu rzadu estonskiego Patriarchat Konstan-
tynopola ustanowil w 1996 roku wlasna jurysdykcje nad Prawostawnym
Autonomicznym Kosciotem Estoniskim, rosyjski MSZ zaostrzyt polityke

2 Omkpvimue BeemupHozo cammuma peauzuo3Hbix Auoepos (3.06.2006), http://www.

kremlin.ru/text/appears/2006/07/108171.shtml (8.10.008).

Peauzuo3Hte Audepwr 00cyosim 8 Mockse Bonpocbt compyOHUHECIBA ¢ MEWOYHAPOOHbL-
Mmu uHcmumymami, http://www.patriarchia.ru/db/text/487497.html (12.01.2009).
Pycckas yepkosw cozdacm npu FOHECKO KoHCYyAbmamusHy 0 epynny no Mespeuuos-
Homy duaaoey, http://www.interfax-religion.ru/?act=news&div=31176 (5.11.2009).
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32 B Mockse npoiidem nepsoe 3acedarue [pynnvt BbicoKo2o YPOBHA N0 MeNPeAULO3HO-

My ouanroey, http://www.interfax-religion.ru/?act=news&div=31124 (23.10.2009).
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wobec Tallina®*, a Duma zazadala od prezydenta Jelcyna nalozenia sank-
cji ekonomicznych na republike baltycka®*. Dyplomacja rosyjska miata tez
udzial w zazegnaniu kryzysu miedzy dwoma patriarchatami i nakfonieniu
hierarch6w do ponownego nawiazania stosunkéw kanonicznych.

Przy okazji warto podkresli¢, ze po wyborze Kiritta na XVI patriarche
Moskwy i Wszechrusi w bractwach prawostawnych pojawily si¢ nawet su-
gestie stworzenia ,prawostawnego Watykanu” w Siergijew Posad®. Pod-
kreslano przy tym predyspozycje Kirilta do roli Swiatowego lidera prawo-
stawnych.

Muftifaty odgrywaja mniejsza role w polityce zagranicznej Federa-
cji Rosyjskiej. W poréwnaniu z RCP maja one niewielkie doswiadczenie
w dyplomacji, ale stopniowo odrabiaja straty. Najbardziej dazaca do roz-
szerzenia swoich kontaktéw dyplomatycznych Rada Muftich Rosji powo-
tala Komisje ds. dialogu z chrzescijaristwem oraz urzad analogiczny do
»cerkiewnego MSZ’, tj. Oddzial do Spraw Zagranicznych (jego pracami
kieruje mufti Ruszan Chazrat Abbjasow). Instytucje muzulmanskie sa uzy-
teczne dla Kremla w ograniczaniu aktywno$ci ekstremistéw islamskich,
ulatwiaja sprawowanie kontroli nad edukacja wyznaniowa oraz dzialaja
na rzecz zmniejszenia poparcia wéréd muzulmarnskiej opinii publicznej
dla czeczeniskich bojownikdéw.

Duzym wspélnym osiaggnieciem RCP i muftifatéw bylo uzyskanie przez
Rosje statusu obserwatora w OKI w 2005 roku. Jednym z waznych rezul-
tatéow bylo powstanie Grupy postrzegania strategicznego ,Rosja — Swiat
islamu’, ktéra przyczynia si¢ do promowania wsréd ummy ,rosyjskiego
modelu wspolistnienia chrzescijanstwa i islamu. Juz podczas pierwszego
spotkania, ktdre z inicjatywy Rosji odbylo si¢ w Moskwie w marcu 2006
roku, sformulowano propozycje utworzenia pod egida ONZ Rady Cywi-
lizacji jako forum spotkan réznych religii. Inicjatywe te podjeta Hiszpa-
nia, organizujac rok pézniej w Madrycie miedzynarodowy kongres dialo-
gu miedzywyznaniowego, ktéremu przewodniczyli wspélnie krdl Arabii
Saudyjskiej Abdullah oraz hiszpanski monarcha Juan Carlos*. Na szczycie
w Stambule w 2007 roku postanowiono nada¢ spotkaniom ramy insty-

3 M.in. naglosniono na forum OBWE i Rady Europy naruszanie praw mniejszo$ci

rosyjskiej zyjacej w Estonii.
3 A. Evans, Forced Miracles: The Russian Orthodox Church and Postsoviet International
Relations, “Religion, State&Society” 2002, nr 1, s. 37.
% Wezesniej taka inicjatywe zglosil w 2006 roku w Dumie deputowany A. Mitrofa-
now. Aenymam A. Mumpogaros npedroxcur co3oamp «pycckutl Bamukar», http://
www.demos-center.ru/news/12379.html (9.10.2008).
B Cmambyre 3asepusurocy mpempe 3acedaHue MesoyHapooHou epynnvi «Poccus —
Hcaramckuii mup», http://[www.patriarchia.ru/db/text/192227.html (25.09.2008).
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tucjonalne, utworzy¢ fundusz oraz nagrode za wklad na rzecz rozwoju
dialogu miedzy chrzescijanistwem i islamem. Poza tym, wyszczegélniono
trzy najpilniejsze projekty — wydanie zbiorowej publikacji dotyczacej tole-
rancji wyznaniowej, stworzenie strony internetowej i czasopisma® o rela-
cjach Rosji ze Swiatem islamu oraz utworzenie komisji ds. dialogu®.

Jest to tylko jeden z przykltadéw aktywnosci instytucji wyznaniowych
sprzyjajacych kreacji atrakcyjnego wizerunku Rosji, mogacej podzieli¢ si¢
z innymi krajami swoim do$wiadczeniem w zakresie umacniania w spo-
leczenstwie tolerancji. Dmitrij Miedwiediew na spotkaniu z sekretarzem
UNESCO w Moskwie w lipcu 2009 roku, powiedzial: ,Rosja ma unikalne
do$wiadczenie w prowadzeniu dialogu miedzywyznaniowego, ktére gro-
madzita przez stulecia. Dzigki temu moglismy stworzy¢ wielkie panstwo,
ktére rozwija sie i w ktérym szanuje si¢ prawa wszystkich religii. Z do-
$wiadczen Rosji powinny korzysta¢ inne panstwa”.

Takie sa aspiracje Rosji, nalezy jednak zada¢ pytanie, czy Federacja Ro-
syjska faktycznie ma co$ do zaoferowania innym panstwom. Potencjalny-
mi adresatami oferty cywilizacyjnej Rosji sa narody prawostawne i muzul-
manskie. Jednak te pierwsze sa przywiazane do wlasnej tradycji i mimo
sympatii dla Rosji orientuja si¢ w swoich dziataniach raczej na Bruksele,
niz na Moskwe. Z kolei w krajach muzulmanskich islam rosyjski jest cze-
sto postrzegany jako uproszczony (zwulgaryzowany), wrecz §wiecki, lek-
cewazaco nazywany ,komunistycznym’.

Czy Rosja rzeczywiscie dysponuje kulturowym know-how w zakresie
harmonizacji religii? Warto zaleci¢ pewien dystans do rosyjskich ,pea-
néw” na temat ,unikalnej tolerancji wyznaniowej” Juz w uznawanej za
»ztota epoke” Rusi Kijowskiej tolerancja nie rozciagata sie na katolikéw
i Zydéw. Faktem jest, ze historia rosyjska nie zna wypraw krzyzowych czy
wydarzen podobnych do francuskiej nocy $w. Barttomieja, lecz wynika-
fo to przede wszystkim z silnej pozycji rzadzacych, ktérzy nie okazywali
zainteresowania rozpalaniem stoséw, niz z braku zapalu duchowienstwa.
Za przyktad moze postuzy¢ podbéj chanatéw nadwotzanskich przez Iwa-
na Groznego, ktéry nadal wojnie aure religijna. Juz po przejeciu wladzy
przez Rosjan Cerkiew przeprowadzila przymusowa akcje chrystianiza-
cyjna, ktéra obejmowala burzenie meczetéw i zabér majatkow tatarskich
moznych. Powolze zostalo objete administracja koscielna, w 1555 roku

3 Poccusi — UCAGMCKULL MUP: CIIPAME2UHECKOe NAPIMHEPCINBO YUBUAUSAUULL.

38 Poccus — Mcramckuii mup: mpemvs scmpeua 8 Cmambyae, http://www.rusorient.

ru/Article.aspx?articleld=887090b3-6516-4cfb-9cb1-28d4dae6089f (12.01.2009).
Poccutickuii yHUKAAbHDILL ONbIN MEKPEAULUO3HO20 OUAL02A HAOO 00CYHOAMDb HA 2A0-
babrom yposHe — Medsedes, http://www.interfax-religion.ru/?act=news&div=31149
(28.09.2009).
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zalozono eparchie w Kazaniu®. Ponadto wlaczono ten region do prawo-
stawnej przestrzeni kulturowej, promujac kult ikony Matki Boskiej Kazan-
skiej. Zgodnie z legenda, po ogromnym pozarze w 1579 roku w Kazaniu
dziewczynce ukazala si¢ Matka Boska i wskazatla jej miejsce znajdowania
sie ikony, ukrytej przez wladze chanatu. Kierujac si¢ objawieniem, znale-
ziono ikone w ruinach doszczetnie spalonego budynku, co uznano za cud.
Sw. Siergiej przypisat obrazowi Matki Boskiej Kazanskiej moc jednocze-
nia i ratowania narodu rosyjskiego, m.in. wierzono, ze dzigki wstawien-
nictwu Matki Boskiej Kazanskiej udalo sie przepedzi¢ Polakéw z Kremla
w 1612 roku.

Po rozpadzie ZSRR wladze wieloetnicznej i wielowyznaniowej Federa-
cji Rosyjskiej stanely przed koniecznoscia wypracowania nowego mode-
lu relacji panstwo—konfesje. Po dziewietnastu latach nadal nie wyksztat-
cit si¢ klarowny system, co przyznaja przedstawiciele zar6wno RCP, jak
i wspdlnot islamskich. Przyjmujac zatem, ze ,rosyjski model” jest in sta-
tu nascendi, nalezy zapyta¢ o istnienie innych zasob6w soft power Rosji.
Miekkie atrybuty potegi maja znaczenie dla zaspokojenia ambicji Moskwy
dofaczenia do grona mocarstw majacych decydujacy glos w formowaniu
tadu $swiatowego. Uzyskanie takiego statusu wymaga wzmocnienia pozy-
cji Rosji w regionie kluczowym dla jej bezpieczenstwa, czyli w Eurazji.

W sercu Eurazji rozciaga sie rosyjska przestrzen kulturowa (ruski mir),
ktérej granice wyznaczaja dwa kryteria: jezyk oraz religia. Co ciekawe,
mozna przytoczy¢ przyklady fizycznej demarkacji limesow cywilizacji za
pomoca symboli religijnych, i tak w ostatnich latach prawostawne krzyze
i czasownie zostaly wzniesione na terytoriach bedacych przedmiotem spo-
ru lub rywalizacji, m.in. na wyspie Koltgujew (2003)*, na Kurylach (2004)**
czy na Krymie (2007)%.

W celu wzmocnienia rosyjskiej kultury ukazem prezydenta z 21 lipca
2007 roku utworzono fundusz ,Ruski mir”. Zgodnie ze statutem instytucji,
ruski mir ,to $wiat Rosji. Powolanie kazdego cztowieka do niesienia pomo-
cy rodakom, opiekowania si¢ bliznim. Czesto mozna uslysze¢, co panstwo
moze zrobi¢ dla ludzi, ale réwnie wazne jest tez to, co kazdy z nas moze
zrobi¢ dla Ojczyzny. Od postaw roszczeniowych nalezy powrdci¢ do idei
stuzenia Rosji”. Ruski mir obejmuje obywateli Federacji Rosyjskiej (ruskich

40

A. Andrusiewicz, Cywilizacja rosyjska, t. 1, Warszawa 2004, s. 348—349.
1 Cocmosnroch ocsaujeHue camori CeBepHOl B MUpe NMpaBocAasHou 4acosHu, http://
www.mospat.ru/archive/nr309043.htm?print=1 (6.10.2008).

2 @. Simons, The Russian Orthodox Church and Its Role in Cultural Production, Stock-
holm 2005, s. 38.

Kpbvivickue mamapwr He 0aiu ycmaHoBUmMb POCCULICKUM KA3AKAM NOKAOHHBILL Kpeci
B KpbiMCKOM HoceAke, http://www.patriarchia.ru/db/text/467908.html (10.03.2009).
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irossijan), rosyjska diaspore w przestrzeni poradzieckiej (sootieczestwienni-
kow), potomkow rosyjskich emigrantéw, obcokrajowcéw znajacych jezyk
rosyjski oraz wszystkich, ktérzy ,szczerze interesuja si¢ Rosja i troszcza
sie o jej przyszto$¢™*. Ruski mir jest ,projektem globalnym” majacym na
celu wzmocnienie rosyjskiego soft power.

Pozycja Rosji w Eurazji jest oceniana wzgledem dwdéch rosnacych po-
teg — Chin oraz Indii o wyzszym niz rosyjski potencjale demograficznym
i gospodarczym. W stosunku do wymienionych krajéw Rosja nadal utrzy-
muje przewage militarna i technologiczng, czyli hard power. Jednak ta ko-
rzystna dla Moskwy asymetria stopniowo bedzie male¢, potrzebne jest
wiec takze poprawienie atrakcyjnosci kulturowej Rosji. Oczywiscie nie
po to, by elity chinskie czy indyjskie zorientowaly si¢ na Rosje (to bardzo
malo realistyczny wariant), lecz by elity Kaukazu czy Azji Centralnej nie
przestaly zerka¢ ku Moskwie.

Odwotlujac sie do kryterium religijnego, rosyjskie elity probuja wskazac
nowaq role dla Rosji w powstajacym tadzie wielobiegunowym, w ktérym
Moskwa razem z Pekinem i Delhi réwnowazy dominacje USA. Podkre-
$lajac uniwersalny charakter chrzescijanstwa, kontrastujacy z konfucja-
nizmem i hinduizmem, Kreml proponuje nastepujacy podzial zadan:
w nowym porzadku $wiatowym Chiny beda ,fabryka’, Indie ,laborato-
rium’, a Rosja ,uniwersytetem idei”

Rosyjska migkka potega, bazujaca na tradycji religijnej, moze oddziaty-
wac na cze$¢ elit w prawostawnych bytych republikach ZSRR, tj. Ukrainie,
Bialorusi, Motdowie oraz Gruzji. Jest to zasieg do$¢ skromny, zwazywszy
na to, ze Gruzja ma wlasng, starsza od rosyjskiej, tradycje prawostawna,
prezydent Wiktor Juszczenko podejmuje wysitki na rzecz utworzenia ka-
nonicznej Cerkwi ukrainskiej niezaleznej od Patriarchatu Moskiewskiego,
a dojscie do wladzy opozycji w lipcowych wyborach w Kiszyniowie w 2009
roku najpewniej wzmocni tam wplywy Cerkwi rumurnskiej. Zdecydowa-
nie wigkszy potencjal ma atrakcyjnos$¢ kulturowa wynikajaca ze statusu
rosyjskiego jako lingua franca poradzieckiej Eurazji. Powszechna znajo-
mo$¢ jezyka rosyjskiego jest nadal waznym atutem Moskwy w rywalizacji
z Pekinem o wplywy w Azji Centralne;j.

Na poczatku XXI wieku elity wladzy dostrzegaja potrzebe wzmocnie-
nia i rozwoju zasobow soft power, maja pomyst na nowy wizerunek i role
Rosji. Problemem pozostaje jednak wiarygodnos¢ Moskwy jako potegi
Swiatowej. Niektorzy sceptycy okreslaja Rosje, moim zdaniem niestusz-
nie, krajem trzeciego $wiata z bronia atomowa. Dobrze to jednak oddaje
ogrom wyzwania, jakim jest w przypadku Rosji zwiekszenie jej atrakcyj-
nosci kulturowe;j.

“ http://www.russkiymir.ru/russkiymir/ru/fund/about (23.11.2009).
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EXPLOITATIONS IN THE NAME
OF RELIGION: THE CASE OF PAKISTAN

ABSTRACT

According to José Casanova, secularization theory actually consists of
three different theories: secularization as the segregation of secular sphe-
res from religious standards and institutions; secularization as a decline
of religious beliefs and practices; and secularization as marginalization
of religion to a privatized sphere. With the increasing contradictions be-
tween science and the Bible in the 17th century, trends of secularization
started flourishing. However, scientific developments did not have any
disagreement with the Quran. As a result the conversion rate towards Is-
lam started to increase. In the middle of the twentieth century technolo-
gical development empowered the Western media. The terms ‘Islam’ and
‘Muslims’ in the Western media started to be associated with any culprits
who were Muslims. In this respect both traditions, ‘Formalist’ and ‘Rea-
list; were used by the Western media. Media ownership structures and
conglomeration trends vividly describe who controls the contents. Since
Islam and Muslims are not the same. Islam is not reducible to Muslim
history, culture or practice. The beliefs, rituals and practices are shaped
through cultures and histories. That is why among the fifty-seven Isla-
mic countries, rituals and practices vary. Scholars like Edward Said, Jack
Shaheen, Elizabeth Poole, and Yasmeen Elayan suggest that the Western
media have depicted Islam and Muslims in negative ways through verbal
as well as non-verbal communication. Discourses on Muslims as ‘extre-
mists; ‘terrorists’ and ‘militants’ have affected the image of the entire Is-
lamic world. The recent coverage of Guantanamo’s Muslim prisoners is
evidence of this practice. Now Muslims’ practices are being attached to
such discourses. Pakistan is an Islamic Republic with a 96% Muslim popu-

*  Assistant Professor in the Institute of Communication Studies, University of the
Punjab Lahore, Pakistan.
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lation. The Pakistani government is pro-American and the media follow
government policy. The Pakistani media usually depend on the available
Western resources for the maximization of profit. This phenomenon is
transforming global discourses into local discourses and facilitating ‘elec-
tronic colonialism’ A man with a beard or a woman with a veil (hijab) is
usually discouraged from employment. Many students have reported this
trend that was not prevalent before. The ideological state apparatuses are
aligned with the Western system as a legacy of colonialism. Though the
rulers changed after independence in 1947 the systems have remained the
same. The Western educational system and courses dominate the educa-
tional scenario. The product of a Western education becomes part of the
controlling mechanism. This trend is building an intellectual dependencia.
People from the traditional educational system are treated as second-rate.
Their outlook and attire receive the disapproval of the elite (secular) class
with tag of ‘militants’ or ‘jihadis’ The phenomenon denotes how ‘electro-
nic colonialism’ is perpetuating negative connotations and promoting di-
scourses against Islam and Muslims.

EXPLOITATIONS IN THE NAME OF RELIGION: THE CASE OF PAKISTAN

In a society that is not secular, religion plays a pivotal role in bringing about
cultural changes. Culture works in two ways; it determines certain changes
and is determined by certain changes. As far as Pakistan is concerned, its
culture is not different from its neighboring country India, which declares
itself to be a secular state. Pakistan is claimed to be an ideological and
Islamic state that came into being to practice Islam. As a matter of fact,
Pakistan was established as a political statement, because the culture, sy-
stem, institutions and practices remained similar to India. The legacy and
continuity of the system means segregation of religion from other sphe-
res. According to Abdus Salam Khurshid (1977), in 1940 Quaid-i-Azam
Mohammad Ali Jinnah in his Presidential Address at the annual session of
the Muslim League said that Hindus and Muslims belong to two different
sets of religions, philosophies, social customs and literature. They neither
inter-marry nor inter-dine and indeed they belong to two different civili-
zations. The bases of civilizations are conflicting and contradictory ideas.
However, followers of any other religion were granted complete freedom
to follow their beliefs. As the founder of Pakistan said, in his inaugural
speech to the Constituent Assembly on 11™ August, 1947,

“You are free; you are free to go to your temples...mosques or to any
other place of worship in this State of Pakistan. You may belong to any
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religion or caste or creed — that has nothing to do with the business of the
State...Hindus would cease to be Hindus and Muslims would cease to be
Muslims, not in the religious sense, because that is the personal faith of
each individual, but in the political sense as citizens of the State

He further explained,

“Today, you might say with justice that Roman Catholics and Protes-
tants do not exist; what exists now is that every man is a citizen, an equal
citizen of Great Britain and they are all members of the Nation.™

Careful analysis of the statement shows that Quaid-i-Azam perceived
religion as a theological domain and Pakistan as a secular place for dif-
ferent religious communities. The relationship of religion and politics in
Pakistan dates back to its inception. Unfortunately, after the demise of
Quaid-i-Azam, Islam has been used in different ways by political leaders
to serve their self interests. Religion and its followers are not the same;
religion is a theological domain while religious communities are the dif-
ferent interpretations and operationalizations of a particular religion. Is-
lam has been interpreted and operationalized in many ways in different
parts of the world. Islam is not reducible to Muslim history, culture or
practice. The beliefs, rituals and practices are shaped through cultures and
histories. That is why the rituals and practices vary among the 57 Islamic
countries.

Political demagogues in Pakistan have used religion whenever they
found it useful. The relationship between politics and media is very strong.
From the very beginning, the Pakistani media have been under the control
or owned by the governments, so the media inevitably served them. Stud-
ies of Pakistan’s foreign policy reflect that after membership of SEATO and
Cento, all governments have worked under the influence of America. The
first constitution of Pakistan was formulated in 1956. The preamble was
an objective resolution that served to provide an Islamic coating. After
two years General Ayub assumed powers and governed for eleven years
(1958-1969). During this period, Badaber airbase Peshawar was used for
covert operations by the U.S. C.I.A, used to make regular flights of U-2
planes across the Soviet Union to monitor military deployments and other
communications. It was exposed to the whole world when Gary Powers’
U-2 was shot down by the Soviet Union in its area. The legacy continued,
and in 1985 the martial law administrator Zia-ul-Haq, with U.S. funding,
produced combatants for America’s proxy war in Afghanistan. The Af-

! Jinnah M.A. (1947), Speech at the Constituent Assembly. Retrieved on September
20, 2009. From: website http://www.pakistan.gov.pk/Quaid/speech03.htm.
2 Ibid.
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ghan liberation struggle turned into an Islamic ‘Jihad’ The Madrassa sys-
tem flourished under the auspices of Zia-ul-Haq to provide ‘Jihadis’ for
the American proxy war. Zia-ul-Haq used Islam to validate his regime.
He conducted a countrywide referendum. On the ballot paper, statements
were formulated such as ‘if you are a Muslim and you want to implement
Islam in Pakistan, tick “yes”. ‘Yes’ meant that Zia-ul-Haq was going to be
the elected president. In the name of state-led ‘Islamization’ many laws
were introduced and amended. Ideological state apparatuses embarked
upon a campaign to maneuver the term ‘Jihad’ and propagated it in a pe-
culiar perspective. The term ‘Jihad’ does not mean fighting against non-
Muslims or killing them. It means a struggle to know the ‘truth’ and gain
enlightenment. But now the term carries negative connotations. General
Pervez Musharraf (1999-2008) was perceived to be a secular ruler. He al-
lied himself with religious parties to gain political legitimacy. At the same
time he favored America’s stance regarding religious groups. During the
last two years drone attacks had become a routine matter in Pakistan. The
stated objective of the attacks was to eliminate terrorists from the region.
The terrorists were identified and defined by U.S. forces. According to me-
dia reports, Blackwater, now known as Xe Services, is working in Pakistan.
The reason is America’s expansion of its embassy in Islamabad to continue
the war against terror with ease. Xe Services is one of the three largest
security contractors of the State Department of America. The company
protects American headquarters and executes search operations. It was
quite easy to identify the face of the enemy, as the global media had al-
ready projected and defined it through their realist and formalist media
traditions.

The media served as a mouthpiece for these governments. Before the
turn of this century, the mainstream media in Pakistan, including televi-
sion, radio and newspapers, were owned by the state or worked under
the control of the government. Limited channels were available and the
contents were arranged and approved by the governments. A number of
studies conclude that the mainstream Pakistani media have always toed
the policy of the governments of the time. The media do not work in a vac-
uum. They exert an influence upon culture and in turn shape the society.

According to Van Dijk (2000), media discourses are the main source of
people’s perceptions, ideologies and practices. Many Americans — Mus-
lims and non-Muslims — believe that a major barrier to greater under-
standing of Islam lies in the portrayal and images of Muslims in the media®.

3 Greg Noakes, Muslims and the American Press. Muslims on the Americanization

Path?, New York: Oxford University Press, 2000, p. 286.
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Edward Said made an attempt to explain how the depictions of Muslim
world are connected with Western colonialism. Said shows how the dis-
course of Orientalism gave itself legitimacy, revealing that what Orien-
talists were really talking about was creating the levers of power. Said’s
general premise is that knowledge is inextricably tied to power, and that
pure scholarship does not exist.* The negative image of Muslims has been
reinforced for decades through different media traditions. The global me-
dia and technological advancements have empowered owners and stake-
holders to propagate religious discourses according to their own desire.
Globalization has facilitated immediate and global effects. With the ad-
vancement of technology, acculturation processes are widening. In a soci-
ety where ideological state apparatuses are already aligned with the global
orchestra, it becomes quite easy to diffuse favorable opinion. Corporate
control filters and restricts debates and discussions in a predetermined
manner. Alternative and oppositional views appear as fragmented and fa-
cilitate the marginalization and demonization of a particular segment of
the population.” Muslims, particularly Arab Muslims, are demonized in
Hollywood films. There are scores of films that depict Arab Muslims in the
roles of terrorists and extremists. Such images are a constant reminder to
the entire world of what the enemy looks like. The film Siege portrays an
Arab Muslim terrorist blowing up buses and killing innocent people. G.L
Jane, Operation Condor, Iron Eagle, Navy Seals, Patriot Games, The American
President, Delta Force 3, represent but a short list of films depicting dark-
skinned Arabs causing havoc.®

The religious scholar Karen Armstrong finds that the roots of negative
imagery of Muslims lie far deeper. She maintains, “Ever since the Cru-
sades, the people of Western Christendom developed a stereotypical and
distorted image of Islam, which they regarded as the enemy of civilization”
As a matter of fact, during the Crusades, Christians instigated a series of
brutal holy wars against the Muslim world. However, Islam is described
as an inherently violent and intolerant faith, which had only been able to
establish itself by the sword. Armstrong furthers her point by stating, “The

*  Edward Said, Orientalism, New York: Vintage, 1979.

> Saied R. Ameli, Syed M. Marandi, Sameera Ahmed, Seyfeddin Kara, and Arzu
Merali, British Muslims’ Expectations of the Government. The British Media and Mus-
lim Representation: The Ideology of Demonisation. Islamic Human Rights Commis-
sion: Wembley, 2007, p.19.

Kutty F. & Bushira Yousuf, ,Hollywood’s View of Arabs, Muslims,” Toronto Star,
Sept. 14, 1998. Reprinted in ,Other Voices” supplement to The Washington Re-
port on Middle East Affairs (Washington, DC), December 1998, p. S-10.
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myth of the supposed fanatical intolerance of Islam has become one of the
received ideas of the West.””

According to Ramakrishna Rao (1978), head of the Department of Phi-
losophy, University of Mysore, one thousand and eighteen people were
killed during the entire wars fought by Hazrat Muhammad, peace be upon
him, and all the wars were fought in self-defense. The Quran, which gives
guidelines for Muslims, dictates in Surah Al Mumtahinah, verse eight, “Al-
lah forbids you not, with regard to those who fight you not for your faith,
nor drive you out of your homes, from dealing kindly and justly with them:
for Allah loves those who are just” It is prescribed to Muslims to deal kind-
ly and equitably even with unbelievers, unless they are rampant and out to
destroy Muslims. Hazrat Mohammad, peace be upon him, implemented
this rule throughout his life and set an example for Muslims. Researchers
agree that texts are ‘polysemic’ and can be interpreted in many ways. It is
necessary to be an expert in a language in order to understand and explain
certain discourses. The interpretation of Quranic verses by scholars who
are not expert in Arabic creates misunderstandings and confusions.

Pakistan is perceived and reflected by the Western media as an ideo-
logical and Islamic state nourishing extremists. According to Ronald Far-
rar, “All the world can learn about world events is what New York, Lon-
don, or Paris chooses to tell them. Selected depictions create fear among
the Western secular people. As a result Pakistani Muslims are the subject
of derogatory and marginalized discourses. Some staged events like the
‘flogging issue’ have assisted this phenomenon. However, it is on record
that none of the Islamic political parties in Pakistan could succeed in
getting a considerable voter base. Those who claim to implement their
perceived ‘Sharia’ are never welcomed. The children of such politicians
receive a secular and modern education from the West but they claim to
materialize Islam. In fact they chant shallow slogans. Their cognitive dis-
sonance is exposed to the masses. People have always disapproved of the
idea of the government of such parties. This means that Pakistanis voiced
their opinion through voting for the segregation of state and religion.

Efforts to understand Islam as a religion are in decline, although rituals
and practices continue. For example the Quran is read as a ritual without
understanding the meanings. The celebrity culture promotes such trends.
The content of popular media and media consumption habits mean that
religion-related contents are unpopular. Pakistani dailies publish religious
content on Fridays. According to newspaper owners, circulation on Fri-

7

Karen Armstrong, Islam: A Short History, New York: Random House, 2000,
pp-179-180.
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days reduces to 50% due to the religion-related content. Surprisingly, cir-
culation doubles on the days of the glamour and fashion editions. The
mainstream media as a mirror of society reflect popular culture, tastes
and trends. The Pakistani media usually project Western styles and tradi-
tions. A content analysis of English-language newspapers, magazines, and
channels replicates this argument. Western norms, values and lifestyles
are growing in popularity especially among youth. As a teacher the author
has observed that students know and always exhibit interest in getting in-
formation about Western celebrities. They idealize their lifestyles. That is
why a fair complexion has become a symbol of beauty and advertisements
of such products are abundant in the media. This is an overt and observ-
able change; however, covert changes are at work as well.

The media influence and affect perceptions and cognitions by virtue
of being one of the ideological apparatuses. Appearances, signs and sym-
bols related and associated to practicing Muslims are being manipulated
at connotative level. The majority of both Muslims and non-Muslims do
not have a true knowledge of Islam. Negative connotations are associated
with Muslims. There are three different approaches for the analysis of any
representations; reflective, intentional, and constructionist. It depends on
the recipient which approach will affect him. An enlightened, educated
and critical recipient can jump into the text to find out reality. In a society
where the literacy rate is very poor and the media have been controlled by
governments for a long time, propagated and popular discourses acquire
a privileged position. In Pakistan, the result is domination of Western
culture, philosophy and ideology. The educational institutions that follow
Western contents and adopt English are considered the best. The prod-
ucts of such institutions always appreciate the foreign standards. “White is
right’ becomes the standard. The U.S. appears in the media as a champion
of democracy. In the name of the “War on Terror’ millions of innocent
people die. Whether it is Iraq or Afghanistan, Muslims become victims.

In this age of globalization, technology is empowering educated, skilled,
and resourceful people. The majority of such individuals belong to the de-
veloped world. It is quite easy to upload anything on YouTube with ano-
nymity. On the one hand, ‘weblogs’ are facilitating information dissemina-
tion, while curtailing the opportunities of poor and unprivileged people
to access and participate. There is a dire need to understand each other
in order to lead a peaceful, harmonious co-existence. Religious tolerance
is often equated with respect and sympathetic attitudes to other faiths. It
is better to highlight common points as dictated by the Quran, “Come to
those points that are similar between us” (Al Imran Surah 3 Verse 64)
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Hapzp7 1 pZ1iHAD. WPLYW 1SLAMU
NA POLITYKE ZAGRANICZNA
AFGANISTANU PO 2001 ROKU

Uwzgledniajac uwarunkowania miedzynarodowe i sytuacje Afganista-

nu po obaleniu rzadu talibéw, zwlaszcza konferencje w Bonn, w grudniu

2001 roku, w czasie ktérej przedstawiono zakres dziatann w Afganistanie

(wéréd nich najwazniejszym bylo opracowanie i przyjecie Konstytucji

oraz przeprowadzenie wyboréw), biorac pod uwage pézniejsze konferen-

cje poswiecone Afganistanowi (sytuacji politycznej, spotecznej i ekono-
micznej w kraju) w Tokio, Berlinie czy Londynie, mozna mniemac, ze isto-
ta polityki zagranicznej Afganistanu bylo, oczywiscie w pewnym zakresie,
utrzymanie poprawnych relacji z krajami — darczyncami, wspierajacymi
projekty rozwojowe kraju, ktéry w zasadzie do chwili obecnej uzaleznio-
ny jest od pomocy miedzynarodowej. Pojawia sie w tym kontekscie pyta-
nie o miejsce i role religii w ksztaltowaniu relacji miedzy Afganistanem

a spolecznoscia miedzynarodowa. W jakim stopniu islam moze wplywaé

na preferencje polityczne, na zawierane sojusze i czy rzeczywiscie sa one

motywowane religijnie?

Przystepujac do odpowiedzi na powyzsze pytania, ktére dotycza wply-
wu islamu na polityke zagraniczna Afganistanu po 2001 roku, warto za-
stanowi¢ sie nad:

1) jak islam definiowany jest w przestrzeni politycznej Afganistanu, czy
wplywa na autoidentyfikacje mieszkanicéw, czy wspomniane w tytule
hadzdz i dzihad sa elementami, symbolami, znakami istotnymi dla isla-
mu afganskiego, i czy wplywaja na polityke zagraniczng;

2) jakie sg zalozenia polityki zagranicznej Afganistanu i jej priorytety;

3) jak przedstawiaja si¢ relacje pomiedzy Afganistanem a dwoma jego
sasiadami — Iranem i Pakistanem (jest to o tyle istotne, ze wszystkie
wymienione kraje sa republikami muzulmanskimi, co przynajmniej

*  Dr, Katedra Historii Religii Bliskiego i Dalekiego Wschodu Uniwersytetu Papieskie-
go w Krakowie.
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w teorii pozwala zaklada¢, iz islam bedzie odgrywal pewna role w re-
lacjach miedzy nimi);

4) jakie sa perspektywy rozwoju polityki zagranicznej Afganistanu i czy
jest w niej miejsce na islam.

1SLAM W PRZESTRZEN1 POLITYCZNEJ AFGANISTANU
1 PROBLEM AUTOIDENTYFIKACJ1 PANSTWA

Niewatpliwie elementem $wiadczacym o pozycji islamu w Afganistanie
jest nazwa kraju bedaca jednoczes$nie manifestacja polityczna — Dzomhu-
rij-e Eslami-je Afghanestan (w j. dari: Islamska Republika Afganistanu).
W pewnym wiec stopniu idea islamsko$ci panstwa jako zasady obowiazu-
jacej w polityce wewnetrznej oddzialuje na polityke zewnetrzna, juz cho¢-
by poprzez fakt kategoryzowania tego panstwa jako muzulmanskiego.
Istotne jednak w tym kontekscie jest zrozumienie, w jaki sposéb islam jest
definiowany obecnie w afganskiej przestrzeni politycznej, w przeciwien-
stwie na przykltad do czasu, gdy Afganistanem rzadzili talibowie w latach
1996-2001, kiedy to islam réwniez wplywal na identyfikacje polityczna
panstwa i ksztaltowal relacje miedzynarodowe, kraj zas rzadzony przez
talibéw nosil nazwe: D’Afghanistan Islami Emarat (w j. paszto: Muzul-
manski Emirat Afganistanu).

Oczywiscie definicje islamu afganskiego, jakie pojawiaja sie¢ w wypo-
wiedziach politykéw, naukowcdw, czy zwyklych obywateli odzwierciedla-
ja szereg odmiennych kategorii, wartosci, opinii. Nie ma wiec jednej wizji
islamu, a prezentowane poglady ewoluuja od pragmatycznych po zupetnie
idealistyczne. Jako przyklad mozna podac interpretacje frazy Dzomhurij-e
Eslami (Republika Islamska) zaproponowana przez prof. N.M. Aziza,
dyrektora Centrum Badan nad Kuszanami w Kabulu, Tadzyka z pocho-
dzenia, w czasie nieoficjalnej rozmowy w styczniu 2005 roku'. Otdz jego
zdaniem okreslenie Afganistanu jako Dzomhurij-e Eslami mialo by¢ tyl-
ko i wylacznie dzialaniem politycznym wynikajacym z faktu, iz sasiedzi
Afganistanu, a wigc Iran i Pakistan, réwniez okreslaja si¢ jako republiki
muzulmanskie. Trudno dociekac racji, jakie mialyby przemawiac za taka
wlasnie wykladnig. Uderza jednak zupelny brak refleksji nad przemiana-
mi spolecznymi, ktére zaszly w Afganistanie, poczawszy od komunistycz-
nej rewolucji saurowej (1978 rok) po upadek rzadu talibéw (2001 rok).
Uwzgledniwszy bowiem wzrastajaca role islamu jako czynnika politycz-
nego, aktywizujacego spoteczenstwo w walce z komunistycznym rezimem

! Autor niniejszego tekstu prowadzil wéwczas badania w Kabulu w ramach projektu

realizowanego przez Pracownig¢ Interdyscyplinarnych Badan Eurazjatyckich UJ.
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i bedacego podstawa ideologii mudzahedinéw? obecny system polityczny
Afganistanu — Dzomhurij-e Eslami mozna potraktowac jako synteze tra-
dycji republikanskich (po przewrocie Mohammada Dauda w 1973 roku)
z tradycja polityczng mudzahedinéw. Stosunkowo dobrze jest to widoczne
w przestrzeni symbolicznej, zwlaszcza w hymnie, ktéry taczy w sobie idee
wyrazane w hymnie z okresu republiki (1973-1978) z warto$ciami okre-
su mudzahedinéw (w hymnie pojawia sie na przyklad fraza: Allah akbar),
oraz w afganskiej fladze, na ktérej pojawiaja si¢ nowe elementy: wyznanie
wiary, fraza Allah akbar.

W definiowaniu Afganistanu jako panstwa muzulmanskiego i okresla-
niu jego priorytetéw na arenie miedzynarodowej kryje si¢ jednak pewna
sprzecznosc. Jest ona doskonale widoczna w konstytucji afganskiej, ktéra
okresla réwniez, wprawdzie ogdlnie, cele polityki zagranicznej pafistwa.

Artykul 8 Konstytucji stanowi, ze: ,fundamentem polityki zagranicz-
nej panstwa jest zachowanie niepodleglosci (esteglal) i zabezpieczenie
interes6w narodowych oraz zachowanie integralnosci terytorialnej, uni-
kanie przemocy, wspélpraca, wzajemny szacunek i poszanowanie praw
miedzynarodowych”. Owe wspomniane prawa miedzynarodowe zostaly
wyszczego6lnione w art. 7: ,panstwo przestrzega regulacji miedzynarodo-
wych, w tym postanowien dotyczacych praw czlowieka™. Wspomniana
sprzeczno$¢ wynika z interpretacji artykutéw konstytucji od pierwszego
do trzeciego, w ktérych definiowany jest ustrdj panstwa, jego religia oraz
pozycja i prawa mniejszosci religijnych. Wolnos¢ religijna jest dopuszcza-
na, ale w granicach wyznaczonych przez islam. Regulacje miedzynarodo-
we (dotyczace praw czlowieka) moga nie mie¢ sily wiazacej w Afganista-
nie, jesli zostana uznane za sprzeczne z islamem (jako przyktad radykalnej
interpretacji prawa w Afganistanie mozna poda¢ sprawe konwertyty Ab-
dur Rahmana czy Parwiza Kambachsza, oskarzonego o rozpowszechnia-
nie tresci szkodliwych dla islamu). W tym sensie islam rzeczywiscie wply-
wa na kontakty miedzynarodowe.

Wracajac jednak do problemu definiowania islamu w polityce afgan-
skiej, cenne w tym wzgledzie sa wypowiedzi prezydenta Hameda Karzaja,
zwlaszcza z okresu przed wyborami w 2004 roku®. Odwotania do islamu
sa skrajnie idealistyczne, a ich celem jest utrwalenie, umocnienie czy zwie-
lokrotnienie mitu Afganistanu. W zasadzie maja one ukaza¢ wartos$¢, jaka
jest Afganistan, i afganisko$¢ w kontekscie miedzynarodowym.

2 Zob. O. Roy, Islam and resistance in Afghanistan, Cambridge 1990.

Na podstawie tekstu w j. dari: Ghanun-e asasi-je Afghanestan, Kabul 1382, s. 3.

*  Ibidem.

Hamed Karzaj, Rah-e man, rah-e Afghanestan. Madzmu'e-je sochanraniha wa moso-
hebeha-je Hamed Karzaj, Daftar-e sochangu-je rijasat-e dowlat, 1383.
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Islam sam w sobie bedacy wartoscia afganska, traktowany jest jako ele-
ment tradycji, ktéry okresla tozsamo$¢ Afgana — mieszkanca Afganistanu.
Dodatkowo, jak wynika z wypowiedzi Karzaja, jest on zrédtem demokra-
cji (czy raczej moze by¢) w Afganistanie (drugim ma by¢ afganska trady-
cja rad plemiennych — dzirg). To reinterpretowanie islamu, nadawanie mu
zupelnie innego oblicza niz w okresie rzadéw talibéw jest bardzo istotne.
Islam afganski bowiem, zdaniem politykéw, mialby przyczynié sie do po-
koju, integracji spoleczenstwa, bezpieczenstwa, w konsekwencji mialby
warunkowa¢ rozwdj kontaktéw zagranicznych, jak zostalo to przedsta-
wione w art. 8, na zasadach wspotpracy, wzajemnego szacunku itd.

Islam nabiera charakteru symbolicznego w polityce afganskiej. W owej
przestrzeni symbolicznej mozna wyréznic jeszcze dwa elementy, niosace
zaréwno fadunek emocjonalny, jak i spoteczno-polityczny, ktére stanowia
cze$¢ afganskiego islam-symbolu, beda to hadzdz i dzihad. Réwniez one
zajmuja istotne miejsce w wypowiedziach politykéw, sa odpowiednio in-
terpretowane i rozumiane.

Hadzdz — pielgrzymka. Karzaj w jednym z wywiadéw wspomnial, Ze
rozpoczal urzedowanie jako prezydent od udania si¢ do Chane-je Choda
(Domu Bozego), a wiec odbycia pielgrzymki do Mekki. U podstaw ksztal-
towania relacji dyplomatycznych Afganistanu po 2001 roku legla proba
legitymizowania jego dzialan w $wiecie muzulmanskim. Z drugiej zas
strony polityka zagraniczna stala si¢ elementem legitymizowania wlasnych
dzialan przed spoteczenstwem afganskim® Niemniej kwestia uregulowa-
nia spraw zwigzanych z pielgrzymka do Mekki byla jednym z wazniejszych
wyzwan po 2001 roku, a przy tym niezwykle praktycznym. Nakladala si¢
ona bowiem na problem wzajemnych kontaktéw miedzy Afganistanem
a Arabig Saudyjska. Zwazywszy bowiem na zmienne dzieje stosunkéw
dyplomatycznych miedzy tymi krajami, siegajace 1933 roku, a zwlaszcza
zerwanie kontaktéw w okresie panowania komunistéw w Afganistanie
(po 1978 roku), a pézniej uznanie przez Arabie Saudyjska (jako jeden
z trzech krajow) wladzy talibéw na arenie miedzynarodowej (po 1996
roku), to wlasnie ponowne ulozenie poprawnych relacji z tym panstwem
stalo si¢ nadrzednym elementem w polityce zagranicznej Afganistanu po
2001 roku’.

¢ F Halliday uznaje legitymizowanie dzialai pafistwa na arenie miedzynarodowej

przed wlasnym spoleczenstwem za gléwna funkcje polityki zagranicznej w $wie-
cie arabskim, zob. F. Halliday, Bliski Wschod w stosunkach miedzynarodowych, ttum.
J. Tengerowicz, Krakéw 2009, s. 55.

H. Szah Farchari, Wezarat-e omur-e charedze wa pajan-e moszkelat-e mohadzeran
dar Arabestan-e Sa'udi, Mahname-je Suri, nr 17-18, s. 26-28.
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Bezposrednio jednak sprawa pielgrzymek zajmuje si¢ afganskie Mini-
sterstwo Hadzdzu i Wakfow, ktére odpowiada réwniez za ksztaltowanie
polityki religijnej w kraju i jednocze$nie wizerunku Afganistanu jak pan-
stwa muzulmarnskiego za granicg. Oczywiscie w pewnych kwestiach dzia-
tania tego ministerstwa pokrywaja si¢ z dzialaniami afganskiego MSZ.

Ministrem ds. hadzdzu i wakféw byt do konca 2009 roku Nematullah
Shahrani, Uzbek z pochodzenia. W 2002 roku jako 6wczesny wicepre-
zydent zostal szefem dziewigcioosobowej komisji majacej przygotowac
wstepny projekt konstytucji afganskiej. Aby nieco przyblizy¢ jego postac,
warto doda¢, iz Shahrani uczyl sie na Uniwersytecie Kabulskim, pdzniej
za$ w Egipcie na uczelni Al-Azhar oraz na Uniwersytecie Waszyngton-
skim. Po 2001 roku powrdécit do kraju, angazujac si¢ w dzialalno$¢ poli-
tyczna. W czasie prac w komisji konstytucyjnej wyglosit opinie: ,Nasza
konstytucja jest jak lustro. Z jednej strony odbija oczekiwania ludzi, z dru-
giej zas to, co najlepsze w prawach innych narodéw. Chcemy zwiaza¢ Af-
ganistan ze swiatem”. To idealistyczne podejscie do konstytucji doskonale
obrazuje role, jaka miata odgrywaé w spoleczenstwie afganiskim, taczac
to, co swojskie, afganskie, stapiajac pragnienia i oczekiwania ludzi uzyska-
ne w wyniku badan sondazowych z tym, co najlepsze w prawach innych
narodéw, wydaje sie, ze chodzi tu o wolnos¢, réwnosé, sprawiedliwosé.
W jakims$ stopniu konstytucja miata by¢ wizytéwka panstwa na arenie
miedzynarodowej, lustrem, miata wiaza¢ Afganistan ze Swiatem. Wraca-
jac do wspomnianego Ministerstwa Hadzdzu i Wakféw, pojawia sie pyta-
nie, w jaki sposéb owo ksztaltowanie wiezi ze $wiatem moze odbywac sie
za jego posrednictwem?

W wydanym w 2007 roku planie strategicznym ministerstwo przed-
stawilo swoje gléwne cele, nalezaly do nich oprécz budzenia §wiadomosci
religijnej mieszkanicéw Afganistanu, organizowanie hadzdzu, gromadze-
nie funduszy, ewidencjonowanie chonegahéw, bractw mistycznych, mi-
stykéw i multéw (to przypomina dziatania w okresie komunistycznym).
Ministerstwo ma sie¢ zajmowac réwniez ,rozwijaniem relacji z ambasada-
mi (krajow muzulmanskich, jak sie wydaje) oraz muzutmanskimi organi-
zacjami dobroczynnymi na §wiecie za posrednictwem MZS”. Okazuje si¢
jednak, ze oprécz pielgrzymki do Mekki (w ktdrej, jak wynika z danych
ministerstwa, udzial bierze co roku okolo 27 tys. Afganéw) ministerstwo
pomaga w organizacji pielgrzymek dla szyitéw, do Kerbali, Meszhedu i in-
nych miejsc oraz w przypadku spotecznosci hinduskiej — wyjazdy do Indii
w celu ,odbycia kapieli w $wietej rzece Ganges™.

8 A. Rashid, Descent into Chaos, Viking 2008, s. 211.

9

Strategy of Ministry of Haj and Endowment For The Afghanistan National Develop-
ment Strategy 2007.
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Uzywajac wiec terminu hadzdz w odniesieniu do polityki zagranicz-
nej Afganistanu, nalezy mie¢ na uwadze polityke religijna panstwa, kto-
ra w oczywisty sposéb wplywa na polityke zagraniczng, co jest widoczne
w przypadku odpowiedniego traktowania szyitéw i hinduséw, i ma prze-
tozenie na kontakty z Iranem i Indiami.

Dzihad jako drugi symboliczny element przestrzeni politycznej i pub-
licznej Afganistanu — sam w sobie ma dla muzulmandéw charakter ponad-
narodowy.

W wypowiedziach Karzaja zajmuje on duzo miejsca. Jego zdaniem,
niemalze wszyscy Afganowie to mudzahedini, milo$nicy prawa, wolnosci,
a Afganistan, mitologizowany i sakralizowany to ziemia mudzahedinéw.
Poprzez odwolanie do dzihadu Karzaj prébuje réwniez okresla¢ dorazne
cele polityczne, w tym na przyklad walke z przemytem czy produkcja nar-
kotykéw. Dzihad mialtby wiec okresla¢ wszelkie pozytywne cechy narodu.

W takim metaforycznym ujeciu hadzdz oznaczalby dziatania na ze-
wnatrz, to znaczy wplywalby na zawierane sojusze, ksztaltowalby relacje
z innymi panstwami poprzez odwotlanie do islamu, dzihad natomiast kie-
rowalby uwage do wewnatrz, ukazujac potencjal Afganistanu.

Wydaje sie, iz takie idealistyczne i symboliczne wizje islamu, wraz
z odpowiednia interpretacja hadzdzu i dzihadu wpisuja sie w pewien mo-
del instrumentalnego traktowania islamu, ktéry widzimy juz w czasie pa-
nowania Amanullaha (1919-1929) i jego koncepcji utworzenia kalifatu
w Afganistanie. Mozna wiec zada¢ pytanie, czy taka wizja Afganistanu,
jaka rozwijal Amanullah — miejsca przyjaznego dla wszystkich muzulma-
néw, ma wplyw na obecna polityke panstwa afganskiego? Wydaje sie, ze
tak i znajduje to wyraz w roli, jaka prébuja nada¢ Afganistanowi politycy,
a ma nia by¢: posredniczenie i mediacje. Przechodzimy wiec do drugiego
aspektu naszych rozwazan: celéw polityki zagranicznej Afganistanu.

ZArOZENIA POLITYKI ZAGRANICZNE) AFGANISTANU

Afganskie Ministerstwo Spraw Zagranicznych, przedstawiajac program
swojej polityki zagranicznej, dowodzi: ,Jako naréd muzutmanski, Afgani-
stan jest zdeterminowany, by stac si¢ czlonkiem rodziny pluralistycznych
demokracji; i pomostem miedzy $wiatem islamu a Zachodem, poprzez
wielostronng, pelna wspélpracy i zaufania polityke zagraniczna™°.
Zalozeniem polityki zagranicznej jest utworzenie z Afganistanu kraju-
-mediatora, co w pewnym sensie przypomina dawna role Afganistanu jako

10

http://www.mfa.gov.af/policyarea.asp (12.12.2009).
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kraju buforowego. Koncepcja ta jednak traci na znaczeniu po 1947 roku,
aw 2001 roku jest juz zupelnie nieaktualna'!.

Ta idea Afganistanu jako panstwa lacznika wyjasniana jest przez mini-
sterstwo: ,Afganistan jest zdeterminowany, aby by¢ nie tylko pomostem
ladowym miedzy Azja Centralng a Poludniowa i Bliskim Wschodem, ale
pomostem miedzy islamem a krajami pluralistycznej demokracji. Widzi-
my pewne trudnosci, ale przy wsparciu migdzynarodowym mozemy rze-
czywiScie zmierza¢ w tym kierunku”. Taka polityka taczy sie ze znacz-
na aktywnoscia, jaka podejmuje Afganistan na arenie miedzynarodowej.
Mozna zapytaé, czy takie dzialania maja co$ wspdlnego z tradycyjna po-
lityka zagraniczna Afganistanu? Czy w ogdle mozna moéwic o tradycyj-
nej afganskiej polityce zagranicznej? Wydaje sig, ze tak. Owa tradycyjna
polityka okreslana bywa terminem bi-tarafi, co odpowiada zalozeniom
o neutralnosci panstwa, nieangazowania si¢ po ktérejkolwiek ze stron.
Stosunkowo dobrze ten typ polityki realizowal Afganistan do czasu re-
wolucji saurowej. Utrzymywanie stanu réwnowagi bylo gléwnym celem
kraju. Wydaje sie, ze i dzisiaj mamy nawré6t do owej polityki, a widoczne
to jest w staraniach o utrzymanie poprawnych relacji zaréwno z USA, jak
i Iranem czy innymi krajami.

MSZ, precyzujac priorytety swojej polityki, podaje najwazniejsze ob-
szary zaangazowania. Pierwszym z nich jest utrzymanie pozytywnych re-
lacji z krajami sgsiadujacymi.

Relacje z sasiadami stanowia najpowazniejsze wyzwanie dla polityki
zagranicznej Afganistanu. MZS dowodzi, iz w wyniku dlugich lat wojny
Afganistan utracil wypracowany wczesniej stan réwnowagi w relacjach
z sgsiadujacymi krajami, ktéry zamierza w chwili obecnej odbudowac czy
odnowi¢. To zmusza Afganistan do angazowania si¢ na forum organiza-
¢ji podejmujacych dzialania na rzecz wspoélpracy regionalnej. W grudniu
2002 roku podpisano w Kabulu Deklaracje o dobrosasiedzkich relacjach, kt6-
ra okreslata priorytety wspoétpracy. Podobnie w 2003 roku Abdullah Abdul-
lah, éwczesny minister spraw zagranicznych, przekonywal, iz wspétpraca
regionalna nalezy do najwazniejszych zadan afganskiej polityki zagranicz-
nej'®. Wspolpraca regionalna realizowana jest przez obecnos$¢ w organi-
zacjach: Potudniowoazjatyckie Stowarzyszenie Wspdlpracy Regionalnej
SAARC, ktérego czlonkiem Afganistan zostal 4 kwietnia 2007 roku.

1 A. Gisutozzi, Koran, katasznikow i laptop. Rebelia neotalibow w Afganistanie, ttum.

L. Miller, Krakéw 2009, s. 207.
http://www.mfa.gov.af/policyarea.asp (12.12.2009).

Sh.M. D’Souza, Afghanistan in South Asia: Regional Cooperation or Competition?,
»South Asian Survey’, 16/1 (2009), s. 24.
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Wspolpraca regionalna zaklada osiagniecie kilku celéw: eliminacja
handlu i przemytu narkotykéw, rozwdj infrastruktury (drogi, kolej), co
mialoby bardziej integrowa¢ Afganistan z rejonem, poprawa i rozwdj sto-
sunkéw handlowych, partnerstwo w dzialaniach energetycznych. Oczy-
wiscie utrzymanie owych poprawnych relacji nie zalezy tylko od samego
Afganistanu, ile od dobrej woli sasiadéw. Pomimo staran relacje miedzy
sasiadami okreslane sa jako zimny pokéj — cold peace.

Drugim waznym elementem polityki zagranicznej Afganistanu ma by¢
wspotpraca z krajami muzutmanskimi. Istotna jest zwlaszcza wspotpra-
ca z Organizacja Konferencji Islamskiej. Dzigki specjalnemu funduszowi
na rzecz Afganistanu organizacja ta wspiera projekty edukacyjne, jednym
z nich ma by¢ otwarcie centrum edukacji muzulmanskiej w Kapisie na
poInocy kraju. Rozpoczecie dziatalno$ci centrum planowane jest na gru-
dzien 2009'.

Najpowazniejszym jednak wyzwaniem dla polityki zagranicznej Afga-
nistanu jest utrzymanie kontaktéw z Iranem i Pakistanem.

KONTAKTY AFGANISTANU Z REPUBLIKAMI MUZULMANSKIMI
— IRAN, PAKISTAN

Wydaje sie, ze element islamu jako czynnika stymulujacego polityke za-
graniczna moze pojawi¢ sie w relacjach Afganistanu z jego sasiadami,
z ktérych dwa to republiki islamskie: Iran i Pakistan.

Warto wiec przyjrzec sie relacjom z tymi wlasnie pafistwami. Z punktu
widzenia Iranu Afganistan pozostaje waznym krajem. Obecnie stosunki
ukltadaja sie pozytywnie, co znajduje wyraz w projektach pomocowych,
w jakie angazuje si¢ Iran. Stabilna sytuacja w Afganistanie lezy w intere-
sie Iranu, zwazywszy na wciaz obecny problem uchodzcéw afganskich.
W okresie panowania talibéw, zwlaszcza po zajeciu w 1998 Mazar-e Sza-
rif i zabojstwie iranskich dyplomatéw kraje te stanely niemalze na skra-
ju wojny. Oczywiscie Iran wspieral, i wcigz wspiera, mniejszos¢ szyicka
— Hazardw, tak wiec relacje i zaangazowanie Iranu mozna postrzegac
przez pryzmat islamu — to Iran doprowadzil do polaczenia kilku partii
szyickich i utworzenia Hezb-e Wahdat. Warto jednak zwréci¢ uwage, ze
w efekcie niewielkich wptywoéw, jakie wynikaly z poparcia Hazaréw, Iran
udzielal poparcia Tadzykom skupionym wokét Ahmada Szaha Masuda,
bojac si¢ wplywow Pasztundéw — sunnitéw. Tak wiec poza kluczem religij-
nym mamy tutaj rowniez element etniczny i kulturowy, odwolanie sie do
wspolnej tradycji, jezyka.

4 http://www.oic-oci.org/topic_detail.asp?t_id=2544&x_key=Afghanistan (10.11.2009).
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Wplyw islamu na kontakty miedzy tymi krajami widoczny jest w usta-
wodawstwie dotyczacym szyitéw. Warto w tym miejscu zwréci¢ uwage,
iz w obecnej konstytucji pojawit sie zapis, ktéry nie ma odpowiednika we
wczesniejszych konstytucjach afganskich, dotyczy on wlasnie szyitow.
W tym wiec sensie rozwiazanie problemu szyickiego rzutuje na polityke
zagraniczng Afganistanu, dotyczy to réwniez wspomnianych wcze$niej
pielgrzymek do miejsc szyickich, réwniez w Iranie.

Nie ulega watpliwosci, iz Pakistan ma swoje interesy w Afganistanie,
a wplyw tego kraju na sytuacje wewnetrzna Afganistanu byl najwiekszy
w latach 90. XX wieku. W pewnym sensie 6wczesny Afganistan rzadzony
przez talibéw mozna postrzegac jako sukces Pakistanu’>. Wielu Afganéw,
facznie z Karzajem, jest przekonanych o wspoélpracy talibéw z Pakista-
nem. Obalenie talibéw stanowilo wiec dla Pakistanu utrate wplywoéw.
Oczywiscie w tym czasie wplyw religii jest wyrazny. Wydaje sie jednak, ze
podstawowym czynnikiem decydujacym o charakterze kontaktéw mie-
dzy dwoma krajami jest element polityczny i etniczny. Chodzi tu gtéwnie
o granice z Pakistanem — linie Duranda, ktéra dzieli obszar etnicznie za-
mieszkiwany przez Pasztunéw'®. Ponadto zwazywszy na zaangazowanie
Indii w Afganistanie Pakistan moze czu¢ si¢ zaniepokojony.

W roku 2006 Bush odwiedzit dw6ch prezydentéw Karzaja i Mushara-
fa, ktérzy deklarowali wojne z terroryzmem, sami jednak prowadzili woj-
ne na sfowa miedzy soba, co doskonale obrazuje trudne stosunki migedzy
sgsiadami.

Trudno jednak unikna¢ pytania, czy islam rzeczywiscie odgrywa nad-
rzedna role w relacjach z tymi krajami? Chociaz przedstawiaja sie one
jako republiki muzulmanskie, zakres wzajemnych kontaktéw determinuja
w przewazajacej mierze inne, niereligijne czynniki — etniczne, polityczne.

HADZDZ 1 DZIHAD — PERSPEKTYWY POLITYKI ZAGRANICZNEJ AFGANISTANU

Jakie sa perspektywy polityki zagranicznej Afganistanu? Podkresli¢ nale-
zy préby przywrdcenia w Afganistanie tradycyjnych zalozen politycznych
pamigtajacych jeszcze czasy Amanullaha. Pewna role w tym procesie moze
odgrywaé¢ pismo wydawane przez afganskie MSZ zatytulowane ,Suri”
Miesiecznik ten zawiera szereg bardzo cennych artykuléw: poczawszy od
opracowania stownictwa z zakresu prawa miedzynarodowego, poprzez

5 A. Gisutozzi, Koran, katasznikow i laptop. Rebelia neotalibow w Afganistanie, ttum.
L. Miiller, Krakéw 2009, s. 208.

Zob. A. Glogowski, Pakistan Afganistan. Trudne sgsiedztwo, Malopolska Oficyna
Wydawnicza 2006.
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analize protokolu dyplomatycznego po przypomnienie historii dyplomacji
afganskiej, ktéra otwiera pierwszy minister spraw zagranicznych — Mah-
mud Tarzi. W tym sensie polityka obecna nabiera ciaglosci i jest zakorze-
niona we wczesniejszych dziataniach. Wydaje sie wiec, ze owa polityka
nieangazowania sie bi-tarafi bedzie nadal dominowac. Analizujac jednak
wypowiedzi politykéw, zwlaszcza Karzaja, trudno oprzec sie wrazeniu, ze
wladza tworzy pewien mit. Mit Afganistanu. Na stronie MZS mozemy
znalez¢ nastepujaca informacje: ,Opowiadamy sie za pluralizmem”. Jako
przyklad zostal przywolany poetycki obraz doskonatego cztowieka, ktére-
go doskonato$¢ polega na taczeniu réznych cech, a wiec jest jak Grek, jesli
chodzi o nauke, jesli chodzi o wiare, jest jak Arab, jak chrzescijanin pod
wzgledem manier itd.'” Rodzi sie jednak watpliwos¢ dotyczaca tego, kim
takim jest Afgan i jaka jest jego tozsamosc.

Ow mit afganiski rozbijaja nieco dawni wspétpracownicy Karzaja. Jed-
nym z nich jest wspomniany Abdullah, minister spraw zagranicznych Af-
ganistanu do 2006 roku. W wywiadzie udzielonym w marcu 2008 roku dla
Kabul Center for Strategic Studies podjal sie analizy polityki zagraniczne;j.
Jawi sie tu jako krytyk. Cho¢ jego wizja jest bolesnie realistyczna. Roz-
prawia si¢ bowiem z mitem Afganistanu, ktéry mialtby przyciagac innych,
twierdzi bowiem: ,zastanawiam si¢, jak mozemy przekona¢ innych, by
nam ufali, skoro my Afganowie, sami sobie nie ufamy”'8.

Okreslajac polityke zagraniczna Afganistanu, stwierdza: ,gléwnym ce-
lem naszej polityki zagranicznej wynikajacym z naszego interesu narodo-
wego jest utrzymanie pomocy miedzynarodowej w procesie odbudowy
kraju”. Strategicznym elementem jest wiec pozyskiwanie pomocnikéw.

PODSUMOWANIE

Na zakoriczenie warto sprébowac przedstawi¢ kilka wnioskéw:

- Islam, cho¢ ma istotny wplyw na samookreslenie mieszkancéw pan-
stwa, nie ma bezposredniego przetozenia na polityke zagraniczna Af-
ganistanu, raczej jest traktowany tradycyjnie, nieco instrumentalnie,
tzn. jako sifa scalajaca spoleczenistwo (Tak juz za Abdur Rahmana).
O niewielkim jednak wplywie islamu na stosunki miedzynarodowe
$wiadcza relacje z Pakistanem.

http://www.mfa.gov.af/policyarea.asp (12.12.2009).
18 Afghanistan’s foreign policy after the Taliban: Part 1 and part 2 of our interview
with Dr. Abdullah, March 1, 2008, http://kabulcenter.org/?p=13 (12.12.2009).

Y [bidem.
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- Islam jednakze odgrywa role jako element kontaktu ze Swiatem muzul-
manskim. Mozliwe, ze ta wspo6lpraca bedzie si¢ rozwija¢ przy pomocy
panstw czlonkowskich Konferencji.

- Zakladajac, ze najwazniejszym elementem polityki bedzie utrzyma-
nie stanu réwnowagi, czyli w pewnym stopniu powrét do tradycyjne-
go typu polityki, okreslanego jako bi-tarafi, nie mozna spodziewac si¢
znacznego wplywu religii na kontakty miedzynarodowe;

Do$¢ nieoczekiwanie pojawia sie jednak islam w relacjach miedzyna-
rodowych Afganistanu za sprawa Rosji. W pazdzierniku 2009 roku Rawil
Gajnuddin — przewodniczacy Rady Muftich Rosji o§wiadczyl, ze Rosja be-
dzie zbliza¢ sie do swiata islamu wtasnie poprzez Afganistan®.

20 http://www.afghanistan.ru/doc/16004.html (2.12.2009).
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Kosciét w dobie postepujacej sekularyzacji coraz czesciej zaczyna do-
strzega¢ role marketingu w procesie ewangelizacji, neoewangelizacji,
a takze reewangelizacji. Formy i techniki wykorzystywane w tradycyjnym
marketingu zaimplementowane zostaly na polu religijnym, co okre$la sie
mianem church marketingu lub churchonomics. Jak stusznie zauwaza Ma-
rek Krajewski, zyjemy dzisiaj w czasach nieuwagi', stad tak wazne staje si¢
zabieganie o uwage jednostek skoncentrowanych na innych niz duchowe
wymiary zycia. Gléwne komunikaty, jakie otrzymuje dzisiejszy odbiorca,
to przekazy zwiagzane z postawami komercyjnymi, decyzjami konsumen-
ta, rzadko za$ w przekazach reklamowych siega sie po perswazje zwiaza-
na ze sfera ducha czy sfera sacrum, za sprawa church marketingu zmienia
sie to diametralnie. Reklama jako forma przekazu kojarzy nam sie z kon-
sumpcja, manipulowaniem, wprowadzeniem w btad, jak wiec taka forme
przekazu polaczy¢ z kreowaniem wizerunku Kosciota, ewangelizacja, jak
reklamowac sfere sacrum, by odnie$¢ pozadany skutek?

Punktem wyjscia do moich rozwazan na temat church marketingu be-
dzie koncepcja Bruna Ballardiniego przedstawiona w ksiazce pod tytutem
Jezus i biel stanie sig jeszcze bielsza. Jak Kosciot wymyslit marketing. Autor
postrzega Kos$ciot jako swoista korporacje, ktéra umiejetnie wykorzystuje
zasady marketingu, kreujac swoéj wizerunek i marke. Produktem Ko$cio-
fa jest Stowo i jego pochodne, takie jak np. zbawienie. Oferta ta posiada
wyjatkowe cechy, gdyz jest ,jedynym wyrazeniem jedynego Boga™, jest
takze wieczna, co oznacza, ze Kosciét nie musi si¢ zajmowac problemami
z zakresu ,,cyklu przydatnosci produktu” Msza §wieta przez Ballardiniego

*  Dr, Wydzial Humanistyczny, Akademia Gérniczo-Hutnicza w Krakowie.

' M. Krajewski, Reklama spoleczna w czasach nieuwagi, [w:] Szlachetna propagan-
da dobroci, czyli drugi tom o reklamie spofecznej, red. P. Wasilewski, Krakéw 2008,
s. 285.

B. Ballardini, Jezus i biel stanie si¢ jeszcze bielsza. Jak Kosciot wymyslit marketing,
Warszawa 2008, s. 34—35.
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potraktowana jest jako forma eventu, a Eucharystia stanowi zrytualizowa-
na forme , prébnego kosztowania” produktu. Kosciét od poczatkéw swego
istnienia oferowal swoim klientom takze pelna game gadzetéw — poczaw-
szy od drzeworytow z wizerunkami Chrystusa i Matki Boskiej, przez upo-
wszechnione dzigki technice druku maloformatowe wizerunki §wietych
(wl. santini), ktére w XVII wieku dzieki jezuitom stanowily doskonala for-
me wsparcia katechizacji®. Nie nalezy zapomina¢ takze o sredniowiecz-
nym handlu relikwiami czy odpustami. Wspdlczesnie stalym elementem
kazdego ko$cielnego odpustu staja sie stragany, na ktérych zakupi¢ mozna
dewocjonalia, a ikona religijnego kiczu stala sie plastikowa, fluorescencyj-
na figurka Maryi z przeznaczeniem na Swiecona wode. Lancuszki, waty-
kanskie rézance, biblie dla dzieci, to tylko niektdre przyklady doskonalego
marketingu ko$cielnego. Church marketing nie ogranicza si¢ jedynie do
sprzedazy dewocjonaliéw i gadzetéw zwigzanych z symbolika koscielna.
O tym, jak szeroka moze by¢ oferta przykoscielna, moze przekonacd sie
kazdy odwiedzajacy zakon benedyktynéw z Tynca czy ojcéw cystersow,
gdzie zakupi¢ mozemy nie tylko tradycyjne dewocjonalia, ale benedyk-
tynskie piwo, wino, nalewki, ale takze szereg produktéw kosmetycznych,
spozywczych czy parafarmaceutykéw. Wino sygnowane swoim wizerun-
kiem sprzedawal takze pralat Henryk Jankowski, cho¢ nie cieszylo sie
ono zbytnim popytem. Réwnie skutecznym co gadzety elementem church
marketingu jest muzyka sakralna. Ballardini, powolujac si¢ na psalm ,Pan
jest moim pasterzem’, zwraca uwage na zaspokajanie ta melodia gustow
muzycznych oséb starszych, przyzwyczajonych do klasycznej mszy $pie-
wanej, ale takze os6b mlodych preferujacych stylistyke bluesowa*. Autor
slusznie zauwaza, ze Kosciolowi udato sie osiagnac trudny do zrealizowa-
nia przez marketingowcéw cel: zwyczaj regularnego odwiedzania punktu
sprzedazy — Kosciota. Tradycyjny konsument, dokonawszy zakupu, od-
chodzi zadowolony i z reguly nie wraca ponownie do tego samego sklepu.
Inaczej dzieje si¢ w przypadku konsumenta religijnego. Kosciot osiagnal
swoj cel — przywiazanie klienteli, dzigki wytworzeniu wiezi emocjonal-
nej, wypracowujac ,zasadnicza obietnice™, ktora jest zbawienie. Podob-
nie religie postrzega Oliviero Toscani, twérca kontrowersyjnych kampanii
reklamowych realizowanych na zlecenie firmy odziezowej Benetton, wy-
korzystujacych symbolike religijna. Toscani pisze: ,Najwieksza kampanie
reklamowa w dziejach ludzkosci zainicjowat Jezus Chrystus. Toczyla sie

3 Ibidem, s. 55.
*  B. Ballardini, Jezus i biel stanie si¢ jeszcze bielsza. Jak Kosciot wymyslit marketing, op.
cit., s. 66—67.

> Ibidem,s. 47.



REKLAMA DZWIGNIA WIARY? CHURCH MARKETING 1 JEGO SPECYFIKA 231

pod uniwersalnym hastem »Mituj blizniego swego«. Byla tez opatrzona
znamiennym logo: krzyzem. Kiedy przypominam to dzi$ specjalistom od
reklamy, wszyscy podzielaja moéj poglad™.

Piszac o reklamie religijnej, warto zdefiniowaé, czym w ogole jest rekla-
ma religijna i czym rézni si¢ od reklamy parareligijnej lub reklam komer-
cyjnych wykorzystujacych w swoim przekazie symbole religijne i parareli-
gijne. Reklame religijna proponuje definiowac jako przekazy informacyjne
o charakterze perswazyjnym majace na celu prezentacje Boga/bdstwa,
idei i warto$ci z nim zwigzanych, promowanie Kos$ciola oraz wartosci
duchowych. W reklamie religijnej nie chodzi wiec o skionienie nabywcy
do zakupu okreslonego produktu (chyba ze jako produkt potraktujemy
okreslona oferte religijna), a raczej o zwrdcenie uwagi na kwestie ducho-
we, sfere sacrum, ale takze promowanie Kosciota jako instytucji. Tomasz
Szlendak zauwaza, ze mozna mowic nie tylko o rynku religijnym, ale takze
o urynkowieniu religii, co nalezy rozumie¢ jako zaimplementowanie na
grunt religijny mechanizméw funkcjonujacych na rynku konsumenckim.
Autor zauwaza, ze w kulturze zachodniej jednostki sg konsumentami wy-
brednymi, co wymusza strategie dostosowawcze religii i kosciotéw, ktére
chca pozyskac lub utrzymac wiernych’.

Reklamie religijnej zarzuca si¢ supermarketyzacje religii, zréwnanie
Boga i symboli religijnych do poziomu konsumpcji masta, proszku do
prania czy pasty do zebow. Jak w ogéle eksponowaé w przestrzeni miej-
skiej reklame religijng, czy przystoi reklamowanie religii obok billboardéw
z péinagimi kobietami reklamujacymi bielizne? A moze w zwiazku z
tym, ze niemal nic nas juz nie szokuje, warto eksponowac tresci religijne
wlasnie poprzez wykorzystanie takich kontrastéw? Skoro reklamowana
jest niemal kazda sfera naszego zycia, dlaczego wylaczaé z promowania
tresci religijne? Przeciez — jak zauwazaja Zbigniew Domaszewicz i Va-
dim Makarenko — religia dzisiaj, chcac nie chcac, rywalizuje z McSwia-
tem?®. Joanna Jureczko-Wilk twierdzi, ze w reklamie religijnej nie chodzi o
sprzedawanie wiary czy reklamowanie Boga, chodzi raczej o wzbudzanie
»$wietego niepokoju o zycie™. Chodzi wigc raczej o refleksje nad zyciem,
przemijaniem, o zatrzymanie si¢ w biegu, dostrzezenie lekcewazonej i za-

¢ Q. Toscani, Reklama — usmiechniete scierwo, 1.6dz 1995, s. 121.

7 T. Szlendak, Supermarketyzacja. Religia i obyczaje seksualne miodziezy w kulturze
konsumpcyjnej, Wroclaw 2008, s. 103.

8 Z.Domaszewicz, V. Makarenko, Jak radzi sobie reklama religijna, http://gospodar-
ka.gazeta.pl/gospodarka/1,52981,2693808.html (25.10.2009).

® J. Jureczko-Wilk, Bég mowi z billboardow, ,Gos¢ Niedzielny’, 11.05.2007, http://
wiadomosci.onet.pl/1410185,720,1 kioskart.html.
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pominanej duchowej sfery zycia. Zdaniem Waclawa Oszajcy, chrzescija-
nie sprzeniewierza si¢ misji ewangelizacyjnej, gdy nie beda si¢ komuniko-
wac ze $wiatem z wykorzystaniem wszystkich dostepnych wspétczesnie
srodkéw, nie wyltaczajac jezyka reklamy™. Implikuje to sytuacje, w ktérej
religia staje sie kolejnym towarem. Konsumenckie, utylitarne traktowanie
religii oznacza zdaniem Szlendaka selektywny stosunek do norm i zasad
religijnych (tzw. religijnosc¢ selektywna), ale takze wybdr wylacznie takich
celow i wartosci, ktore sa dopasowane do naszego zycia''.

Koscidt od dawna docenial istotng role reklamy w procesie reewange-
lizacji i nowej ewangelizacji. Reklama, w tym reklama religijna, stanowi
w pewnym sensie znak naszych czaséw. Skoro zyjemy w spoteczenstwie
zdominowanym przez wszechobecng reklame, ,krzyczace” zewszad slo-
gany zachecajace do konsumpcji, Kosciét wydaje si¢ nie miec¢ innej alter-
natywy, jak siegac po takie srodki wyrazu, ktére okaza sie skuteczne. Juz
w 1977 roku papiez Pawel VI w swoim Oredziu na Swiatowy Dzieri Srod-
kéw Spotecznego Przekazu postulowal, by instytucje katolickie ,umialy
$ledzi¢ uwaznie rozwdj nowoczesnych technik reklamy i odpowiednio
je wykorzystywac do szerzenia ewangelicznego oredzia w spos6b odpo-
wiadajacy oczekiwaniom wspdlczesnego czltowieka”? Papieska Rada ds.
Srodkéw Spotecznego Przekazu w Instrukcji duszpasterskiej Aetatis novae,
z 1992 roku takze zwracala uwage, ze obecno$¢ w sferze srodkéw przeka-
zu, w tym takze w reklamie, jest dla Kosciota dzi$ niezbednym elementem
ogolnej strategii duszpasterskiej. W instrukcji tej czytamy takze, ze srodki
przekazu powinny by¢ narzedziami ,w stuzbie prowadzonej przez Ko$ci6t
reewangelizacji i nowej ewangelizacji wspoétczesnego swiata”'.

Wyzyny marketingu religijnego osiagnat ojciec Tadeusz Rydzyk, do-
skonale rozumiejacy zasadg, ze kto ma media, ten ma wladze. Media Ry-
dzyka tworza swoisty koncern medialny — Telewizja Trwam, Radio Ma-
ryja'*, ,Nasz Dziennik’;, Wyzsza Szkota Kultury Spotecznej i Medialnej
w Toruniu oraz sie¢ telefonii komoérkowej wRodzinie. Przekaz dociera-
jacy do odbiorcy poprzez tak zréznicowane kanaly komunikacyjne ulega

Z. Domaszewicz, V. Makarenko, Jak radzi sobie reklama religijna, op. cit.

T. Szlendak, Supermarketyzacja, op. cit., s. 104.

Pawel VI, Oredzie na Swiatowy Dzieri Srodkéw Spofecznego Przekazu 1977,
»,L'Osservatore Romano” 13.05.1977.

Papieska Rada ds. Srodkéw Spolecznego Przekazu, Instrukcja duszpasterska Aeta-
tis novae, 20—21, Watykan 1992.

Wedle réznych szacunkéw Radia Maryja stucha 2—4% spoteczenstwa, czyli okoto

1,5 mln Polakéw — podaje za: M. Grabowska, Stuchacze Radia Maryja, Komunikat
CBOS, BS/131/2008.
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zwielokrotnieniu, a sita oddzialywania nadawcy sie¢ poteguje, dziala on
bowiem na wielu plaszczyznach komunikacyjnych. Na stronie CenterNet
operatora telefonii wRodzinie czytamy: ,Marka wRodzinie w swojej filo-
zofii zaklada wspieranie warto$ci rodzinnych. Jest ciepta przyjazna, opie-
kuncza, pomaga i uczy. Pamieta o dzieciach, rodzicach i dziadkach. Jest
ambasadorem dialogu miedzypokoleniowego. Telefonia wRodzinie ma
stuzy¢ pomoca we wzajemnej komunikacji oraz utrzymywaniu bliskich
wiezi spotecznosci”™®.

Z badan prowadzonych przez Center for Church Communication wy-
nika, ze najczestsza forma marketingu stosowana przez koscioty w USA
sa wlasne strony internetowe (83%), 80% koscioléw posiada wlasne logo,
75% przyznaje si¢ do tego, ze reklamuje si¢ poprzez ulotki i broszury,
63% wykorzystuje wideoklipy i filmy krétkometrazowe, 61% przygoto-
wuje newslettery, 53% listy mailingowe, 49% siega po reklame w prasie,
15% wykupuje czas reklamowy w radiu, a 10% kosciotéw reklamuje sie na
billboardach. Warto wskaza¢, ze 63% kosciotéw deklaruje, ze marketing
i promocja sa dla nich wazne lub bardzo wazne, jednakze co piaty kos-
ciét nie wie, ktéra z zastosowanych technik marketingowych byta najbar-
dziej efektywna (22%), natomiast 76% nie dokumentuje lub nie sledzi re-
zultatéw kampanii reklamowych prowadzonych na ich rzecz. Jak wynika
z raportu Center for Church Communication, az 80% koscioléw z 500
poddanych badaniu wydaje rocznie ponizej 10 000 dolaréw na marketing
i promocje'®. W Polsce w reklamie religijnej niemal w ogéle nie korzysta
sie z reklamy prasowej, telewizyjnej, outdoorowej, ale takze brak promo-
cji droga internetowa. To kanaly od dawna zarezerwowane dla reklamy
komercyjnej i prawdopodobnie taka forma reklamowania religii, Kosciota
czy Boga spotkataby sie z dezaprobata i sprzeciwem polskiego spoleczen-
stwa. Czasem polski Ko$cidt katolicki prébuje ze swoja oferta dotrze¢ do
wiernych poprzez ulotki, ktére rozdaje sie np. w trakcie sprzedazy swia-
tecznych optatkéw door-to-door przez ministrantéw czy parafian zaanga-
zowanych w dzialalnos¢ Kosciota. Z ulotki takiej dowiadujemy sie np., ze:
»Nie nalezy przesadza¢ w ilosci kwiatéw i wienicéw na pogrzebie. Lepiej
przeznaczy¢ pieniadze na Msze Sw. za zmartych” lub ze: ,Warunkiem uda-
nego i szczesliwego zycia malzenskiego i rodzinnego bedzie mocne zycie

religijne prowadzone od poczatku malzenstwa””.

15 http://www.centernet.com.pl/index.php?strona=6&m=3&wiecej=105 (2.12.2009).
16 Church marketing report, Center for Church Communication, http://www.cfcclabs.
org/comreport.pdf (23.10.2009).

Informacje zaczerpniete z Informatora duszpasterskiego dla rodzin katolickich

w parafii $w. Jana Chrzciciela w Krakowie.
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Rysunek 1. Formy marketingu stosowane przez koscioly w USA
(dane w %) [N=500]

billboardy
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ulotka/broszura
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Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie: Church marketing report, Center for Church
Communication, http://www.cfcclabs.org/comreport.pdf (23.10.2009).

Najczesciej wykorzystywana i najlepiej oceniang forma promocji kos-
ciola sa strony internetowe. Az 73% koscioléw odpowiedzialo, ze strona
internetowa jest dla nich wazna lub bardzo wazna. Zadowolenie z wlasnej
strony internetowej zadeklarowato 41% kos$ciotéw, 33% ma ambiwalentny
stosunek do wtasnej witryny, 26% kosciotéw jest z niej niezadowolonych.
Informacja, jaka najczesciej pojawia sie na ko$cielnej witrynie, sa dane
kontaktowe (95%), czesto umieszcza si¢ tam aktualno$ci i komunikaty
(86%) oraz mapy dojazdowe (79%). 40% kosciotéw umieszcza na stronach
www kazania w formie audio, wideo badz w formie tekstowej, a 10% pro-
wadzi bloga. Aktualizacje na potowie koscielnych witryn dokonywane sa
raz w tygodniu (52%), co miesiac lub co kilka miesiecy (41%), a 7% kos-
cioléw przyznaje, ze nigdy takiej aktualizacji nie dokonato. Aktualizacje
na stronach sa najczesciej dokonywane przez personel koscielny (46%),
ale niemal réwnie czesto aktualizacjami zajmuja sie wolontariusze (44%),
jedynie 5% kosciotéw zleca to zadanie firmom zewnetrznym'. Kosciét
w USA z inicjatywa aktualizowania stron ko$cielnych stusznie wychodzi
do wiernych. Oddolne zaangazowanie powoduje bowiem, ze odbiorcy
takich stron bardziej wierza i ufaja informacjom zamieszczanym przez
parafian niz przez osoby duchowne. Ten sam mechanizm dotyczy opinii
o produktach komercyjnych, ktére wystawiaja sami blogerzy, a nie rekla-
modawcy, ktérym zarzuca si¢ manipulacje. Warto réwniez zwrdci¢ uwa-
ge, na spory odsetek Kosciotéw w USA (40%), ktére na swoich stronach
publikuja kazania. W Polsce jest to forma wlasciwie w ogéle niewykorzy-

8 Church marketing report, Center for Church Communication, http://www.cfcclabs.

org/comreport.pdf (23.10.2009).
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stywana na stronach www;, jesli juz si¢ pojawiaja, to raczej w plikach audio,
a nie wideo, a szkoda, bo prawdopodobnie mtodzi ludzie byliby zaintere-
sowani taka forma komunikacji z Kos$ciotem.

Poréwnujac strategie marketingowe stosowane przez koscioty w USA,
z wykorzystywanymi na naszym rodzimym rynku religijnym, promocja
religii w Polsce jest nijaka i marna. By¢ moze jest to wynik tego, Ze jesteSmy
spoleczenstwem konserwatywnym, z trudnoscia akceptujacym nowosci
i zmiany, takze w sferze religijnej. Po wtdre, nalezy pamieta¢, ze reklama
nie pojawia si¢ wtedy, gdy mamy do czynienia z monopolem. Jak zauwa-
za Irena Borowik: ,W Polsce trudno méwi¢ o pluralizmie wyznaniowym.
Mniejszosci stanowia 3% ogétu spoleczeristwa, a os6b niezwiazanych
z zadna religia jest réwnie niewiele”"®. W USA istnieje mnogos¢ koscioléw
i zwiazkdéw religijnych, ktére konkuruja ze soba o wiernych. W zwiazku
z tym niemal konieczno$cia jest zabieganie o uwage klienta.

Z rankingu firmy Gemius wynika, ze najpopularniejsza strona o tema-
tyce religijnej w Polsce jest witryna opoka.org.pl. W kwietniu 2008 odwie-
dzilo ja ponad 717 000 internautéw, co oznacza zasieg 4,9%. Mniejszym
zainteresowaniem cieszy si¢ serwis internetowy ,Iygodnika Powszechne-
go’, ktéry odwiedzito ponad 257 000 uzytkownikéw. Trzecia lokate, jesli
chodzi o liczbe odwiedzin odnotowuje serwis wiara.pl (ponad 218 000 od-
wiedzin), za§ na czwartym miejscu pod wzgledem liczby odwiedzajacych
znajduje sie witryna ekai.pl (ponad 196 000 odwiedzin)®.

Rysunek 2. Informacje zamieszczane na stronach internetowych koscio-
16w (dane w %) [N=500]
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kazania 40
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aktualnosci/komunikaty 86
dane kontaktowe 95
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Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie: Church marketing report, Center for Church
Communication, http://www.cfcclabs.org/comreport.pdf (23.10.2009).

¥ 1. Borowik, Procesy instytucjonalizacji i prywatyzacji religii w powojennej Polsce, Kra-

kow 1997, 5. 13.
O popularnosci witryn religijnych, Megapanel PBI/Gemius, kwieciert 2008, http://
www.audyt.gemius.pl/pages/display/religia (25.10.2009).
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Tabela 1. Najpopularniejsze strony o tematyce religijnej w Polsce (wedlug
liczby uzytkownikéw)

Lp.|Nazwa Uzytkownicy Zasieg
(real users)
1 |opoka.org.pl 717 323 4,90%
2 |onet.pl — Tygodnik Powszechny 257 314 1,76%
3 |wiara.pl 218 548 1,49%
4 |ekai.pl 196 661 1,34%
5 |mateusz.pl 191 057 1,30%
6 |katolik.pl 134 760 0,92%
7 |kosciol.pl 125 174 0,85%
8 |adonai.pl 111 741 0,76%
9 |radiomaryja.pl 88 644 0,61%
10 |jezuici.pl 85 832 0,59%

Zrédto: O popularnosci witryn religijnych, Megapanel PBI/Gemius, kwieciei 2008,
http://www.audyt.gemius.pl/pages/display/religia (25.10. 2009).

Okazuje sie, ze wiekszo$¢ uzytkownikéw witryn religijnych stanowia
kobiety. Potwierdza to zaré6wno wskaznik dopasowania®' uzytkownikéw
— 57,46% kobiet vs. 42,54% mezczyzn, jak i affinity index*, ktéry wyno-
si 114,59 dla kobiet i 85,32 dla mezczyzn. Witryny religijne najwieksza
aprobate zyskuja wéréd internautéw w wieku od 15 do 24 lat 38,9% oraz
w kategorii wiekowej 25-34 lata—19,51%. Polowe ruchu na religijnych
stronach www generuja osoby mlode w wieku 15-34 lata®. Dla kosciel-
nych decydentéw powinna to by¢ wazna i cenna wskazéwka, ukierunko-
wujaca wysitki ewangelizacyjne w stronge nowych mediéw. Nalezy pamie-
ta¢, ze Internet w przypadku wielu mtodych oséb jest podstawowym lub
dominujacym zZrédlem pozyskiwania informacji. Stad tez, jezeli chcemy
dotrze¢ z przestaniem ewangelizacyjnym, to z pewnoscia nalezy to czynic¢
wlasnie za pomocg nowych mediéw, ktére stanowia naturalny element ich
codziennego zycia. Odwrotng tendencje obserwujemy w przypadku me-
diéw tradycyjnych. Jesli chodzi o strukture stuchaczy Radia Maryja osoby
w wieku 18-24 lata stanowia jedynie 4% stuchaczy, osoby w wieku 65 lat

2 Dopasowanie uzytkownika to stosunek liczby uzytkownikéw grupy celowej do licz-
by wszystkich uzytkownikéw na wybranej witrynie w wybranym okresie, podaje
za: audyt.gemius.pl.

2 Affinity index to dopasowanie uzytkownika grupy celowej na wybranych witry-
nach w stosunku do dopasowania polskich uzytkownikéw grupy celowej w calym
internecie, podaje za: audyt.gemius.pl.

2 O popularnosci witryn religijnych, op. cit.
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i wiecej 27%*, podczas gdy w Internecie strony o tematyce religijnej od-
wiedza jedynie 4,8% oséb w wieku 55+%.

Najchetniej witryny o tematyce religijnej odwiedzaja osoby zamiesz-
kujace obszary wiejskie (28,36%), natomiast najaktywniejsi na tych witry-
nach sa mieszkancy 200-500-tysiecznych miast, ktérzy spedzaja na nich
przecietnie 46 minut. Warto wskaza¢, ze najchetniej na religijnych witry-
nach internetowych spedzaja czas osoby z rodzin wielodzietnych: szescio-
osobowych i wiekszych oraz czteroosobowych gospodarstw domowych.
Warto réwniez dostrzec wahania sezonowe, jesli chodzi o korzystanie
z witryn religijnych®*. Wyrazne tendencje zwyzkowe obserwujemy
w okresach $wiat zaréwno Bozego Narodzenia, jak i Wielkanocnych, wte-
dy tez wykazujemy wigksze zainteresowanie religijnym wymiarem nasze-
go zycia. Spadki za§ odnotowywane sa w miesiacach wakacyjnych, ktére
z reguly dla mlodziezy i dzieci sa czasem beztroskiej zabawy, bezrefleksyj-
nym, stad tez czesto zapomina si¢ wtedy o sferze sacrum.

Rysunek 3. Struktura wieku internautéw odwiedzajacych strony
o tematyce religijnej

55+
4,80%

45-54
10,76%

Zrédlo: O popularnosci witryn religijnych, Megapanel PBI/Gemius, kwiecieri 2008,
http://www.audyt.gemius.pl/pages/display/religia (25.10. 2009).

M. Grabowska, Stuchacze Radia Maryja, Komunikat CBOS, BS/131/2008.

% O popularnosci witryn religijnych, op. cit.

2% [bidem.
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Rysunek 4. Witryny o tematyce religijnej wedlug zasiegu miesiecznego
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Zrédlo: O popularnosci witryn religijnych, Megapanel PBI/Gemius, kwiecien 2008,
http://www.audyt.gemius.pl/pages/display/religia (25.10.2009).

Wiare prébuje sie reklamowac na wiele sposobéw, byleby tylko przy-
ciagnac do siebie jak najwieksza liczbe wiernych, szczegélnie oséb mlo-
dych, rzadko zainteresowanych duchowa sfera zycia. Z badan CBOS
przeprowadzonych w 2009 roku wynika, ze od poczatku lat dziewiecdzie-
siagtych o polowe zmniejszyt sie odsetek os6b glteboko wierzacych w wie-
ku 18-24 lata (ok. 9% w 1992 roku do poziomu ok. 5% w 2009). Mlodzi
ludzie mniej chetnie uczestnicza tez w praktykach religijnych. Obecnie
do cotygodniowego (lub czestszego) praktykowania w mszach, nabo-
zenstwach przyznaje sie okolo 50% badanych w wieku 18-24 lata, pod-
czas gdy w 1992 roku odsetek ten wynosit 72%. Co niedziele uczestniczy
w mszy 43% mlodych, podczas gdy w 1992 roku 63%, obecnie nie prak-
tykuje az 12% mlodych respondentéw®. Wobec tego coraz czesciej ini-
cjuje sie rézne inicjatywy majace na celu przyciagniecie mlodziezy tatwo
ulegajacej procesowi sekularyzacji. W lutym 2009 roku zorganizowano
w Belchatowie dyskoteke ewangelizacyjna na tysiac oséb. Na kilka tygo-
dni przed planowana impreza w mie$cie i okolicach rozwieszono czarne
plakaty z biala dlonia z dziura w $rodku i napisem ,Love”. Ksiadz Michat
Misiak, moderator belchatowskiej oazy, ktéra byla inicjatorem akcji, tak
tlumaczyl idee plakatéw: , To dton Chrystusa, przebita na krzyzu. Symbol
tego, ze nad wszystkimi czuwa Jezus i wyciaga do nas reke. Dlon, ktdéra
mozemy przyjaé, ale mozemy tez odrzuci¢” Jeden z najpopularniejszych

2 R. Boguszewski, Dwie dekady przemian religijnosci w Polsce, Komunikat CBOS,

BS/120/20009.
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betchatowskich klubéw podzielono na dwie czesci. W jednej czesci odby-
wala sie dyskoteka, w drugiej zorganizowano sale do modlitwy. Odbywata
sie tam adoracja krzyza, modlitwa wstawiennicza za osoby bawiace si¢ na
imprezie, a takze spowiedz?®. Szlendak okre$la religijnos¢ mtodych ludzi
mianem ,kombinatorycznej” Oznacza ona, iz taka religijnos¢ wymaga od
mlodych ludzi zaangazowania w transformowanie religijnych rytuatéw, to
religijno$¢ ktadaca nacisk na taniec, muzyke (wystarczy wymieni¢ zespoty
takie tak 2TM 2.3, czy Houk — paradoksalnie grajace niegdys ostra, punk-
-rockowa muzyke) i ekspresje ciata®.

Jednak nie wszyscy przedstawiciele kosciola pozytywnie wypowiadaja
sie na temat reklamy w kosciele. Ksiadz Andrzej Luter w wypowiedzi dla
»Gazety Wyborczej” przyznaje: ,Nie odczuwam potrzeby positkowania
sie chwytami reklamowymi, bo kryje si¢ za nimi zazwyczaj jakas mani-
pulacja, przesada, blaga, a czasami szantaz”®. Katarzyna Lasica i Anita
Skiba twierdza: ,Wciaz wiekszej czesci kosciota nie podoba sie pomyst
masowego reklamowania wiary i instytucji koscielnych na billboardach.
Uwazaja, Ze nie jest to ani konieczne, ani stuszne™'. Wydaje sie jednak, ze
coraz wigksza czes¢ hierarchéw koscielnych dostrzega koniecznos¢ wpro-
wadzenia reklamy, by odwrdci¢ negatywna tendencje spadku wyznawcéw,
czy tez dotrze¢ ze swoja oferta do tych, ktérzy nie dostrzegaja w swoim zy-
ciu potrzeb religijnych. Réwniez i internauci, ktérzy sa lepiej wyksztalceni
niz ogdt spoteczenstwa, mlodsi, lepiej reagujacy na zmiane, zle oceniaja
reklame religijna. W sondzie prowadzonej na stronach portalu Interia.
pl, w ktdrej wzieto udzial 2401 internautéw, 65% respondentéw nie zga-
dza si¢ ze stwierdzeniem, ze Ko$cidét powinien sie ucieka¢ do marketingu
w celu promocji wiary, jedynie 30% internautéw zgadza sie z ta opinia,
a 5% nie ma zdania w tej kwestii®.

Jednym z kluczowych czynnikéw, ktéry stoi przed reklamodawca-
mi, jest odnalezienie skutecznych metod generowania uwagi spolecznej,
jak zauwaza bowiem M. Krajewski, zyjemy w kulturze dystrakcji, a wiec
w otoczeniu, w ktérym najtrudniejsza do uzyskania jest uwaga odbiorcy®.

% Belchatow: dyskoteka ewangelizacyjna na tysigc osob, http://ekai.pl/wydarzenia/

x18151/belchatow-dyskoteka-ewangelizacyjna-na-tysiac-osob/ (29.11.2009).

T. Szlendak, Supermarketyzacja, op. cit., s. 116.

K. Lasica, A. Skiba, Reklama dzwignig wiary, http://gospodarka.gazeta.pl/gospo-

darka/1,52981,4208972.html (23.10.2009).

3t [bidem.

32 Zob. http://fakty.interia.pl/tylko_u_nas/ankiety/czy-uwazasz-ze-kosciol-powinien-
uciekac-sie-to-marketingu-w/wyniki, 10309 (25.10.2009).

29

30

3 M. Krajewski, Reklama spoleczna w czasach nieuwagi, [w:] Szlachetna propaganda

dobroci, czyli drugi tom o reklamie spolecznej, op. cit., s. 285.
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Ogrom informacji zewszad do nas docierajacych powoduje przeciazenie
informacyjne. Nie jesteSmy w stanie ani przetwarza¢, ani ,konsumowac”
zalewajacych nas informacji, wlaczajac w to trudnosci z ocena wiarygod-
nosci i rzetelnosci prezentowanych nam komunikatéw. Szum informacyj-
ny czy tez smog informacyjny — uzywajac stéw Ryszarda Tadeusiewicza
— dlawi nasze oczy niczym gesty dym. Krajewski uwaza, ze wigkszos¢
z nas choruje na anestezje, czyli niezdolno$¢ do odbierania jakichkolwiek
przekazéw ze wzgledu na ich nadmiar. Nasycenie srodowiska informa-
cjami, obrazami i dZwiekami powoduje, ze coraz trudniej nam skoncen-
trowa¢ uwage na czymkolwiek diuzej niz na chwile, a przed problemem
tym staja dzisiaj wszyscy, ktérzy chca nam cos zakomunikowac — artysci,
ksieza, nauczyciele, politycy, agencje reklamowe itp.** Nadawcy komuni-
katéw o charakterze religijnym, ze wzgledu na to, ze przekazy te sa malo
atrakcyjne, szczegélnie musza zadba¢ o forme przekazu, by zostala ona
dostrzezona i zauwazona przez odbiorce znuzonego kakofonia obrazéw
i dzwiekéw docierajacych don zewszad. Srodki retoryczne i perswazyjne
wykorzystywane w church marketingu musza by¢ zdecydowanie silniejsze
i glebiej oddzialujace na emocje, niz ma to miejsce w typowej reklamie.
Jedna z operujacych mocnymi srodkami symbolicznymi byta kampania
przeprowadzona przez CAN (Churches Advertising Network), ktéra w 1999
zaprezentowala billboardy przedstawiajace Jezusa przypominajacego
Ernesta Che Guevare. Zdaniem autoréw projektu taka analogia byla jak
najbardziej uprawniona, gdyz Jezus réwniez byl w pewnym sensie rewo-
lucjonista, wiekszym niz ktokolwiek w XX wieku, a za gloszone przez sie-
bie poglady i konsekwencje w ich realizowaniu zginal na krzyzu®*. CAN
w swoich kampaniach zwraca réwniez uwage na komercjalizacje $wiat,
prébujac zerwac z takim ich pojmowaniem. Maleniki Jezus w szopce ubra-
ny jest w str6j Swietego Mikotaja, a towarzyszy mu napis ,Chodz, popro$
g0 0 co$ na te Swieta”, Jak twierdza inicjatorzy kampanii, chodzito o uswia-
domienie ludziom, ze Jezus spelnia nie tylko materialne prosby, ale takze
te duchowe, i to one powinny stanowi¢ podstawe swietowania®.

Inna bardzo stynna kampania church marketingu byta przeprowadzona
w 2000 roku akcja ,Kampania Boga” w Singapurze. Inicjatorzy kampa-
nii chcieli zerwac¢ z wizerunkiem gniewnego i surowego Boga Ojca. Bog
wiec przemawial z billboardéw, gazet i srodkéw komunikacji miejskiej.
Komunikowal si¢ z odbiorca wylacznie za pomoca tekstu, pocieszajac:
»Nie martw sie, jesli przegapites dzisiejszy wschdd slonca. Jutro mam

3 Ibidem, s. 286.
% K. Lasica, A. Skiba, Reklama dzwignig wiary, op. cit.
3% http://www.churchads.org.uk/past/2003/index.html (12.11.2009).
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Rysunek 5. Jezus jako Ernesto Che Guevara
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Zrédto: http://gospodarka.gazeta.pl/gospodarka/51,69806,4208972.html?i=4 (23.10.

2009).

dla ciebie nastepny. Bég’, zartowal: ,Nietzsche umarl. Bég’, przypominat
o swojej obecnosci w $rodkach komunikacji miejskiej: ,Jestem tutaj”
Droga SMS-owa rozsylano uzytkownikom telefonéw komoérkowych ko-
munikat zapraszajacy do udzialu w mszy: ,,Czy zamierzasz wpasc¢ dzi$ do
mnie? Bég”. Przypominat o sobie takze podczas zakupéw: ,Wyhodowa-
tem to jabtko specjalnie dla Ciebie. Bég’, przestrzegal kierowcéw ,,Prosze,
nie prowadz, kiedy wypites$. Nie jeste$ jeszcze catkiem gotéw, zeby sie ze
mna spotkaé. Bég’, przypominal: ,To nie jest koniec §wiata. Przynajmniej
— zanim ja to powiem. Bég’, a fanom nowych technologii uswiadamial:
~Wszystkie moje efekty specjalne sa zrobione bez uzycia komputera.
Bég”s.

Na obecno$¢ Boga zwracata uwage akcja prowadzona w polskich kos-
ciotach w 1999 roku, ktérej towarzyszyly plakaty przedstawiajace spadaja-
ce z nieba blyskawice z napisem , Jest Bog” W 2004 roku serwis Wiara.pl
zachecal do niedzieli bez zakup6w sloganem: ,W niedziele nie chodze do
sklepu’, a rok pézniej pismo ,,Fronda” za pomoca ulotek i radia zachecalo
do modlitwy za prostytutki: ,Dziewczyny czekaja 24 h na dobe na twoja
modlitwe”?’.

% Z.Domaszewicz, V. Makarenko, Jak radzi sobie reklama religijna, op. cit.
3. Jureczko-Wilk, Bég mowi z billboardéw, ,Gos¢ Niedzielny” 2007, nr 19.
% Z.Domaszewicz, V. Makarenko, Jak radzi sobie reklama religijna, op. cit.



1) MAGDALENA SZPUNAR

Rysunek 6. Prace Janusza Plachno nadestane na konkurs dotyczacy
dekalogu zorganizowany przez Archidiecezje Warszawska w 2007 roku
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Zrédlo: http://gospodarka.gazeta.pl/gospodarka/51,69806,4208972.html?i=8 (23.10.
2009).

Rysunek 7. Plakaty z kampanii ,Emergering Spirit”

Zrédlo: M. Swiejkowski, Duchowe pobudzenie, http://www.kampaniespoleczne.pl/
kreacje,1381,duchowe_pobudzenie (14.11.2009).
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Jedna z bardziej interesujacych witryn o charakterze religijnym jest
prowadzona przez Zjednoczony Kosciét Kanady strona wondercafe.ca.
Portal jest skierowany zaréwno do os6b wierzacych, agnostykéw, ale tak-
ze ateistéw. Witryna ta majaca charakter spolecznosciowy — faczy oso-
by o zupelnie odmiennych pogladach religijnych, pozwala konfrontowac
wlasne poglady z innymi. Wondercafe.ca przetamuje stereotyp Kosciota
jako instytucji jedynie krytykujacej, niezdolnej do dialogu i udzielania od-
powiedzi na wazkie pytania stawiane przez wiernych®. Portal promowa-
ny byl przez sze$¢, uznanych przez wiele oséb za bardzo kontrowersyjne,
kreacji. Zjednoczony Kosciél Kanady zadaje potencjalnym odbiorcom
swojego przekazu nastepujace pytania: Jak przyjemny byt seks, zanim
zostal uznany za grzech?, Ktére fragmenty Biblii maja sens, a ktére nie?,
Czy ,duchowy odjazd” na marihuanie jest dobrym sposobem na zblize-
nie si¢ do Boga? W kampanii ,Emergering Spirit” zwrédcono uwage takze
na kontrowersyjne kwestie, jak np. homoseksualne malzenstwa — plakat
z weselnym tortem, na szczycie ktérego umieszczono figurki z dwoma
mezczyznami trzymajacymi sie za rece opatrzony napisem: Czy kto§ ma
co$ przeciwko? Inny plakat wyraznie zwraca uwage na kwestie komercja-
lizacji §wiat, gdzie pojawia sie mezczyzna odgrywajacy role Jezusa wysty-
lizowanego na Swietego Mikotaja w otoczeniu prezentéw i dzieci. Scena
doskonale znana amerykanskim dzieciom odwiedzajacym centra handlo-
we, ktore siadajac na kolanach Mikotajowi, szepcza mu na ucho sekretne
proéby dotyczace bozonarodzeniowych prezentéw.

Koscidt coraz czesciej poprzez akcje marketingowe zwraca si¢ do swo-
ich wiernych z prosba o materialne wsparcie. Francuski Kosciél w ciagu
tylko 5 lat wydat 300 000 euro, by zmobilizowa¢ wiernych do wsparcia
diecezji, realizujac akcje Leguez a l'Eglise catholique — ,Wspierajcie Kos-
ciét katolicki” Kampania ta miata charakter nieco przewrotny zamiast
wprost zwraca¢ uwage na trudnosci finansowe Kosciola, francuski epi-
skopat finansujacy kampanie postanowil zaakcentowac pozytywne strony
przekazywania datkéw Kosciotowi. Akcji tej towarzyszyt plakat chlopca,
podpisany: ,Louis jeszcze tego nie wie, ale w 2023 roku skonczy semina-
rium i udzieli slubu waszym wnukom. Dzieki wam’, oraz pare z haslem:
»W 2016 roku Camille i Paul ochrzcza swojego trzeciego syna w Kos-
ciele swiezo odnowionym przez ich parafie. Dzieki wam”'. Taka forma
zwrdcenia si¢ 0 pomoc finansowa w niczym nie przypomina nachalnych
roszczen wyglaszanych z ambony o datki na ogrzewanie ko$ciota czy re-

% M. Swiejkowski, Duchowe pobudzenie, http://www.kampaniespoleczne.pl/kreacje,
1381,duchowe_pobudzenie (14.11.2009).

M. Kryniska, Przekazodkosciota o przekazachdla kosciola, http:/ f'www.kampaniespolecz-
ne.pl/kampanie,472,przekaz_od_kosciola_o_przekazach_dla_kosciola (13.11.2009).
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Rysunek 8. Plakaty towarzyszace kampanii
»Wspierajcie Kosciét katolicki”
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Zrédo: M. Krytiska, Przekaz od kosciola o przekazach dla kosciola, http://www.kam-
paniespoleczne.pl/kampanie,472,przekaz_od_kosciola_o_przekazach_dla_kosciola,
(13.11.2009).

Rysunek 9. Plakaty reklamujace zakon jezuitow

Zrédto: http://www.jezuici.pl (13.11.2009).
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mont przeciekajacego dachu. Plakaty uswiadamiaja wiernym, ze de facto
przyszlos¢ Kosciota zalezy od nich samych i bez wsparcia materialnego
nie moze on prawidlowo funkcjonowaé. Podobna kampanie, ktérej celem
bylo uzyskanie wsparcia finansowego — tym razem dla konkretnej parafii
— zorganizowal w 2007 ko$ciél pod wezwaniem $w. Piotra w Eynsham
w Wielkiej Brytanii. Tym razem kampania przebiegala w Internecie i tele-
wizji. Na jej potrzeby przygotowano spot z ptaczaca Maryja, ktérej wolno
splywajace tzy okazuja si¢ kroplami wpadajacymi przez nieszczelny dach
kosciofa®.

Kosciét reklamuje sie, nie tylko zachecajac do praktyk religijnych, na-
wrécenia, refleksyjnego zycia, ale takze reklamuje sie, by pozyska¢ du-
chownych. Szczegdlnie aktywny w tym wzgledzie jest zakon jezuitéw,
ktéry w poszukiwaniu nowych powolan w nastepujacy sposéb reklamuje
zycie zakonne: Twardziel? Nie, jezuita. Nie jestesmy aniotami. Wykonujemy
tylko ich robote, czy radosna odezwa: W droge z nami. Proste z formie plaka-
ty rzeczywiscie moga by¢ przekonujace. Szczegélnie interesujacy wydaje
sie plakat probujacy przetamac tradycyjna konwencje i stereotyp mezczy-
zny twardziela. Jak stusznie zauwazaja Geert Hofstede i Gert Jan Hofste-
de, role spoleczne zwigzane z plcia sa klarowne — od mezczyzn oczekuje
sie asertywnosci, twardosci i nakierowania na sukces materialny, zas od
kobiet — skromno$ci, czulosci i troskliwosci®. Zakon skutecznie przeko-
nuje, ze nie tylko twardych i brutalnych mezczyzn potrzebuje wspétczes-
ny $wiat, ale takze zorientowanych na wartosci duchowe, co bynajmniej
nie deprecjonuje ich meskosci.

W 2001 tygodnik ,,Gos¢ Niedzielny” namawial do odmawiania rézanca
droga elektroniczng poprzez billboardy z haslem ,Przylacz sie do sieci’,
na ktérych widnialy sznurki rézanca oraz adres strony www. Jak pisata
»Gazeta Wyborcza’, proboszcz parafii, przed ktéra umieszczono taki bil-
lboard, twierdzil, ze modli¢ si¢ mozna w rézny sposéb, ,nawet stukajac
w klawisze komputera”.

Witryna doskonale wykorzystujaca marketing do promowania Ko$-
ciofa katolickiego i religii jest witryna catholicmobile.com. Odwiedzajacy
strone moga $ciagnac¢ na swoj telefon komdrkowy dzwonki z melodiami
pieéni religijnych, zamoéwi¢ katolicki serwis SMS na komorke, pobra¢ ta-
pety z wizerunkiem Benedykta XVI. Na swoje telefony komérkowe sub-

% E. Janota, Zaplakana Maryja, http://www.kampaniespoleczne.pl/kampanie,834,za-
plakana_maryja (13.11.2009).

® Q. Hofstede, G. J. Hofstede, Kultury i organizacje: zaprogramowanie umystu, War-
szawa 2000, s. 140.

*  Rozaniec w sieci, http://miasta.gazeta.pl/lodz/1,35136,618769.html (14.11.2009).
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skrybenci moga otrzymywac teksty codziennych modlitw, codzienne czy-
tania biblijne, czy przypomnienia o §wietach religijnych, co ma zdaniem
tworcow witryny sktoni¢ uzytkownikéw tych ustug do refleksji na tematy
duchowe.

Warto zwrdcic¢ réwniez uwage na interesujaca kampanie church marke-
tingowa Godspeaks.com (Bég moéwi). Pomystodawcy akcji korzystaja gtéw-
nie z reklamy outdoorowej, umieszczajac rézne sentencje nawiazujace do
Biblii sygnowane podpisem Boga. Na billboardach nie ma zadnego logo,
adresu, odnosnika do strony www, czy jakiejkolwiek innej formy kontaktu,
pod kazdym hastem widnieje jedynie podpis — Bég. Z billboardéw Bog
moéwi: ,Musimy porozmawiac¢’, ,Chodz za mng’, ,Powiedz dzieciom, ze
kocham je’, ,,Zycie jest krotkie, wieczno$¢ nie’; pyta: ,Potrzebujesz wska-
z6wek?, Czujesz sie zagubiony? Moja Ksiazka jest twoja mapg’, ,Potrze-
bujesz doradcy malzenskiego? Jestem dostepny’; czy tez zadaje pytania
nawigzujace do dekalogu: ,Jakiej czesci »Nie bedziesz mial...« nie rozu-
miesz?”.

Rysunek 10. Billboardy z kampanii God speaks

Zrédlo: http://www.godspeaks.com (15.11.2009).

Bég przemawia rowniez do nas z polskich billboardéw. Od dluzszego
czasu w Krakowie przy kosciele pw. Pana Jezusa Dobrego Pasterza wisi
plakat, z ktérego do przechodniéw moéwi Jezus: ,Codziennie czekam na
Ciebie” Taka zacheta do odwiedzenia Ko$ciota w niczym nie przypomina
kontrowersyjnych billboardéw z kampanii Emergering Spirit. Sama forma
plakatu jest skromna i niewyszukana w formie.
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Rysunek 11. Reklama zachecajaca do odwiedzenia kosciota pw. Pana Jezu-
sa Dobrego Pasterza w Krakowie

7

czekam
na Ciebie

Jezus

Zrédto: zdjecie wykonane przez autorke.

Reklama religijna w Polsce dopiero raczkuje. Cho¢ od dobrych kilku-
nastu lat church marketing w USA $wieci swoje tryumfy, tradycyjny i kon-
serwatywny polski Koscidt katolicki niechetnie siega po narzedzia mar-
ketingowe w celu promodiji religii, pozyskiwania wiernych, czy zwracania
sie o wsparcie finansowe. W USA nikogo nie dziwig reklamy Boga i wiary
umieszczone obok produktéw konsumpcyjnych. W Polsce wezwanie do
modlitwy, obok ktérego reklamuje sie margaryne za jedyne 3,99, ciagle
budzi sprzeciw. Roéwniez i polskie spoleczeristwo nie aprobuje reklamy
religijnej. Nawet internauci, a wiec osoby znacznie mlodsze i lepiej wy-
ksztalcone od populacji generalnej Polakéw w 2/3 przypadkéw uwazaja,
ze Koscidl nie powinien sie ucieka¢ do marketingu w celu promocji wiary.
W USA churchonomics staje si¢ potezna galezia dziatann marketingowych.
W Polsce z powodu niemal monopolistycznej pozycji religii katolickiej na
naszym rynku religijnym, reklama religijna jest zjawiskiem rzadkim, a je-
$li juz sie pojawia, to w swojej formie niczym nie przypomina nierzadko
kontrowersyjnej, czasem obrazoburczej reklamy religijnej wykorzystywa-
nej na Zachodzie. Warto jednoczesnie wskaza¢, ze cho¢ sama promocja
Kosciota, wartosci religijnych i wiary dopiero w Polsce sie zaczyna, sym-
bole religijne od dawna sa chetnie wykorzystywane w reklamach komer-
cyjnych, ale to oczywi$cie temat na inne rozwazania w tym zakresie.
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WPROWADZENIE

sInternet w coraz wiekszym stopniu wplywa na spoleczenstwa, rzady
i korporacje na calym $wiecie. Wplyw ten musi by¢ stale poddawany pod
rozwage, zaréwno ze wzgledu na nadzieje, jakie sie w nim poklada, jak
réowniez ze wzgledu na niebezpieczenstwa, jakie za soba niesie™. Od cza-
su, kiedy w 1991 roku Tunezja jako pierwszy kraj arabski uzyskala dostep
do Internetu, stowa J. Matthews, szefowej Carnegie Foundation for In-
ternational Peace, wydaja sie nabiera¢ nowego znaczenia. W momencie
kiedy dostep do sieci zaczely uzyskiwac poszczegdlne kraje arabskie, poja-
wila sie niepowtarzalna okazja biezacej obserwacji, jak to medium wply-
wa na region i jego sktadowe. Potrzeba oceny jego wplywu jest tym bar-
dziej istotna, ze nie przynidst dotychczas zmian, jakich sie spodziewano,
wywolal natomiast zjawiska, ktére wymykaja sie tradycyjnym kryteriom
oceny. Z kolei kazda proba naukowego omdéwienia procesu digitalizacji
w krajach arabskich prowadzi do réznych, czasami skrajnie sprzecznych
wnioskow. Tym bardziej ze Zréddla dotyczace tematu, chociaz liczne, sa
nader zdywersyfikowane, czesto niespelniajace kryteriéw naukowosci
i silnie subiektywne.

Powtarzajac za J.B. Altermanem, Bliskiego Wschodu nie ogarneta
niczym nieograniczona rewolucja technologiczna, nie mozna réwniez
stwierdzié, ze region ten pozostaje poza jej zasiegiem?® Aby zbadaé fak-

&

Mgr, Krakowska Akademia im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego.

Mgr, Krakowska Akademia im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego.
A.Z.Osman,Second GenerationInternet Usersand Political Change, ,, ArabReformBul-
letin, May 2008, s. 1, http://www.carnegieendowment.org/arb/?fa=show&article
=20498 (1.10.2009).

].B. Alterman, The Middle East’s Information Revolution, ,Current History’, January
2000, s. 21, http://csis.org/files/media/csis/pubs/me_information_revolution.pdf
(5.08.2010).
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tyczny wplyw Internetu na tamtejsze spoleczenstwa i rzady, nalezatoby
zastosowac zupelnie inne kryteria, niz czyni si¢ to w stosunku do krajow
zachodnich. Proces digitalizacji na Bliskim Wschodzie przebiega, wedlug
niego, w unikatowy sposéb, z co najmniej trzech powodéw. Po pierwsze,
jest to proces nie spontaniczny, a wysoce zinstytucjonalizowany. Konkret-
ne instytucje i sektory sa odpowiedzialne za jego implementacje w sobie
tylko wlasciwym kierunku i celu. Po drugie, wydaje si¢ przebiega¢ w wyso-
ce scentralizowany sposéb, nie oddolnie, zgodnie z dynamika spoteczna,
ale wedlug regul ptynacych z géry. Po trzecie, jest on sam w sobie narze-
dziem polityki i doraznych celéw, co wida¢ zaréwno w jego technologicz-
nym, administracyjnym, jak i kulturowym wymiarze.

Bledem jest, wedlug J.W. Andersona, charakteryzowanie Internetu
na Bliskim Wschodzie za pomoca dychotomii: nowoczesny — tradycyj-
ny, otwarty — zamkniety, rozwiniety — rozwijajacy si¢ czy autorytarny
— demokratyczny. Jednakze z biegiem kolejnych badan naukowych ta no-
menklatura tak sie zakorzenita, ze trudno uniknaé¢ dzisiaj odniesieri do
niej®. W celu unikniecia jej stosowania nie mozna jednak uniwersalizowac
wplywu nowoczesnych mediéw na spoteczenstwa i panstwa. Szczegélnie
w przypadku Bliskiego Wschodu nalezy pamigta¢, ze media nie rozwijaja
sie niezaleznie od otoczenia i s3 odzwierciedleniem wypracowanych juz
schematéw komunikacyjnych. Jego zdaniem, problemem tego regionu nie
jest podzial na korzystajacych z nowoczesnych mediéw i pozbawionych
do nich dostepu, ale podzial na nadawcéw i odbiorcéw przekazywanych
tresci. Ci pierwsi maja tendencje do monopolizacji i uniformizacji tychze,
za$ drudzy pozostali przy modelu bezposredniego pozyskiwania informa-
¢ji z wielu zaufanych zrédel*.

W momencie pojawienia si¢ pierwszych taczy na Bliskim Wschodzie
zwolennicy Internetu glosili, Ze przyniesie on demokratyzacje, rozwoéj
ekonomiczny oraz aktywizacje wykluczonych spotecznie grup. Jedno-
czes$nie obawiano si¢ utraty kontroli spotecznej, demoralizacji obyczajéw
i radykalizacji postaw. Rzady krajéw, jak Egipt czy Jordania, w momencie
pojawienia si¢ technicznej mozliwosci akcesu do Internetu, kladly duzy
nacisk na rozwdj sieci, deklarujac brak kontroli pafistwowej i mozliwos$c

3 J.W. Anderson, Between Freedom and Coercion: Inside Internet Implementation in
the Middle East, Conference on Media and Image Change of the Middle East Post
9/11, Durham 20-21 September 2007, s. 1-2, http://faculty.cua.edu/anderson/
freedom%20and%20coercion.pdf (5.08.2010).

*  Idem, Technology, Media and the Next Generation In the Middle East, [w:] Working
Papers on New Media and Information Technology in the Middle East, Columbia Uni-
versity, 28 September 1999, s. 3—4, http://www.mathoum.com/press3/104T45.
htm (4.08.2010).
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taczenia sie z zagranicznymi serwerami. Wigkszo$¢ krajéw wykazywata
jednak wiecej obaw w stosunku do wolnego akcesu do sieci. W Iraku,
w czasie rzad6éw S. Husajna, zostal wprowadzony zakaz korzystania z In-
ternetu. Arabia Saudyjska wprowadzila Internet z opdznieniem, tworzac
jednoczesnie rozbudowany system kontroli. Syria réwniez zwlekata z ak-
cesem do Internetu i nawet po kilku latach jego funkcjonowania dostep
do sieci mialy jedynie Centrum Kultury Amerykanskiej oraz Syryjskie
Towarzystwo Inzynieréw®. Kraje takie jak Bahrajn, Tunezja czy Jemen
od razu zapowiedzialy monitoring sieci i surowe przepisy dotyczace jej
uzytkownikow?®.

Na poczatku obecnej dekady spoteczno$¢ arabska stanowila tylko 1%
wszystkich uzytkownikéw Internetu na §wiecie, ale sytuacja ta szybko ule-
ga zmianie. Badania wskazuja, ze obywatele arabscy tworza najbardziej
aktywne pod wzgledem informacyjnym spoteczenstwo, bardziej zainte-
resowane sferg publiczna od reszty spotecznos$ci na swiecie’. W potowie
2010 roku Internet World Stats zarejestrowata ponad 63 miliony uzytkow-
nikéw Internetu z Bliskiego Wschodu i ponad 40 miliony uzytkownikéw
z Afryki Péinocnej, z czego 17 milionéw stanowili Egipcjanie, 10,5 mi-
lioné6w Marokanczycy, 9,8 milionéw Saudyjczycy®. W odniesieniu do
populacji najwyzszy odsetek, ponad 60% uzytkownikéw Internetu, licza
Zjednoczone Emiraty Arabskie, nastepnie Bahrajn z ponad 55% udziatem
i Katar z ponad 52% udzialem. Nawet w krajach o najmniejszej penetracji
Internetu przyrost uzytkownikéw jest ogromny i tak w okresie od 2000 do
2009 roku najwiekszy wzrost polaczen internetowych nastapil w Soma-
lii, Sudanie i Syrii, zajmujacych najnizsze pozycje w statystykach’. Wraz
z potanieniem uslug internetowych i wej$ciem na rynek arabskojezycznych
Office ‘97 i przegladarki Sindbadsakhr wzrost uzytkownikéw Internetu
i rozwdj infrastruktury technologicznej postepuje w znacznie szybszym

5 D.L. Wheeler, The Internet In the Arab Word: Digital Divides and Cultural Connec-
tions, Wyd. Royal Institute for Inter-Faith Studies, 16 June 2004, s. 1, http://www.
riifs.org/guest/lecture_text/internet_n_arabworld_all_txt.htm (1.08.2010).

¢ ].B. Alterman, The Middle Easts..., ibidem, s. 23.

7 G.R. Bunt, Islam in the Digital Age. E-Jihad, Online Fatwas and Cyber Islamic Envi-
ronments, London 2003, s. 14.

8 Statystyka dotyczgca Bliskiego Wschodu uwzglednia 13 krajéw, w tym Izrael i Iran,
a takze Zachodnie Wybrzeze i Strefe Gazy. Statystyka dotyczaca Afryki Péinocnej
uwzglednia 6 krajow, ,Internet Usage Statistics In the Middle East”; ,Internet
Usage Statistics for Africa’; 30 June 2010, http://www.internetworldstats.com/
(10.08.2010).

° ,Statistics of the Internet Usage in the Arab Word (MENA Region)’; 24 March 2010,
http://www.internetworldstats.com/ (10.08.2010).
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tempie'. Kraje arabskie korzystaja z regionalnych faczy zapewnianych
przez FLAG, taczacy Azje, Afryke i Europe, Africa ONE, dzialajacy na
terenie Afryki oraz FOQG, dostarczajacy sie¢ do krajow Zatoki Perskiej.
Oproécz systeméw regionalnych dzialaja tacza krajowe, EIM dostarczany
przez Zjednoczone Emiraty Arabskie czy ADSL, stworzony przez Arabig
Saudyjska''.

Dostep do sieci w krajach arabskich jest coraz tanszy i bardziej zrelaty-
wizowany. To, co najszybciej ulega zmianie, to koszty dostepu do Internetu,
ktére gwaltownie maleja wraz z likwidacja monopoli duzych dostawcéw
krajowych'%. Monopol Jordanskiego Przedsiebiorstwa Telekomunikacyjne-
go zakonczyl si¢ w 2004, Saudyjskie Przedsiebiorstwo Telekomunikacyj-
ne zostalo sprywatyzowane w 2005 roku. W roku 2002 wladze Bahrajnu
wprowadzily prawo, ktére umozliwilo dziatalno$¢ prywatnym ustugodaw-
com. Omanskie przedsiebiorstwo w obawie przed konkurencja znacznie
zmniejszylo ceny instalacyjne, wladze Egipskie jako pierwsze rozpoczely
inicjatywe bezptatnego dostepu do sieci, w ramach ministerialnego progra-
mu rozwoju. Kraje arabskie zaczynaja wykorzystywac infrastrukture elek-
troniczna do $wiadomego ksztaltowania wzrostu gospodarczego i podno-
szenia poziomu zatrudnienia. Przykladowo Jordania planuje stworzenie do
2011 roku wolnej strefy inwestycji IT, co pozwoli na wzrost uzytkownikéw
Internetu z 26% do 50% i ma przynies¢ zysk w wysokosci 1 biliona dolaréw.
Rzady pracuja takze nad zwigkszeniem w sieci udziatu arabskojezycznych
stron®.

S. Dutta i M.E. Coury podkreslaja znaczny postep, jaki dokonuje si¢
w rozwoju rynku IT na Bliskim Wschodzie. Kolejne kraje wprowadzaja
przepisy dotyczace wlasnosci, znakéw towarowych i patentéow. W krajach
Maghrebu powstaja inkubatory przedsiebiorczosci, w krajach Lewan-
tu ponad 1/5 uslug bankowych dostepna jest on-line, wiekszo$¢ krajow
Zatoki Perskiej jest w trakcie digitalizacji sektora publicznego. ArabSat

10 B. Whitaker, The Internet in Arab Countries, 27 June 2009, s. 1, http://www.al-bab.
com/media/internet.htm (25.10.2009).

W B. Warf, P. Vincent, Multiple geographies of the Arab Internet, ,Area’, vol. 39,
iss.1, March 2007, s. 87, http://onlinelibrary.wiley.com/doi/10.1111/j.1475-
4762.2007.00717.x/pdf (28.07.2010).

12 K. Loch, D. Straub, S. Kamel, Diffusing the Internet in the Arab Word: The Role of
Social Norms and Technological Culturation, ,JEEE Transactions on Engineering
Management’, vol. 50, iss. 1, February 2003, s. 47, http://ieeexplore.ieee.org/xpl/
freeabs_all.jsp?arnumber=1193767 (28.07.2010).

13 H. Noman, Internet filtering in the Middle East and North Africa, Wyd. Open Net
Initiative, 2009, s. 1, http://opennet.net/research/regions/mena (20.07.2009).
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czy ALETAR sa doskonatymi przykladami miedzypanstwowej wspélpra-
cy w regionie. Projekt Tejari jest unikatowym przedsiewzieciem z zakre-
su wspolpracy B2B'*. Niestety jest to obraz jedynie skromnej czesci tego
regionu. Podczas gdy powstaja $miate biznesowe projekty miedzynaro-
dowe, wiekszo$¢ srednich i matych przedsiebiorcéw nie ma do nich do-
stepu, bankowos¢ elektroniczna i e-urzedy nie sa wykorzystywane przez
wiekszo$¢ mieszkancow niemajacych dostepu do sieci lub nieumiejacych
z niej korzystac. Technokraci i inzynierowie z kolei maja lepsze relacje
z zagranicznymi partnerami niz z rodzimymi.

Pomiedzy krajami arabskimi odnotowuje si¢ duze rozbieznosci w licz-
bie uzytkownikéw Internetu. Podczas gdy w krajach, takich jak Zjedno-
czone Emiraty Arabskie czy Kuwejt, 1/4 populacji ma dostep do sieci,
w Jemenie czy Sudanie internauci stanowia nadal niewielki utamek. We-
dlug B. Warfa i P. Vincenta kraje, majace najlepiej rozwinieta sie¢ interne-
towa, charakteryzuja si¢ bardziej zdywersyfikowana gospodarka, rozwi-
nietym rynkiem telekomunikacyjnym i wysokim poziomem zatrudnienia.
To takze kraje o relatywnie zblizonej pozycji obu plci, matym stopniu an-
alfabetyzmu i duzym odsetku imigrantéw z Azji Potudniowej i Wschod-
niej'®. Réznice w rozwoju rynku ustug IT pomiedzy krajami arabskimi S.S.
Nour tlumaczy zréznicowaniem poziomu gospodarczego, wyrazonego
wysoko$cia GDP, oraz rozwoju kapitalu ludzkiego, ocenianego przeciet-
na liczba lat ksztalcenia. W krajach o wysokim poziomie tych wskazni-
kow Bahrajnie i Kuwejcie, rowniez stopien penetracji sieci IT jest wysoki,
w przeciwienstwie do krajéw takich jak Yemen i Sudan, w obu przypad-
kach odnotowujacych niski poziom'.

Zasieg szerokopasmowego Internetu w krajach arabskich wynosi 2%
w stosunku do 15% zasiegu w skali $§wiata, z czego najwiecej uzytkowni-
kow lacz szerokopasmowych — ponad 10 abonentéw na 100 mieszkancéw
— ma Bahrajn i Zjednoczone Emiraty Arabskie, mniej niz 1 abonent na 100
mieszkancow Egipt i Syria. Réwniez liczba komputeréw osobistych pozo-
staje w krajach arabskich znacznie nizsza od $wiatowego poziomu i wynosi
2,5% w stosunku do 10% w skali $wiata. Najwieksza liczbe, ponad 70 kom-
puteréw na 100 mieszkanicow, odnotowuja Bahrajn i Arabia Saudyjska,

14 S. Dutta, M. E. Ciury, ICT Challenges for the Arab Word, [w:] Global Information
Technology Report 2002-2003, red. S. Dutta, B. Lanvin, F. Paua, Oxford 2003,
s. 116-118, http://www.mafhoum.com/press7/218T42.pdf (2.08.2010).

5 B. Warf, P. Vincent, Multiple geographies..., s. 83—85.

16 S.S. Nour, ICT Opportunities and Challenges for Development in the Arab Word,
»Discussion Paper” September 2002, nr 83 (Helsinki), s. 7-8, http://www.wider.
unu.edu/stc/repec/pdfs/rp2002/dp2002-83.pdf (2.08.2010).
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najnizszy, ponizej 10 komputeréw na 100 mieszkancéw, Egipt i Maroko'”.
Obiektywna bariera dla wzrostu liczby uzytkownikéw Internetu jest cena
sprzetu komputerowego, oscylujaca wokét 1000 dolaréw, oraz statego ta-
cza, kosztujacego okoto 30 dolaréw miesiecznie. Nieznajomos¢ jezykéw
obcych, tym bardziej analfabetyzm znacznej liczby ludnosci, nie utatwiaja
pokonywania barier komunikacyjnych. Do tego dochodza bariery natury
technicznej, poczawszy od okresowego braku dostaw pradu, skonczyw-
szy na braku odpowiednich zabezpieczen antywirusowych, zabezpieczen
tresci i ochrony praw autorskich. W. Alrawabdeh jako podstawowe barie-
ry dla rozwoju Internetu na Bliskim Wschodzie wymienia nieumiejetna
polityke rzadéw, ktére nie uwazaja rozwijania sieci IT za priorytet po-
stepu ich krajéw, nie tworza programéw zachecajacych przedsiebiorcéw
i mieszkancéw do korzystania z sieci, a takze nie potrafia wspoélpracowac
z partnerami na terenie kraju i za granica'®.

WrLYW INTERNETU NA AKTYWIZACJE SPOLECZNA

Wielu badaczy podkresla, jak korzystne zmiany moze przynies¢ Internet
w krajach arabskich. I. Volkmer przedstawia szereg dziedzin, w ktérych
rozwdj sieci moze przynie$¢ zmiany pozytywne, zaczynajac od prosperity
ekonomicznej, przywrdcenia do sfery publicznej spolecznie wykluczonych
grup i ograniczenia przestepczosci w regionie, skoniczywszy na wspétpracy
srodowisk akademickich i dziennikarskich, integracji mlodziezy oraz za-
konczeniu konfliktu izraelsko-palestynskiego’. T. Friedman wiaze digita-
lizacje krajow arabskich z procesem decentralizacji, liberalizacji i demo-
kratyzacji spoleczenstwa, ktére z kolei bedzie mogto aktywnie wplywac
na profil swoich wtadz?. W.B. Quandt twierdzi, ze dzieki Internetowi ma
szanse¢ rozwina¢ sie krajowy rynek wspoélpracy, partnerstwa publiczno-

7 Arabic Statistics. Broadband subscribers per 100 people, United Nations Develop-
ment Program on Governance in the Arab Region, 2008, http://www.arabstats.
org/indicator.asp?ind=318&gid=4&sgid=35 (25.07.2009).

18 W. Alrawabdeh, Internet and the Arab Word: Understanding the Key Issues and Over-
coming the Barriers, ,The International Arab Journal of Information Technology”
January 2009, t. 6, nr 1, s. 27-28, http://www.ccis2k.org/iajit/PDF/vol.6,n0.1/211.
pdf (5.08.2010).

¥ A. Peled, Debunking the Internet Myth. Technological Prophecies and Middle East
Politics, ,Middle East Quarterly” September 2000, t. 7, nr 3, s. 41.

2 B. Eichengreen, One Economy: Ready or Not: Thomas Friedman’s Jaunt through Glo-
balization, ,,Foreign Affairs” May/June 1999, t. 78, nr 3, New York, s. 119.
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-prywatnego, wymiany know-how, co poprawi konkurencyjnos¢ i jakos¢
na rynku wewnetrznym?®. J. Anderson podkresla, ze Internet przyczynia
sie do wzmocnienia bliskowschodniej kultury. Jej reprezentanci tworza
w sieci wspdlnote o niepowtarzalnym kodzie kulturowym, religijnym
i jezykowym?®.

Zdaniem sceptykéw, nie nalezy wierzy¢, ze dostep do sieci przyniesie
na Bliskim Wschodzie rewolucyjne zmiany. D. N. Greenfield twierdzi, ze
sie¢ zamiast wzmacnia¢ wiezi spoleczno$ci krajéow arabskich, powoduje
ich erozje. Podobnie jak w innych krajach i w tym regionie nie nalezy si¢
spodziewad, ze relacje nawiazane w sieci, beda przekladac sie na rzeczy-
wiste, a jak pokazuja badania, ponad 10% internautéw arabskich rezygnuje
z zycia prywatnego, wiezi rodzinnych i kolezenskich na rzecz aktywnosci
w sieci®. S.S. Elmusa zauwaza, ze to nie media wplywaja na liberalizacje
i demokratyzacje wladzy, ale wltadza wptywa na ksztalt mediéw, a stosujac
technologiczne i rynkowe zabiegi, moze sterowac kierunkiem ich rozwo-
ju®*. A. Peled watpi, jakoby rozwéj infrastruktury IT miat w krétkim czasie
przelozy¢ si¢ na wzrost ekonomiczny i integracje gospodarcza. Dzisiaj tyl-
ko najbogatsze kraje i przedsigbiorstwa moga korzystac z jej udogodnien,
a brak infrastruktury technologicznej i wysokie koszty aprowizacyjne,
tworza bariery administracyjne i finansowe i odstraszaja ewentualnych
inwestorow®. Takze A. Peled zauwaza, ze arabscy internauci nie tworza
jednej spolecznosci, ale grupe indywiduéw, akceptujacych w sieci druga
osobe o tyle, o ile utwierdza ich we wlasnych przekonaniach i atakujacych
wszystko, co jest niezgodne z ich przekonaniami®.

Powtarzajac jednak za ].B. Altermanem, pod wplywem mediéw elek-
tronicznych powstaja nowe wspoélnoty, zgodne lub tez nie, z tradycyjnymi
podziatami spotecznymi. Mieszkancy Bliskiego Wschodu nie uciekaja od
swojej tozsamosci etnicznej i kulturowej, a wrecz staraja sie ja podkreslaé

2 W.B. Quandt, The Middle East on the Brink: Prospects for Change in the 21st Century,
»The Middle East Journal” 1996, t. 50, nr 1, s. 11.

2 1. Anderson, The Internet and the Middle East: Commerce brings Region On-Line,
»Middle East Executive Reports” December 1997, t. 20, nr 12, s. 9. http://facul-
ty.cua.edu/anderson/Commerce%20Brings%20Region%200nline%2097.PDF
(5.08.2010).

% D.N. Greenfield, Virtual Addiction: help for Net heads, Cyber freaks and Those who
love them, New York 1999, s. 8-9.

2 S.S. Elmusa, Faust without the Devil? The Interplay of Technology and Culture in Sau-
di Arabia, ,The Middle East Journal” 1997, t. 51, nr 3, s. 345-357.

% A. Peled, Debunking the Internet..., s. 46.

% Ibidem, s. 48.
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i jej broni¢, co nie oznacza, ze stanowia spotecznos¢ jednorodna®. Coraz
czesciej mozna odnotowac w jej ramach aktywnos¢ rzadéw, organizacji
religijnych, jak réwniez grup opozycyjnych. Internet dal nowe mozliwo-
$ci ekspresji grupom dotychczas wykluczonym z dialogu spolecznego, co
w przypadku $wiata arabskiego oznacza zaréwno mniejszosci religijne,
narodowe, jak rowniez seksualne. Przy czym nie da si¢ ustali¢ dokladnej
liczby uzytkownikdéw Internetu ze wzgledu na znaczna liczbe internautéw
korzystajacych z miejsc publicznego dostepu do sieci i kafejek interneto-
wych. O liczbie tej moze $wiadczy¢ tylko ilo$¢ takich miejsc, jak na przy-
klad w Algierii, gdzie 10 kafejek internetowych przypada na 100 tysiecy
mieszkancow, czy w Libii, gdzie 14 kafejek przypada na 100 tysiecy miesz-
kancéw. Podobnie w Jordanii, Syrii i Egipcie, mozna odnotowac¢ kilkaset
takich miejsc, ktére sa odpowiedzia na zapotrzebowanie spoleczne, a ich
przyrost §wiadczy o jego stopniowym wzroscie.

Elitarnos¢ nowoczesnych medidéw w regionie, wedlug J.W. Andersona,
stopniowo zanika. Typowy uzytkownik Internetu na Bliskim Wschodzie
to mlody mezczyzna, posiadajacy wyksztalcenie §cisle, majacy dostep do
Internetu w pracy?. Jednak taki obraz arabskiego internauty D.L. Wheeler
uwaza za $wiadectwo braku uniwersalnego oddzialywania tego medium.
W jej opinii tym, co $wiadczy o relatywizacji jego uzycia, jest coraz czesciej
pojawiajacy sie w sieci uzytkownik, ktérego mozna scharakteryzowac jako
mezczyzne lub kobiete, w wieku $rednio od 20 do 35 lat, wywodzacego sie
z klasy $redniej, niemajacego dostepu do Internetu w pracy, czyli niebe-
dacego na szczycie hierarchii zatrudnienia, nieposiadajacego dostepu do
sieci w domu, czyli wywodzacego si¢ z rodziny, ktérej status materialny
na to nie pozwala, preferujacego postugiwanie si¢ jezykiem arabskim, nie
angielskim, z wyksztalceniem $rednim i nizszym?®. Wedlug A. Hofheinza,
w ostatnich latach znacznie zwiekszyl sie w grupie korzystajacej z In-
ternetu udzial mlodziezy pomiedzy 15 a 24 rokiem zycia, wsréd ktérej
w pewnych regionach nawet do 50% stanowia kobiety®.

Internet, wedlug B. Warfa i P. Vincenta, grupom marginalizowanym
spolecznie daje szanse, na ktérg musialyby czeka¢ co najmniej kilka ge-

¥ 1.B. Alterman, Transnational Media and Social Change In the Arab Word, ,Trans-
national Broadcasting Studies” 1999, nr 2, http://www.tbsjournal.com/Archives/
Spring99/Articles/Alterman/alterman.html (25.07.2010).

% 1 W. Anderson, The Internet..., s. 6.

» D.L. Wheeler, Empowering publics: Information Technology and Democratization
In the Arab Word — Lesson from Internet Cafés and beyond, ,Research Report” July
2006, nr 11, s. 9-10, http://www.campusdemedia.it/public/RR11.pdf (3.08.2010).

% A. Hotheinz, The Internet in the Arab Word: Playground for Political Liberalization,
»Internationale Politik und Gesellschaft” 2005, nr 3, s. 82, http://www.fes.de/ipg/
IPG3_2005/07HOFHEINZ.PDF (26.07.10)
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neracji**. W Egipcie chrzescijanie koptyjscy na stronach internetowych
publikuja fakty dotyczace ich przesladowan przez muzulmanskich fun-
damentalistéw. W Libii strony grup opozycyjnych wobec rezimu Kada-
fiego sa jednymi z najczesciej odwiedzanych w kraju. Bracia Muzulmanie
korzystajacy z serweré6w w Londynie publikuja teksty krytyczne wobec
rzadu egipskiego i syryjskiego. Komitet na rzecz obrony praw oraz ruch
na rzecz reform w Arabii Saudyjskiej krytykuja ta droga posuniegcia ro-
dziny krélewskiej. W Jordanii ograniczenia partycypacji w mediach pub-
licznych zachecily Front Akcji Islamskiej do wypowiedzenia si¢ na forum
internetowym??.

Mozliwos¢ korzystania z Internetu przetozyla sie na aktywizacje ko-
biet, ktére zaczely wykorzystywac to narzedzie do dziatalnosci bizneso-
wej, edukacyjnej i religijnej. Kobiety moga by¢ po raz pierwszy, jak twier-
dzi S. Hathout, takimi samymi uczestnikami sfery publicznej. ,Internet
to narzedzie, za pomoca ktérego mozna zmieni¢ swoja tozsamosc i jest
sie rownym niezaleznie od tego, czy jest sie mezczyzna czy kobieta, czy
jest sie schowanym za chusta, czy nie”. Wedlug D. Ardalana w miejscach,
w ktorych kobiety nie moga sie ksztalci¢ lub by¢ aktywne zawodowo, coraz
powszechniejszy jest profil kobiety, ktéra jednoczesnie wiedzie tradycyjne
zycie muzulmanskiej zony i matki oraz aktywistki i przywddczyni intelek-
tualnej, na przyklad w ramach serwisu Twomuslimgirls*. Na niektérych
stronach kobiety zasigegaja porad prawnych, jak na Learningpartnership,
a na innych uczag sig¢ islamskich obyczajéw, jak na Muslimwomenstudies.
E.A. Fattah, kobieta mieszkajaca na przedmiesciach Kairu, nawet nie
przypuszczala, ze zakladajac w marcu 2008 roku na serwisie spolecznos-
ciowym Facebook grupe bronigca praw robotnikéw fabryk tekstylnych,
rozpocznie w sieci strajk, w ktérym wezma udzial tysiace os6b®~.

W Internecie rozwijaja sie szkoly, takie jak Muslimhomeschool, ktére
pomagaja ksztalci¢ sie ludziom z réznych grup spolecznych, przebywa-
jacych w réznych miejscach. Wchodzac na strone Islamicity, mozna od-
nie$¢ wrazenie, ze jest sie¢ w bliskowschodnim mie$cie. Znajduje sie tam
centrum edukacji i biznesu, centrum kojarzenia malzenistw, a takze inter-
netowe centrum zakupowe. Kolejnym przykladem inicjatywy obywatel-

31 B. Warf, P. Vincent, Multiple geographies..., s. 91-93.
32 P. Ajemian, The Islamist opposition online in Egypt and Jordan, January 2008, s. 1,
http://www.arabmediasociety.com/?article=577 (20.10.2009).

3 Islam on the Internet. National Public Radio Special Report’; 30 March 2002, s. 5,
http://www.npr.org/programs/watc/cyberislam/ (25.07.2009).

D. Faris, Revolutions without revolutionaries? Network theory, facebook and the Egyp-
tian photosphere, ,Arab Media&Society’, Fall 2008, s. 4—5, http://www.arabme-
diasociety.com/articles/downloads/20080929153219_AMS6_David_Faris.pdf
(4.08.2009).
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skiej sa niepolityczne i polityczne blogi z terenu Lewantu. Mlodziez co-
raz czesciej zmeczona oficjalna retoryka polityczna, opisuje wlasny swiat,
w ktérym istnieja muzyka, pasja, obserwacja dotyczaca najblizszego oto-
czenia, ulicy i miasta®*. Nowo rozwijajaca si¢ dziedzina on-line sa trans-
akcje bezgotéwkowe i e-ustugi oferowane przez banki. Wiekszo$¢ z nich
koncentruje si¢ na razie w krajach Zatoki Perskiej i Arabii Saudyjskiej
i generuje okolo biliona dolaréw rocznie. Swoje ustugi droga elektronicz-
na zaczynaja oferowac rzady. Wtadze Dubaju jako pierwsze w 2001 roku,
zalozyly oficjalny portal rzadowy, umozliwiajacy zalatwianie spraw admi-
nistracyjnych. Egipt réwniez posiada oficjalng strone rzadowa, oferujaca
biezace informacje administracyjne i prawne. W Arabii Saudyjskiej po-
wstal oficjalny portal promujacy $§wiete miasta i ulatwiajacy wierzacym
przyjazd i pobyt.

Sledzac strony islamskie, mozna odnies¢ wrazenie, ze najwiecej te-
matéw dotyczy spraw polityki, w pierwszej kolejnosci lokalnej, a dopiero
potem krajowej i miedzynarodowej. Nastepnie poruszane sa sprawy spo-
teczne, kwestie dnia codziennego i wiezi miedzyludzkich. Wedlug D.L.
Wheel, uzytkownicy Internetu korzystaja z sieci po pierwsze, w celu za-
wierania nowych znajomosci, takze z przedstawicielami plci przeciwne;j,
po drugie, w celu poszerzania swoich horyzontéw i wymiany informa-
cji, takze z rozmdéwcami zagranicznymi, po trzecie, w celu podnoszenia
swoich kwalifikacji, w tym nauki jezykéw obcych®. Oprécz zwyczajowych
form korzystania z sieci, w celach zawodowych i biznesowych, internau-
ci szukaja w niej kontaktéw spotecznych, wiadomosci z regionu, porad
prawnych. Rozwijaja swoje zainteresowania, stuchaja muzyki, czytaja lite-
rature. Wsréd najpopularniejszych stron w krajach arabskich znajduje sie
arabska i angielska wyszukiwarka Google, YouTube pozwalajacy na stu-
chanie i §ciaganie muzyki, portal spotecznosciowy Facebook, Maktoob.
com.inc — najwigkszy arabskojezyczny portal spolecznosciowy, portal za-
kupowy MSN.com, Blogger.com, forum dyskusyjne Al Saha Al Arabiyya,
internetowe wydania ,Al Jazeera” i ,Al Ahram’, a takze Hawaa-world, por-
tal dla kobiet®.

Na stronach arabskich toczy si¢ nieustanna polemika polityczna. Wy-
starczy przeczytac¢ fora towarzyszace interwencji w Afganistanie czy Ira-

% M.M. Kraidy, ,Public Media in the Arab world. Exploring the Gap between Reality
and Ideals. A Report of Arab Media and Public Life project’, 23 February, Wash-
ington 2007, s. 3, http://www.centerforsocialmedia.org/files/pdf/arab_public_me-
dia.pdf (20.10.2009).

D.L. Wheeler, Empowering publics..., s. 11-17.

3 The Alexa Traffic Rank’, http://www.alexa.com/siteinfo (10.08.2010).
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ku, a mozna wywnioskowac, ze rozmoéwcy, reprezentujacy jedna lub druga
strone konfliktu sa zdolni do wszystkiego i nalezaloby natychmiast ukro-
ci¢ ich dziatanie. Zdaniem W. Benedetti, absolutnie nie powinno si¢ tego
robi¢, a rozmowy, ktdre si¢ tam tocza, powinny stuzy¢ spoteczenstwom
i rzadom za lekcje obywatelstwa®. Doskonalym przykladem jest kon-
flikt izraelsko-palestynski, ktéry réwniez znalazl swoje odzwierciedlenie
w sieci. Izraelskie przedsiebiorstwo telekomunikacyjne Bezeq zakazalo
Palestynczykom korzystania ze swoich ustug w celu podburzania spote-
czenstwa i zaklécania porzadku publicznego. W odpowiedzi Palestynczy-
cy stworzyli w Izraelu niezalezng sie¢ PalNet, umozliwiajaca obchodze-
nie Izraelskich serwer6ow®. W czasie konfliktu palestynsko-izraelskiego
w 2000 roku, podczas gdy w Strefie Gazy trwala walka, inna wirtualna
toczyla sie¢ w Internecie. Strony Hezbollahu zostaly sparalizowane, a izra-
elscy internauci nawotywali do walki z internautami przeciwnej strony.
Palestynczycy w odpowiedzi zaatakowali strony izraelskiego Ministerstwa
Spraw Zagranicznych, Parlamentu i armii*. Podczas gdy politycy izraelscy
nawolywali w tym czasie, aby rzeczywisto$¢ wirtualna nie stuzyla walce,
strona palestyniska odpowiadala, ze on-line przynajmniej obie strony maja
réwne szanse.

Po atakach z 11 wrzesnia na stronie Aljazeery pojawila si¢ ankieta,
w ktérej pytano, czy Stany Zjednoczone beda dazyly do zaprowadzenia
pokoju na $wiecie, czy tez do realizacji wlasnych intereséw. Podczas gdy
55 tysiecy os6b odpowiedziato na ankiete, tylko 4% zgodzilo sie z pierwsza
odpowiedzig, a pozostate wybraly druga*. Dzieki dostepowi do Internetu
spolecznosci arabskiej mozna §ledzi¢ takze zmiane postaw i opinii. Przy-
ktadowo w czasie kampanii B. Obamy uzytkownicy blogéw z Syrii, Egiptu
i Iranu wypowiadali si¢ na jego temat pozytywnie i z nadzieja na radykalna
zmiane polityki USA w stosunku do Regionu Bliskowschodniego. Pét roku
jego prezydentury sklonito ich do wypowiedzi przeciwnych, pelnych za-
16w i niespelnionych oczekiwan. Kiedy podczas interwencji USA w Iraku
koordynator Salampax na swoim blogu publicznie w jezyku angielskim

3% W. Benedetti, Internet sites foster a dialogue that may turn out worthwhile, 10 Octo-

ber 2010, s. 1, http://www.islamicity.com/Recognitions/seattlep-i/011010/ (20.10.
2009).
% B. Warf, P. Vincent, Multiple geographies..., s. 90-91.
% D. Rashed, Cyber War: The Civilians War and Politics, 17 November 2000, s. 2—3,
http://www.islamonline.net/servlet/Satellite?c=Article_C&cid=1156077777750&
pagename=Zone-English-Muslim_Affairs%2FMAELayout (21.10.2009).
K. Rinnawi, The internet and the Arab world as a virtual public sphere, s. 1,
http://cmsprod.bgu.ac.il/NR/rdonlyres/E1D4CA76-9BEF-49A3-8B70-ADEF-
2B3AF68FB/12231/Rinnawi.pdf (25.07.2009).
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wypowiedzial sfowa potepienia, nieSwiadomie zapoczatkowat lawine tego
typu wypowiedzi, ptynacych nie tylko od os6b prywatnych, ale réwniez
instytucji i organizacji*’.

POLITYKA WOBEC UZYTKOWNIKOW INTERNETU

Tunezyjski kontestator Z. Yahyaouni, aresztowany w 2005 roku, stat sie
pierwsza ofiara cenzury tresci internetowych na Bliskim Wschodzie®. Po-
mimo zmian, jakie dokonuja sie w $wiecie arabskim za posrednictwem
Internetu, cenzura i kary sa nader czeste**. Rzady poszczegdlnych krajow
wykorzystuja rézne metody w celu regulowania dostepu do sieci. Kuwejc-
kie prawo prasowe z 2006 roku dopuszcza aresztowanie za publikacje in-
ternetowe sprzeczne z zasadami islamu i interesem panstwowym®. Pra-
wo prasowe Omanu z 1984 roku cenzuruje tresci polityczne, kulturalne
i dotyczace sfery seksualnej. Syryjski kodeks karny cenzuruje tresci roz-
przestrzeniane poza granice kraju. Rzady w Egipcie i Syrii wykorzystuja
stan wyjatkowy do podejmowania nadzwyczajnych decyzji w stosunku
do uzytkownikéw Internetu, bez potrzeby orzeczen sadowych w tej spra-
wie*. W Zjednoczonych Emiratach Arabskich federalne prawo interne-
towe z 2007 roku zakazuje dziatalno$ci w Internecie, obrazajacej swiete
miejsca, zasady religijne, instytucje rodziny, a takze rozprzestrzenianie
tredci stuzacych wszelkim agresywnym dzialaniom®. W styczniu 2008
roku Arabia Saudyjska wprowadzita 16 artykutéw prawnych, nakladaja-
cych kary grzywny oraz pozbawienia wolnosci na wszystkich, ktérzy nie
tylko ztamia obowiazujace zasady, ale takze gdy udowodni si¢ im zamiar
popelnienia takiego czynu.

#  E. Zuckerman, Meet the Bridgebloggers. Who speaking and who's listening in the Inter-
national Blogosphere, Harvard 2005, s. 2, http://ethanzuckerman.com/meetthebri-
dgebloggers/ezuckermanbridgeblog122305.html (21.10.2009).

*  A.Hofheinz, The Internet..., s. 79.

“ Egypt: new comic crimes written by the state security — Blogger in custody, on charges of
exploitation of the democratic climate, The Arabic Network for Human Rights Infor-
mation, 14 May 2009, s. 1, http://www.anhri.net/en/reports/2009/pr0514-2.shtml
(2.11.2009).

% Country Profile: Kuwait, BBC News, 11 March 2009, s. 2, http://news.bbc.co.uk/2/
hi/middle_east/country_profiles/791053.stm (2.11.2009).

% ,Background: The State of Human Rights in Morocco’, Human Rights Watch,
November 2005, s. 3, http://www.hrw.org/reports/2005/morocco1105/4.htm
(2.11.2009).

47 UAE cyber crimes law, ,Gulf News”, 2 November 2007, s. 1, http://archive.gulfnews.
com/uae/uaessentials/more_stories/10018507.html (2.11.2009).
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Kolejnym narzedziem kontroli jest nadzér nad akcesem do Internetu.
Wedlug omanskiego prawa usuniety z sieci moze zostaé kazdy, kto zla-
mie kulturowe, polityczne lub religijne zasady obowigzujace w kraju®.
W Tunezji prawo telekomunikacyjne z 1998 roku zobowigzuje obywateli
do kontroli tresci wiadomosci e-mail pod wzgledem ich prawomyslnosci
i praworzadnosci pod grozba utraty konta pocztowego. Czujnos¢ wladzy
w stosunku do uzytkownikéw Internetu wzrasta wraz z niekorzystnymi
wydarzeniami, ktére mogly by¢ zapoczatkowane w sieci. Po atakach terro-
rystycznych w kwietniu 2007 roku, algierskie stuzby bezpieczenstwa byly
zobowiazane do kontrolowania odwiedzin w kafejkach oraz sprawdzania
historii w wyszukiwarkach internetowych. W Jordanii w marcu 2008 roku
wladze wprowadzily nakaz montazu kamer w kazdej kafejce internetowe;j.
W tym samym czasie rzad syryjski wprowadzil koniecznos¢ posiadania
specjalnych kart identyfikacyjnych dla uzytkownikéw kafejek®. W Jeme-
nie od pazdziernika 2007 roku panuje prawo méwiace, ze kto raz dopuscit
sie wykroczenia w sieci, nie ma mozliwosci skorzystania ponownie z ka-
fejki internetowej. W Egipcie przecietny odbiorca nie ma mozliwosci do-
stepu do strony internetowej Braci Muzulmanéw i programu Partii Pracy,
ktére zostaly uznane przez wtadze za niepozadane. Syria od niedawna za-
blokowata dostep do serwiséw Facebook, Amazon, YouTube oraz stron
mniejszosci kurdyjskiej i stron izraelskich.

W wiekszosci krajow bliskowschodnich tematami zakazanymi w wir-
tualnej przestrzeni sa pornografia, nudyzm, homoseksualizm, serwisy
randkowe, alkohol, hazard oraz tresci sprzeczne z islamem i namawiajace
do apostazji. Niektore z krajéw blokuja strony umozliwiajace tlumaczenie
wiadomosci z innych jezykow i programy do $ciagania danych. W Ara-
bii Saudyjskiej, Syrii, Tunezji i Jemenie, zakazane sa strony naruszajace
porzadek moralny i polityczny zakazane strony w Emiratach Arabskich,
Bahrajnie i Jordanii sa zwykle zwigzane z tamtejsza opozycja polityczna.
W Katarze zakazuje si¢ tylko witryn promujacych tresci pornograficzne.
Chociaz w takich krajach jak Sudan, Jemen czy Maroko zasady korzysta-
nia z sieci sa najbardziej liberalne, warunki akcesu i administrowania sie-
cig przez lata byly na tyle restrykcyjne, ze skutecznie zawezily grono uzyt-
kownikdéw i dostawcéw ustug internetowych®. Oprécz kontroli ze strony
wladz panstwowych i braku dostepu z przyczyn technicznych, ma miejsce
kontrola ze strony autorytetéw religijnych, niedopuszczajacych na pew-
nych portalach do glosu 0os6b majacych odmienne opinie na temat prawd

® H. Noman, Internet filtering..., s. 4.

¥ K.Y. Oweis, Syria expands ‘iron censorship’ over Internet, ,Reuters” 13 March 2008,
s. 1, http://uk.reuters.com/article/idUKL138353620080313?sp=true (3.11.2009).
% A.Hofheinz, The Internet..., s. 79-80.
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wiary. Kontrola plynie takze ze strony spoleczenstwa. Kiedy w Katarze
Doha Center For Media Freedom skrytykowato rzad chcacy ocenzurowac
serwis YouTube, wielu obywateli staneto na stanowisku rzadu®'. W 2007
roku w Egipcie do sadu wplyneta skarga obywatelska na 51 witryn inter-
netowych z prosba o zakaz ich funkcjonowania. W Tunezji po zablokowa-
niu serwisu Facebook przez Tunezyjska Agencje Internetowa, wplyneta
do sadu skarga uzytkownika, sad jednak z wlasnej inicjatywy ja oddalil.

Krajem o najbardziej rozbudowanym systemie kontroli jest Arabia
Saudyjska. Oprocz filtrowania niepozadanych stron i tresci internetowych
obowiazuje tam imienna kontrola korzystajacych z kafejek internetowych,
dzieciom ponizej 18 lat zakazuje si¢ korzystania z Internetu bez nadzoru
dorostych, a decyzja dekretu panstwowego, Osrodek Nauki i Technolo-
gii Kréla Abdul Aziza jest jedynym miejscem dysponujacym miedzyna-
rodowym laczem internetowym?®2. W Egipcie powolano Departament do
spraw przeciwdzialania przestepstwom internetowym, kazdy aktywista,
programista, dziennikarz moze by¢ aresztowany za zlamanie przepiséw
korzystania z sieci i zarzadzania tre$ciami on-line. W Syrii zablokowany
jest dostep do stron kurdyjskich. Zjednoczone Emiraty Arabskie bloku-
ja wszystkie strony umieszczane na serwerach zagranicznych. W Jeme-
nie montuje sie kamery i usuwa przeslony w kafejkach internetowych.
W Tunezji rzad zakazal korzystania z wielu stron palestynskich i egipskich,
stron organizacji broniacych praw czlowieka oraz ustugi Hotmail. W Du-
baju rzad rozwija jedno z najnowoczesniejszych na §wiecie internetowych
centréw biznesowych, jednocze$nie wprowadzajac najwieksze restrykcje
akcesu i poruszania si¢ po sieci®. Wielu uzytkownikéw arabskich obcho-
dzi jednak ograniczenia, uzywajac alternatywnych serweréw, Saudyjczycy
korzystaja z serweréw w Bahrajnie, a wielu Syryjczykéw z serweréw w Li-
banie. Grupy opozycyjne czesto korzystaja ze stron umieszczonych poza
granicami kraju i zarzadzanych z krajéw zachodnich, studenci i naukowcy
korzystaja z sieci uniwersyteckich. Im wieksze restrykcje, tym wieksza jest
szara strefa, zrzeszajaca amator6w i profesjonalistéw, na co dzien zajmu-
jacych sie¢ obchodzeniem ograniczen.

Wedtug Human Rights Watch, podczas gdy w krajach arabskich perma-
nentnie blokuje si¢ strony internetowe stawiajace w negatywnym $wietle

1A press row in Qatar -The limits to liberalization, ,The Economist” 14 May 2009,

s. 2, http://www.economist.com/world/middleeast-africa/displaystory.cfm?story
id=13649580 (3.11.2009).

2 B. Warf, P. Vincent, Multiple geographies..., s. 90-91.

% F. Gardner, Dubai launches cyber city, BBC News, 30 October 1999, s. 2, http://
news.bbc.co.uk/2/hi/middle_east/493915.stm (3.11.2009).

% B. Warf, P. Vincent, Multiple geographies..., s. 90-91.
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wladze, poruszajace problemy spoleczne i naruszajace zasady religijne, to
w minimalnym stopniu kontroluje si¢ strony bojownikéw islamskich, do-
tyczace produkgcji broni i nawolujace do walki przeciw Zachodowi*. Moze
to, zdaniem J. Donovana, wynikac¢ z faktu, ze stuzby krajéw arabskich pro-
wadza odmienng walke z terroryzmem niz Zachdd. Podczas gdy wladze
zachodnie deklaruja aresztowania i kary dla wszystkich uzytkownikéw
Internetu publicznie podzegajacych do terroryzmu, analitycy islamscy
zachecaja internautéw do wchodzenia na takie strony i zbijania argumen-
téw radykatéw. Zachodni operatorzy serweréw blokuja strony z tre$ciami
terrorystycznymi, natomiast ci z krajéow arabskich obserwuja je i moni-
toruja®. Taka autokontrola moze jednak nie zda¢ egzaminu, zwazywszy,
ze na wielu muzulmanskich forach dostrzega si¢ dziatania terrorystyczne
kazdej nacji, z wyjatkiem wlasnej. Jeden z wielu wypowiadajacych sie na
stronie Islamicity stwierdzil, ze zjawisko terroryzmu islamskiego zostato
tak naprawde zainicjowane przez Zachéd, pozbawiony po zimnej wojnie
wroga®. Wiekszo$¢ muzulmanéw w rzeczywistosci wirtualnej, jezeli na-
wet przyznaje, ze zjawisko to istnieje, to uznaje je za marginesowe i odcina
sie od niego.

1SLAM A INTERNET

J. Esposito twierdzi, ze w poréwnaniu z kultura zachodnig, ktéra przez
wieki dojrzewala do wymogéw czaséw wspotczesnych, kultura blisko-
wschodnia przechodzi zmiany gwaltownie i pod wielka presja technolo-
giczna®®. Szczegdlnie dla wspdlnoty islamskiej trudna moze by¢ rezygna-
cja z bezposredniego kontaktu wiernych na rzecz porozumiewania sie za
posrednictwem komputera i zamiana tradycyjnych tekstéw religijnych na
tresci dostosowywane do wymogdw sieci. Jednak zdaniem A. Hofhein-
za, grupy islamskie znacznie lepiej wykorzystuja Internet niz ich odpo-
wiedniki o proweniencji liberalnej i §wieckiej. Juz we wczesnych latach
90. Internet stal sie medium integrujacym cztonkéw organizacji muzul-
manskich nie tylko z regionu, ale takze z krajéw Europy i Stanéw Zjedno-
czonych. Wéréd 100 najbardziej popularnych arabskich witryn czotowe

% ,Technology as a restraint: Internet censorship and surveillance’, Human Rights

Watch, 10 January 2007, http://www.hrw.org/legacy/wr2k7/essays/shrinking/5.
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7 ,Jihad Online: Islamic Terrorists and the Internet. Report of Anti-Defamation
League’, 2002, s. 5, http://www.adl.org/internet/jihad.asp (4.11.2009).
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miejsca zajmujg Islam Memo, kontestujacy Amerykanska inwazje na Irak,
Arabia-inform.com zalozony przez dubajskich populistéw czy wahabicki
Almokhtsar.com, wymierzony we wladze saudyjskie*.

Wedtug J.W. Andersona, muzulmanska spoteczno$¢ on-line stanowi
odwzorowanie tej istniejacej realnie. Jezeli w tej drugiej wystepuja napie-
cia spoteczne, konflikty §wiatopogladowe i konfrontacja autorytetéw, nie
nalezy oczekiwad, ze nie zostanie to powielone w rzeczywistosci wirtual-
nej®. Elektroniczne media, wedlug niego, uczynily z religii jeden z towaréw
na komunikacyjnym rynku. Istota wiary pozostata taka sama, zmienily sie
natomiast wzory jej konsumpcji i podazy®. ,W sieci mamy do czynienia
z realnym podzialem, a nawet rozdzwigkiem, powstajacej tam spoleczno-
$ci islamskiej. Zaréwno tradycyjne szkoly sufickie, jak nowoczesne osrod-
ki uniwersyteckie, umiarkowane i radykalne ruchy religijne oraz ich zwo-
lennicy i oponenci, szeregi autoréw religijnych, gtoszacych zachowawcze
lub rewolucyjne tresci, wszyscy chca by¢ reprezentowani on-line”2 To nie
znaczy, ze w sieci powstaje jakas spolecznos¢, wymiana mysli, konwergen-
cja obyczajéw. Panuje tam raczej tradycyjny podzial, a kazdy broni wlasnej
przestrzeni i stara si¢ pozyskac jak najwiecej odbiorcow. Jeden z bardziej
znanych sunnickich kaznodziei szejk Y. al-Qaradawi, chociaz ortodoksyj-
ny co do tresci swoich nauk, stosuje nowoczesne metody ich przekazu,
zamieszczajac na swojej stronie oprdcz tradycyjnych fatw, porady psycho-
logiczne, wiadomosci z regionu, materialy dla najmtodszych. Szejk Yusuf
uwazany jest za bardziej liberalnego i w swoim nauczaniu wychodzi na-
przeciw potrzebom mlodszego pokolenia, zamieszkujacego réwniez kraje
zachodnie, do ktérego kieruje teksty zmodyfikowane wedlug wspétczes-
nych potrzeb. Wirtualnej diaspory, wedlug J.W. Andersona, nie cechuje
pluralizm pogladéw. Ma ona swoich przywddcéw, §cisle okreslona grupe,
ktéra umie korzysta¢ z nowoczesnych srodkéw komunikacji i umieszcza
w sieci tylko przez siebie uznane tresci®.
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Nalezy zauwazy¢, ze pluralizacja §rodkéw komunikowania i ich li-
beralizacja nie jest tym samym, co pluralizacja i liberalizacja dyskursu
w ich ramach. Wraz z postepem technologicznym na Bliskim Wschodzie
pojawiaja sie watpliwosci natury moralnej. Wraz z rozwojem nowego
srodka komunikacji coraz trudniej jest o jedno$¢ i prawomyslnos¢ wie-
rzacych. Oferujac spoleczenstwu tysigce stron proponujacych wszystko,
poczawszy od zakupéw, skonczywszy na wypowiedziach teologéw i po-
zwalajacych kazdemu dolaczy¢ swoj wlasny punkt widzenia, tworzy sie
réwnoczesnie tak samo rozbudowany aparat kontroli. W czasie instalo-
wania sieci internetowej na rynku Arabii Saudyjskiej przez firme Silknet,
jej dyrektor F. Yashar deklarowal che¢ sprostania tym wymaganiom. ,Ro-
bimy wszystko, zeby zapewni¢ w tym kraju najlepsze rozwiazania techno-
logiczne, ale zdajemy sobie sprawe, ze nie moze to kolidowa¢ z tradycja
i kultura regionu™*. Jednak wedlug H.E. Hassana, jednego z zalozycieli
witryny Islamonline, oprécz tego, ze zakazuje sie ludziom wchodzenia
na strony sprzeczne z obyczajami i przeczace zasadom islamu, trzeba im
w zamian dac¢ alternatywe. Nie nalezy im odcina¢ drogi do nowych moz-
liwosci, ale nalezy im je umiejetnie prezentowac®. Tradycyjny podzial na
Dar al-islam i Dar al-harb ulegl dezaktualizacji i dzisiaj mozemy uznad,
ze istnieje jeden Dar al-Internet, gdzie muzulmanie musza szuka¢ innych
wyznacznikow swojej tozsamosci niz podzial na terytorium meczetu i to
pozostajace poza nim.

Mozliwos¢ kontaktu za pomocg Internetu znosi wiele barier obycza-
jowych i pozwala na obejscie wielu ograniczen egzekwowanych w §wiecie
rzeczywistym®. W Internecie mozna znalez¢ dziesiatki wykladow religij-
nych, modlitw i porad prawnych, a takze dokonac ta droga szahady. Inter-
net znosi podzialy w ramach samej religii, tworzac nowy byt, jakim jest
sislamska popkultura’, na ktéra sktadaja sie¢ oderwane dogmaty z réznych
szkotislamu, lokalne wierzenia, poglady polityczne, wptywy kulturowe, nie
tylko rodzime, ale plynace z zewnatrz®. Sledzac fora internetowe, mozna
znalez¢ dotad niewypowiedziane pytania dotyczace badan prenatalnych,
aborcji czy eutanazji, ktére w tym miejscu nie pozostaja bez odpowiedzi.

& Surfing in the desert, BBC News, 6 May 1998, s. 2, http://news.bbc.co.uk/2/hi/sci-
ence/nature/88821.stm (4.11.2009).
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news.bbc.co.uk/2/hi/middle_east/673178.stm (3.11.2009).
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»Demokratycznos¢ i otwarto$¢ narzedzia, jakim jest Internet, wydaje sie
bra¢ gére nad zachowawczo$cia meczetéw i wiecodw politycznych. W sieci
kazdy, powtarzajac za S.Z. Janmohamed, jest mile widziany i bez wzgle-
du na pleé, przesztos¢ i upodobania moze nazwaé sie¢ muzulmaninem”®.
Wedlug M. Alema, internetowa spoteczno$¢ muzulmarnska jest jeszcze na
tyle mloda, ze potrafi by¢ elastyczna i otwarta na wszelkie tresci mogace
zarazem wzmacniaé, jak i oslabia¢ jej tozsamos$¢®. Z. Bukhari twierdzi, ze
Internet odgrywa ogromna role w jednoczeniu si¢ muzulmandw z catego
$wiata. Podczas niedawnych badan uzytkownikéw Internetu stwierdzo-
no obecno$¢ muzulmandéw z ponad 80 krajéow wszystkich kontynentéw.
Taka réznorodnos¢ etniczng, jego zdaniem, mozemy spotkac tylko pod-
czas pielgrzymki do Mekki”. Od wiekéw muzulmanie staraja sie ustali¢
wspolne prawdy dotyczace interpretacji Koranu, stusznosci ekstremizmu,
roli kobiet. Dzisiaj dzigki Internetowi na naszych oczach zawierany jest
konsensus, nieograniczajacy si¢ do jednego meczetu i jednego imama.

Dla wierzacych, jak twierdzi G. Eid, Internet powinien by¢ idealnym
narzedziem do rozprzestrzeniania idei zjednoczonej wspoélnoty religijnej,
niezaleznie od granic panstwowych i podzialéw spotecznych”. E-umma,
ktéra zaczeta sie w ten sposéb ksztaltowac to, wedtug S.Z. Janmohamed,
wyobrazona wspdélnota wiernych, skoncentrowana wokét sieci’. Stwier-
dzila ona, Ze Internet urzeczywistnia odwieczne marzenie muzulmanéw
owspdlnocie. Sie¢ moze rozwiazac wiekszo$¢ barier natury czasowej, prze-
strzennej i etnicznej, jakie dotychczas napotykali”. Jezeli jednak uznad,
ze Internet moze by¢ Zrédlem przynaleznosci do okreslonej religii, to
z drugiej strony moze wyznawce od niej oddala¢. W odniesieniu do Islamu
Internet znosi granice i pozwala na kontakt i szerzenie wiary niezaleznie
do miejsca. Jednak funkcjonowanie w wirtualnej przestrzeni przynosi ze
soba izolacje i indywidualizacje, co sprzeczne jest z gléwnym zalozeniem
definicji ummy jako wspélnoty zyjacej razem. Islam jest religia, ktéra za-
czyna sie wtedy, gdy pojawia si¢ grupa ludzi w realnym miejscu i czasie.
Wydaje si¢ zatem, Ze e-pielgrzymka i e-jalmuzna bez realnego kontaktu ze
wspolnoty, sa tylko niedoskonalym substytutem.

% §.Z.Janmohamed, Faith reunited..., s. 2.
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Przywolujac slowa D.F. Eickelmana, zadna grupa ani przywddca we
wspolczesnych spoteczenstwach muzulmanskich nie ma monopolu na
zarzadzanie tym, co dla nich §wiete’™. Wydawanie opinii na temat prawa
i doktryny islamu nie moze naleze¢ wylacznie do autorytetéw religijnych,
musi tez zosta¢ przekazane ludziom mogacym tylko wzbogaci¢ mysl re-
ligijna o wlasna perspektywe kulturowy, socjalna i politycznga™. Internet
pozwala w sposdb demokratyczny wybrac autorytet i tresci, w jakie chce
sie wierzy¢. Szejk H. Jusuf, ktérego nauki na stronie Jannah sa niezwykle
popularne, moze przekazywac wiernym to, co uznaje za stuszne i dopoki
ci chca je czytal, jego nauki pozostaja aktualne. H. Al-Ansari oraz M.H.
Al-Hajari, kiedy zakladali swdj projekt internetowy Islamonline w Kata-
rze w 1997 roku, stwierdzili, Ze nie jest on przeznaczony dla konkretnej
narodowosci oraz dla zadnej konkretnej grupy oséb, powinien stac sie
dobrem calej wspélnoty islamskiej”. Przykladem gry o wartosci religijne
sa portale Islamweb i Islamtoday, inspirowane mys$la réznych szkét islam-
skich. Pierwszy dzialajacy w Katarze reprezentuje wasatiyya, tak zwanych
islamskich centrystéw, Islamtodey z Arabii Saudyjskiej jest projektem no-
wego ruchu neosalafizmu. Obie strony oferuja podobne tresci i mozliwo-
$ci. Pojawia sie wiec pytanie, czy internauci wybieraja jedna lub druga ze
wzgledu na przeslanie religijne, czy tez ze wzgledu na atrakcyjnos¢ oferty
multimedialnej i szaty graficznej. Inspirujac sie zawartoscia tych stron,
da si¢ jednak zaobserwowac zjawisko, ktére mozna nazwac ,spolecznym
glosem islamu”

Szczegblnie wirdd mlodego srodowiska toczy sie w Internecie zacie-
kia dyskusja pomiedzy wierzacymi i ateistami. Ateisci nawotuja do mo-
dernizacji, do wyzwolenia sie z wiezéw tradycji, do otwarcia si¢ na nowe
trendy i idee, religijni internauci optuja za wprowadzeniem panstwa is-
lamskiego, chca powrotu do korzeni i nawrdcenia swoich oponentéw?”.
Podczas gdy A. Ali, student stomatologii, twierdzi, ze tylko islam jest
w stanie zmieni¢ swiat, W. Korayem, student literatury klasycznej, nawo-
luje do wprowadzenia dnia bez hidzabu. Liczac tysiace uzytkownikéw,
grupa ateistow oskarza swoich przeciwnikéw o szerzenie terroryzmu,

7 D.F. Eickelman, The Coming Transformation of the Muslim Word, ,Middle East Re-
view of International Affairs” September, 1999, t. 3, nr 3, s. 79.
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muzulmanie tak samo liczni twierdzg, ze na to zjawisko wptynelo zobojet-
nienie na wszelkie warto$ci podyktowane utrata wiary. Do grupy ateistéw
zwracaja si¢ osoby majace problemy malzenskie, chcace si¢ rozwies¢ lub
dokona¢ aborcji, do muzulmanéw zwracaja sie ci, ktérzy chca przej$¢ na
islam, niemajacy w poblizu miejsca zamieszkania meczetu, chcacy pozna¢
Koran w jezyku oryginatu.

Wedlug raportéw instytucji monitorujacych sie¢, radykalne grupy is-
lamskie gros swojej dzialalnosci rekrutacyjnej i organizacyjnej realizuja
w Internecie’. Wedlug G.E. Fullera zjawisko fundamentalizmu ro$nie
w sieci z trzech powodéw. Po pierwsze, jest to narzedzie o ogromnym za-
siegu, za pomoca ktérego nie tylko mozna oglosi¢ zamiary, ale takze wy-
kreowac sytuacje, ktéra w rzeczywistosci nigdy nie zaistniala. Po drugie,
oskarzenie rzucone w strone opozycji politycznej lub niewygodnej grupy
raz na zawsze ja dyskredytuje, poniewaz Internet w przeciwienstwie do
innych mediéw jest trwalszym no$nikiem informacji. Po trzecie, za po-
moca Internetu grupy zmarginalizowane, niemogace dochodzi¢ swoich
praw, moga nie tylko poinformowag, ale i zastraszy¢ opinie publiczna bar-
dzo szybko i malym kosztem”. Powtarzajac stowa S.A. Weiherta, w dobie
Internetu nie mozemy patrze¢ juz na zjawisko terroryzmu przez pryzmat
romantycznych wyobrazen ,zolnierzy ukrywajacych sie w jaskiniach lub
oddajacych zycie na oczach widzéw’, musimy u§wiadomic sobie, ze dzisiaj
terroryzm to przede wszystkim umiejetno$¢ wykorzystywania najnowo-
czesniejszych technologii, paralizowania systeméw wroga i masowego ko-
munikowania®. W amerykanskiej nomenklaturze powstalo nawet poje-
cie islamskiej radykalizacji on-line, ktéra zachodzi tylko poprzez kontakt
w rzeczywisto$ci wirtualnej. Radykalowie oferuja zainteresowanym nie
tylko modlitwy, wyktadnie i pouczenia, ale filmy, muzyke i gry. T. Hegg-
hammer twierdzi, ze mniej powinno si¢ obawiac tego, ze Internet postuzy
jednorazowemu atakowi terrorystycznemu i koordynacji dziatann matej
grupy, a bardziej tego, ze jest to narzedzie bedace w stanie zmobilizowac
masy i najsmielsze zalozenia wirtualne wprowadzi¢ w czyn®.

8 Terrorism and Internet: a US Senate report’, Intelligence and Terrorism Informa-

tion Center at the Israel Intelligence Heritage& Commemoration Center, 14 July
2008, s. 1, http://www.militantislammonitor.org/article/id/3534 (10.08.2009).
7 G.E. Fuller, Defining Terrorism in a New World Order, 26 October 2001, s. 4, http://
www.islamonline.net/livedialogue/english/Browse.asp?hGuestID=4NGAMa
(10.11.2009).
S.A. Weihert, Terror w internecie, ,European Journalism Observatory’, 27 Novem-
ber 2006, s. 1-2, http://www.ejo.ch/index.php?option=com_content&task=view
&id=1009&Itemid=177 (10.11.2009).

81 1. Donovan, Islamic Militants..., s. 1-2.
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PODSUMOWANIE

K. Dervis i N. Shafik uwazaja Internet za kluczowy czynnik zmiany spo-
tecznej na Bliskim Wschodzie. Jezeli bedzie ona pozytywna, Internet
przyniesie rozwdj ekonomiczny i nowa jako$¢ zycia dla mieszkancéw
regionu. Jezeli jednak negatywna, obywatele za pomoca tego narzedzia
uswiadomia sobie, w jak restrykcyjnym i pozbawionym perspektyw zyja
otoczeniu®. S. S. Nour zauwaza, ze rozwdj rynku IT z jednej strony moze
przynie$¢ wzrost zatrudnienia, gospodarke oparta na wiedzy, wymiane
know-how, wyréwnywanie szans pomiedzy regionami i grupami spolecz-
nymi, z drugiej strony skutki calkiem odwrotne, czego na danym etapie
nie da si¢ jeszcze przewidzie¢®. Stanowiska co do roli Internetu na Bli-
skim Wschodzie sa nader podzielone. Nie nalezy przecenia¢ wptywu tego
medium na rzady i spolecznosci regionu, z drugiej strony nie nalezy tez
zjawiska digitalizacji bagatelizowaé. By¢ moze dzisiaj niesie ono w dal-
szym ciggu wiecej wyzwan niz mozliwosci.

Niemal kazda organizacja rzadowa i pozarzadowa, grupa polityczna,
akcja spoleczna w regionie, ma swo6j odpowiednik on-line. Internet w du-
zym stopniu wykorzystuje si¢ w kontekscie politycznym. W jego ramach
przede wszystkim jednak rozwijaja sie relacje miedzyludzkie, kota zainte-
resowan, grupy dyskusyjne dotyczace muzyki, literatury, mody. Internet
przynidst ze soba zagadnienia, ktére nie istnialy wczesniej w debacie pub-
licznej, problem homoseksualizmu, eutanazji, aborcji. B. Saeed twierdzi,
ze Internet poprzez stwarzanie pozoréw anonimowosci i dystansu spo-
tecznego stat sie paradoksalnie dla wielu jego uzytkownikéw jedyna droga
porozumienia i zblizenia®. Zdaniem K. Rinnawiego trudno sobie wyob-
razi¢, zeby w jakimkolwiek z tradycyjnych mediéw mieszkaniec Bliskiego
Wschodu mégt sobie pozwoli¢ na taka swobode wypowiedzi. Wydaje sie,
ze z aktywno$ci w wirtualnej przestrzeni, najbardziej skorzystaly grupy is-
lamskie. Najwigcej arabskojezycznych stron internetowych dotyczy tema-
tyki religijnej. W 2004 roku az 65% arabskich stron internetowych mialo
taki wlasnie charakter®. Sekretarz generalny Miedzynarodowej Islamskiej
Organizacji Pomocy twierdzi, ze 88% badanych przez niego internautéw

8 K. Dervis, N. Shafik, The Middle East and North Africa: A Tale of Two Futures, ,The
Middle East Journal” 1998, t. 52, s. 4512—-4513.

8 S.S. Nour, ICT Opportunities..., s. 9-10.

8 B. Saeed, The Internet: Freedom or Prison?, 23 December 1999, s. 3—4, http://www.
islamonline.net/servlet/Satellite?c=Article_C&cid=1158658414164&pagename=
Zone-English-ArtCulture%2FACELayout (5.11.2009).

8 @G. Eid, The Internet..., s. 4.
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korzysta z Internetu w pierwszej kolejnosci, by dowiedziec si¢ czegos lub
przekazac swoja wiedze o islamie®.

Wedlug A. Hofheinza dwa czynniki sg charakterystyczne dla arabskie-
go modelu korzystania z sieci. Pierwszym czynnikiem jest niezwykta ak-
tywnos¢ arabskich internautéw, ktérzy biora czynny udzial w dyskusjach
on-line, w Internecie zawieraja znajomosci, wymieniaja sie do§wiadcze-
niami. Oprécz dyskusji o ksigzkach, muzyce i filmach, na arabskich forach
pojawiaja sie tematy religii, polityki, relacji miedzy piciami, ktére praw-
dopodobnie nigdy nie zostalyby podjete poza siecig. Drugi czynnik to re-
ligia, ktéra odgrywa wsréd arabskich internautéw o wiele wieksza role,
niz wérdd jakiejkolwiek grupy na swiecie. Sposréd 100 najczesciej odwie-
dzanych przez Arabéw stron 10—-12% ma charakter religijny. Kaznodzieje
majacy swoje strony robig zawrotna kariere w sieci. Religia w Internecie
jest natomiast domena mlodych, ktérzy prawd wiary coraz czesciej nie
szukaja w meczecie czy w rodzinie, ale na internetowych forach¥. To, co
faczy, zdaniem A. Hotheinza te dwie cechy, to che¢ uczynienia swojego
glosu slyszalnym, zaistnienia w swoim regionie, wyrazenia swoich pogla-
déw, a przede wszystkim wiara uzytkownikdow sieci, ze moga co$ zmienic,
walczy¢ stowem, demonstrowac swiatu swoje potozenie. ,Nigdy nie $nito
nam si¢ narzedzie doskonalsze niz to, do ktérego przekonal nas Abbasyd
Khilafah. Jezeli dzieki prostemu powielaniu §wigtego tekstu moglismy
dotrze¢ z nim do calej Europy, niewyobrazalnym jest, co mozemy uczy-
ni¢ teraz. Niewatpliwie nadchodzi dla wspélczesnego $wiata renesans
wiary, dlatego nie mozemy ignorowac najpotezniejszego dzisiaj sSrodka
komunikacji”®.

Spodziewano sig, ze Internet, w takich krajach jak Jordania, Egipt, Ma-
roko, Arabia Saudyjska czy kraje Zatoki Perskiej, doprowadzi do liberali-
zacji polityki informacyjnej. Pojawienie sie internetowej telewizji i prasy
dawalo nadzieje na przetom w procesie dywersyfikacji zrédet informacji
i kres monopolu panstwowego w tej sferze®. Wraz z realizacja w 1998
roku internetowego formatu telewizji Al Jazeera, inne stacje telewizyj-
ne, jak réwniez stacje radiowe i tytuly prasowe zaczely starac sie o swoje
odpowiedniki w wersji on-line. To musiato w istotny spos6b wplynaé na
zmiane struktury mediéw na Bliskim Wschodzie. Wedtug J. W. Anderso-
na, dotychczas jednak tak si¢ nie stalo, a nowoczesne media maja wiecej
wspdlnego z tymi z poczatku ery informacyjnej, niz ze swoimi odpowied-

% G.R. Bunt, Islam in the Digital Age..., s. 207.
8 A. Hofheinz, The Internet..., s. 90-92.

8 Renaissance of Faith, 20 July 2001, s. 1-2, http://www.islamicity.com/articles/Ar-

ticles.asp?ref=1C0107-327 (4.11.2009).
8 1.W. Anderson, Technology..., s. 3—4.
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nikami na Zachodzie. Zmiana formy nadawania nie przyniosta plurali-
zacji zrédel informacji, nie zmniejszyla dystansu, dzielacego nadawcéw
i odbiorcow i nie zwigkszyla udzialu odbiorcéw w procesie wymiany in-
formacji®. Jak pisze A. Hotheinz, grupy reprezentowane w sieci, czesciej
docieraja do swoich zwolennikéw bardziej tradycyjnymi metodami, wy-
korzystujac tacza telefoniczne, faks i wiadomosci tekstowe. W ten sposéb
zostaly przygotowane protesty w Egipcie w 2003 roku przeciwko Ame-
rykanskiej inwazji na Irak, czy demonstracje w Libanie w 2005 roku. Te
metode wykorzystaly tez wladze sudanskie, dla uzyskania spolecznego
poparcia wobec reakcji ONZ na wydarzenia w Darfurze®.

»Tworzymy $wiat, gdzie kazdy niezaleznie gdzie si¢ znajduje, moze wy-
razi¢ swoje przekonania, bez poczucia strachu przed byciem zamknietym
w ciszy konformizmu”. Stwierdzenie to pochodzace z Deklaracji na rzecz
niezaleznej cyberprzestrzeni, opublikowane na stronie Wadat, o ile jest
prawdziwe dla wiekszo$ci krajow swiata, w krajach arabskich jest obecnie
dalekie od urzeczywistnienia. Oprécz ograniczen odgérnych wystepuja
takze ograniczenia oddolne. Najwiekszy dostep do Internetu posiadaja
obywatele wielkich miast nad Zatoka Perska, w mniejszych miastach i na
wsiach dostep ten maleje®. Socjologowie iraniscy ostrzegaja, ze — podczas
gdy niektére rejony posiadaja swobodny dostep do Internetu — w innych
miejscach nie ma nawet elektrycznosci. Do tego wigkszos¢ ludnosci nie
postuguje sie jezykiem angielskim, a prawie polowa w dalszym ciagu to
analfabeci. Spauperyzowana spolecznos¢, ktéra uzyska dostep do Inter-
netu, moze jeszcze bardziej pograzy¢ sie w stagnacji i wycofac z zycia pub-
licznego albo rozpetaé rewolucje. Taka sytuacja rodzi zjawisko podziatu
spoleczenstwa na dwie grupy. Tych, ktérzy maja nieograniczony dostep
do zasobéw informacyjnych i moga to wykorzystywa¢ do wplywania na
swoja sytuacje zyciowa oraz tych, ktérzy nie maja takich mozliwosci, co
moze w niedalekiej przysztosci doprowadzi¢ do jeszcze wigkszych po-
dzialéw spolecznych i otwartego konfliktu®.

Dialog spoteczny, ktory toczy sie w sieci, chociaz trudny, jest jednak
bardziej konstruktywny niz konfrontacja lub cisza. To narzedzie dzisiaj
nie rozwija si¢ na Bliskim Wschodzie, tak jakby wielu obserwatoréw tego

% Idem, New Media..., s. 894—895.

1 A. Hofheinz, The Internet..., s. 84—85.

2 @G. Eid, The Internet..., s. 1.

% S. Crabtree, Cell Phones Outpace Internet Access in Middle East, The Gallup Orga-
nization, 13 July 2009, s. 2, http://www.gallup.com/poll/121652/cell-phones-out-
pace-internet-access-middle-east.aspx (1.11.2009).

% Iran’s bloggers thrive despite blocks, BBC News, 15 December 2008, s. 2, http://news.
bbc.co.uk/2/hi/middle_east/7782771.stm (1.11.2009).
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oczekiwalo, ale wydaje si¢ najlepszym do osiagnigcia politycznego, spo-
tecznego i kulturowego zrozumienia. Jezeli takie nie zostanie osiagniete,
uzytkownicy Internetu zyskaja przynajmniej wiedze o sobie nawzajem.
Powyzsze fakty i konstatacje zapewne sa tylko niewielkim przyczynkiem
do tematu i niemal pewne jest, Ze na kilku stronach nie da si¢ go przedsta-
wi¢ w wyczerpujacy sposéb. Jeszcze trudniej o dokonanie jakichkolwiek
prognoz co do dalszych kierunkéw i konsekwencji zjawiska digitalizacji.
Z uwagi jednak na wielo$¢ opinii na ten temat zaréwno w srodowisku na-
ukowym, jak i w mediach, warto zastanowic si¢ nad mozliwosciami i wy-
zwaniami, jakie za soba niesie.



AGNIESZKA 11SZKA*

ATEISTA CZYTA BIBLIE.
P1ER PAOLO PASOLINI
MIEDZY RELIGIA A POLITYKA

W tworczosci Pier Paolo Pasoliniego (1922-1975), wloskiego rezyse-
ra, poety i pisarza, zwiazek religii i polityki jest nierozerwalny. Jednak,
podobnie jak relacje zachodzace pomiedzy dwiema sferami sa ztozone
i réznorodne, réwniez sposéb ich postrzegania i prezentowania przez ar-
tyste zmienia sie stopniowo w miare rozwoju jego przekonan i wizji $wia-
ta. Pasolini nieustannie wypowiada sie w swojej twdrczosci na tematy spo-
teczne. Gwaltowne przemiany powojennego spoteczenstwa wloskiego, ale
takze miejsce jednostki w przeobrazajacej sie rzeczywistosci politycznej
stanowia gltéwny temat zwlaszcza jego wcze$niejszych dziet, zar6wno po-
wiesci (rozgrywajace sie wérod rzymskiej biedoty Ragazzi di vita i Una vita
violenta), jak i pierwszych wyrezyserowanych przez Pasoliniego filméw,
a wiec Widczykij (Accattone) i Mamma Roma. We wszystkich tych utwo-
rach mozna dostrzec pewne odwotania, mniej lub bardziej bezposrednie,
do sfery sacrum, zwlaszcza za$ do postaci Chrystusa i jego ofiary.
Filmem, ktéry jako pierwszy w spos6b bezposredni porusza kwestie re-
ligijne, jest Twardg (La Ricotta), stanowiacy cze$¢ utworu RoGoPaG, pocho-
dzacy z wczesnego okresu twdrczosci Pasoliniego i stawiajacy w centrum
zainteresowania problem nieréwnosci spolecznych. Do religii odwoluje
sie on przede wszystkim na plaszczyzZnie tematycznej: historia rozgrywa
sie na planie filmu o mece Chrystusa, realizowanego przez lewicowego re-
zysera granego przez Orsona Wellesa. Gtéwna postacia filmu jest jednak
nie znany artysta, a jeden ze statystdw, niejaki Stracci, odtwarzajacy role
totra ukrzyzowanego wraz z Jezusem. Centralnym momentem filmu staje
sie $mier¢ tego biednego, zazwyczaj niedojadajacego mezczyzny, do ktérej
dochodzi wskutek spozycia nadmiernej ilosci tytutowego twarogu. Film
wywolal ogromne kontrowersje i spowodowal oskarzenie Pasoliniego

&
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o obraze uczu¢ religijnych. Bylo to spowodowane przede wszystkim fak-
tem, ze $mier¢ bohatera nastepuje w momencie realizowania sceny ukrzy-
zowania, co uwypukla analogie pomiedzy $miercia Stracciego i Chrystu-
sa, a tym samym takze podobienistwo wspélczesnej mu rzymskiej biedoty
do ,najmniejszych’, za ktérych oddal swe zycie Chrystus. Zarzuty wobec
rezysera dotyczyly zatem zaré6wno wykorzystywania religii do celéw po-
lityczno-ideologicznych i zaprzegania jej w lewicowy dyskurs, jak i na-
ruszenia godnosci postaci Jezusa i powagi przekazu biblijnego. Pasolini
utrzymywal jednak, ze chociaz instytucja Kosciofa katolickiego obraza
jego poczucie religijnosci, desakralizowanie ludzi i rzeczy jest sprzeczne
z jego natura’.

Zwiazki religii i polityki najwyrazniej jednak ukazane zostaja przez Pa-
soliniego w jego pdzniejszym filmie, ktdrego sam tytul moze zaskakiwac
u tworcy tak jednoznacznie kojarzonego z lewica. Pomyst zrealizowania
kinowej wersji Ewangelii wg sw. Mateusza (Il Vangelo secondo Matteo) naro-
dzit sie, jak twierdzil sam rezyser, w wyniku zbiegu okolicznosci. Pasoli-
ni przeczytal przypadkiem te wlasnie wersje zycia i nauczania Chrystusa
w ciagu krétkiego czasu i ,zywotnos¢” przekazu sklonita go do realizacji
filmu na jej podstawie®. Jednak sam pomysl nawigzania do zycia Chrystusa
nie byl dla rezysera nowy?, a jego zywsze zainteresowanie religia chrzes-
cijaniska zbieglo si¢ w czasie ze zmianami dokonujacymi si¢ w obrebie tej
instytucji w latach 60. i zwigzanymi z obradami Soboru Watykanskiego
IT oraz z pontyfikatem dwdch kolejnych papiezy: Jana XXIII i Pawla VI.
Niezwykle burzliwe lata szes¢dziesiate byly z wielu przyczyn okresem, w
ktérym kuria rzymska staneta przed rozmaitymi nowymi wyzwaniami lub
tez zostala zmuszona zweryfikowac i zmodyfikowac¢ swoje poglady w nie-
ktérych istotnych kwestiach, zwlaszcza dotyczacych dziedziny spolecz-
nej. Rzeczywisto$¢ spoteczna, polityczna i ekonomiczna drugiej polowy
XX wieku znacznie odbiegata od realiéw kornca wieku poprzedniego i en-
cyklika Rerum novarum nie mogta juz stanowic jedynej odpowiedzi na po-
jawiajace si¢ w tym czasie nowe pytania i wyzwania. Pierwszym papiezem,
ktéry sprobowat sie do tych probleméw odnies¢, byt wlasnie Jan XXIIL
Nie moze zatem dziwi¢ fakt, ze to wlasnie jemu postanowit Pasolini za-
dedykowac swdj film, ktéry zreszta — w przeciwienstwie do wspomniane-
go Twarogu — spotkal sie z uznaniem i entuzjastycznym przyjeciem $ro-
dowisk zwigzanych z Kosciolem, zaréwno $wieckich, jak i duchownych.
Zostal natomiast poddany gwaltownej krytyce ze strony wloskiej lewicy.

! P.P. Pasolini, Saggi sulla politica e sulla societa, Milano 1999, s. 1421-1423.
2 Idem, Per il cinema, Milano 2001, s. 2876.
*  Por. ibidem, s. 2839-28340, 2883.
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Niewatpliwie dla wielu stanowil on zaskoczenie: rezyser i poeta, kojarzo-
ny nie tylko z sympatia do komunizmu, ale takze z krytycznym stosun-
kiem do koscielnych elit i z niedawnym skandalem wywotanym wtasnie
niedopuszczalnym w powszechnej opinii potraktowaniem tematyki biblij-
nej, decyduje sie na ekranizacje fragmentu Pisma Swietego i, co wiecej,
wyjatkowo wiernie trzyma si¢ oryginalnego tekstu, bez najmniejszego $la-
du ironii czy drwiny czy tez bez jakichkolwiek préob ukazania ,reakcyjne;j”
religii jako Marksowskiego ,,opium dla mas”

Punktem wyjscia dla Pasoliniego przy pracy nad ekranizacja Ewangelii
byla przede wszystkim centralna posta¢ Chrystusa, widziana jednak bar-
dziej przez pryzmat jego czlowieczenstwa niz natury boskiej. Sam rezyser
tak wypowiadal sie na ten temat: ,Nie wierze w Chrystusa, syna Boga, ale
wierze w boskos$¢ Chrystusa, tzn. wierze, Ze jego czlowieczenstwo jest tak
wysokiej i szlachetnej proby, jest w takim stopniu idealne, ze wykracza
poza pospolite pojecie czlowieka™. Jednoczes$nie jednak Chrystus Paso-
liniego jest postacia, ktéra niezmiennie reaguje oburzeniem na wszelkie
przejawy hipokryzji i falszu. Od poczatku wiec jawi si¢ ona wlasciwie
mniej jako zbawiciel i mesjasz, a bardziej jako zapalony rewolucjonista,
ktéry przyszedl, aby wprowadzi¢ nowy fad, ktéry nie przynosi ,pokoju
ale miecz” (Mt 10, 34)° jako ,kontestator zastanego prawa i przywddca
ludu™. Nieustannie konfrontowany jest z przedstawicielami zydowskiej
hierarchii koscielnej, a kluczowa role w filmie odgrywaja wtasnie momen-
ty jego bezposredniego ataku na faryzeuszy. Nie bez przyczyny Pasolini
wyeksponowal bardzo silnie skierowana do nich przemowe Chrystusa,
zaczynajaca sie od sléw: ,Biada wam, uczeni w Pi$mie i faryzeusze ob-
tudnicy, bo zamykacie krélestwo niebieskie przed ludzmi” (Mt 23, 13).
Fragment, ktéry w wersji Sw. Mateusza wybija si¢ z calosci tekstu glow-
nie ze wzgledu na obszerno$¢, w filmie stanowi punkt centralny, moment,
w ktérym bohater wypowiada explicite swoje przekonania, nie pozosta-
wiajac watpliwosci, kto jest jego gtéwnym wrogiem, przeciwko komu skie-
rowana jest jego dzialalno$¢. Z drugiej jednak strony wyraznie ukazana
jest takze fagodnos$¢ czy wrecz prostota ewangelicznego rewolucjonisty,
ktéry najwiekszego przewrotu dokonuje, nakazujac ludziom nadstawia-
nie drugiego policzka. Tak samo w jednym z wywiad6w twierdzi Pasolini:
»W tym konkretnym momencie historycznym, w ktérym Chrystus dzia-

Cyt. za: M. Kornatowska, Pasolini miedzy marksizmem a ewangelig, ,Kultura” 1966,
nr 35,s. 9.

> Wszystkie cytaty z Ewangelii na podstawie Biblii tysigclecia.

I. Kolasinska, Misja Jezusa wedtug Pier Paolo Pasoliniego, [w:] Pasolini: tak pigknie
Jest snic, red. A. Pitrus, Krakéw 2002, s. 32.
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fal, nakazanie ludziom, by nadstawili wrogowi drugi policzek, stanowilo
przyktad przyprawiajacego o dreszcze nonkonformizmu, skandalu nie do
zaakceptowania: i rzeczywiscie zostal ukrzyzowany. Nie wiem, dlaczego
w tym sensie Chrystus nie miatby by¢ traktowany jako Rewolucjonista™.

Oskarzenia rzucane pod adresem faryzeuszy to jednocze$nie zarzuty
stawiane wspodlczesnemu rezyserowi spoteczenstwu. Faryzeusze uosabia-
ja to, co sam Pasolini uwaza za najgorsze cechy mentalno$ci mieszczan-
skiej: hipokryzje, konformizm, skrajny pragmatyzm czy egoizm. Przedsta-
wiona w filmie zydowska starszyzna religijna odpowiada tez jednocze$nie
obrazowi Kosciota katolickiego jako instytucji w takiej formie, jaka nadato
mu w ciggu wiekdéw rozwijajace si¢ spoteczenstwo mieszczanskie, ktore
uksztaltowalo go na swdj obraz i podobienistwo, tak aby lepiej spetniat
pozyteczng, uniformizujaca role. Kosciol jako instytucja nie jest dla Paso-
liniego oderwana od polityki, ale znajduje sie wlasciwie w mocy ideologii
mieszczanskiej, ktéra skutecznie zepchneta na dalszy plan wartosci za-
warte w pierwotnym przekazie chrzescijanistwa.

Wtasnie pierwotny przekaz, dobra nowina staje sie gléwnym tematem
filmu. Jest to jednak przekaz, ktéry nie moze dotrze¢ do wszystkich i ta-
twiej bedzie przyjety wérdd ludzi wyzyskiwanych czy nieszczesliwych, tak
jak mialo to rzeczywiscie miejsce w przypadku nauk Chrystusa, ktére sta-
ty sie szybko fundamentem religii ludzi biednych, ciemigzonych, uposle-
dzonych pod wzgledem spotecznym. Rewolucyjnos¢ Chrystusowej dobrej
nowiny polegala wlasnie w gléwnej mierze na tym, ze jej adresata sta-
nowila wlasnie ta czes$¢ spoteczenstwa, ktéra wczesniej w ogdle nie byla
postrzegana przez przywéddcéw religijnych jako godny odbiorca, mogacy
by¢ czyms$ wiecej niz zupelnie powolna kaptanom masa, w odniesieniu
do ktorej religia rzeczywiscie staje sie Marksowskim opium. Dzigki temu
»wszedzie gdzie sa wyzyskiwani i nieszczesliwi — dobra nowina Chrystusa
zachowuje swa sile rewolucyjna, a sfowa Ewangelii nabieraja aktualno-
$ci i buntowniczego sensu™. W swoim filmie Pasolini przedstawia ,mit
wczesnego chrzescijanstwa i przeciwstawia go chrzescijanstwu kolejnych
epok historycznych™. Chrystianizm jest dla niego przede wszystkim wi-
zja rzeczywistosci; filozofia, ktérej celem jest zupelna przemiana $wiata,
czyli wprowadzenie nowych zasad jego funkcjonowania, ktérych niepod-
wazalnym i najwazniejszym fundamentem pozostaje milos¢. Wtoski re-

Pagine corsare: http://www.pasolini.net/cinema_vangelo.htm (15.11.2009), przet.
AL

E. Modrzejewska, Chrystus Pasoliniego: rewolucjonista, psychoanalityki...?, ,Jluzjon”
1986, nr 4, s. 32.

Ibidem.
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zyser prezentuje Chrystusa jako ,wielkiego moraliste, ktory [...] wyraza
swe zasady milosci i judaistycznej teorii odwetu: ,oko za oko, zab za zab”
przeciwstawia ,nadstawianie drugiego policzka”®. Wedlug Pasoliniego
Chrystus, jaki ukazuje sie w tekscie Ewangelii $w. Mateusza, rzeczywiscie
jest rewolucjonista. Dazy do calkowitej przebudowy porzadku spotecz-
nego. Przychodzi, aby burzy¢ stary fad, a na jego gruzach wznosi¢ nowy;,
w miejsce skostnialej, silnie sformalizowanej i zinstytucjonalizowanej
religii, dajac nadzieje wiekuistej sprawiedliwosci. Wtasnie na tym pole-
ga prawdziwa i jedyna mozliwa rewolucja wczesnego chrzescijanstwa: na
paradoksalnym w éwczesnym spoleczenstwie oparciu wiary, zycia i religii
na mitosci blizniego.

W tym miejscu warto zacytowac fragment artykulu Iwony Kolasinskiej
poswiecony w calosci adaptacji Ewangelii $w. Mateusza przez wloskiego
rezysera. Ot6z wedlug autorki, Pasolini w swoim filmie:

Uwydatnil spoteczne aspekty Ewangelii, respektujac boski i religijny prze-
kaz $wietego tekstu. Adaptujac literalnie tekst Ewangelii, Pasolini wykazywat
»sprzeczno$ci pomiedzy jego duchem a wykorzystaniem go w religii” Nadat
w ten sposéb ewangelicznemu mitowi ofiary i odkupienia wymiar liryczny,
etyczny i zarazem ludowy. Jego Ewangelia wedlug $wietego Mateusza zyska-
ta charakter nie tyle osadzonej w konkretnych realiach historycznych i geo-
graficznych, co raczej w kulturze [...], filozoficznej i socjologicznej medytacji
nad charakterem, wymowa i sensem Chrystusowej ofiary. Pasolini opowiada
historie Jezusa jakby w oderwaniu od Kosciota [...] i z wyraznym dystansem
wobec klasy $redniej [...] na rzecz sympatii wobec prostego ludu [...], tym
samym przywracajac ja ludziom, dla ktdérych religia znaczy najwiecej. W tym
sensie film jest radykalnie upolityczniony, bowiem w ujeciu Pasoliniego tekst
biblijny idealnie wspoélgra z jego ideologia marksistowska''.

Przekonanie, ze chrze$cijanstwo i marksizm niekoniecznie musza wy-
klucza¢ si¢ wzajemnie, nie jest jednak tylko jaka$ odizolowang i ekscen-
tryczna opinig samego Pasoliniego. Niewatpliwie trzeba w tym miejscu
wzigé¢ pod uwage specyficzne realia powojennych Wtoch, w ktérych sy-
stem polityczny i spoleczny ksztaltowal sie nie tylko w wyraznej opozycji
do ciazacego nad najnowsza historig kraju widma faszyzmu, ale przede
wszystkim pod przemoznym wplywem mysli lewicowej, ktdrej kierunek
nadal nie tyle sam Marks, ile twérca Wtoskiej Partii Komunistycznej,
Antonio Gramsci. We wloskiej rzeczywistosci pierwszych dziesiecioleci
po drugiej wojnie swiatowej ,dla wielu przedstawicieli Srodowisk intelek-
tualnych i artystycznych komunizm oznaczatl nie tyle wybér polityczny,

10 Ibidem.

11 1. Kolasinska, op. cit., s. 33.
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ile przede wszystkim moralny i estetyczny”? Najlepszym tego przykla-
dem moze by¢ nie tylko popularno$¢, ale i znaczenie we wloskiej kultu-
rze powojennej nurtu neorealistycznego, ktéry byl swiadectwem ,czesto
naiwnej i utopijnej fascynacji komunizmem, idea naprawy i przeobra-
zenia czlowieczego $wiata, fascynacji dynamika i pigknem rewolucji”*.
I wlasnie, jak twierdzi Maria Kornatowska ,Komunizm w tym rozumieniu
ma w sobie czesto znacznie wigcej z ewangelii niz z Marksa”'*. Jakby po-
twierdzajac to przekonanie, sam Pasolini powie w wywiadzie udzielonym
»Les Lettres Francaises’, ze ,Wielkim antagonista Chrystusa nie jest ma-
terializm komunistyczny, ale materializm mieszczanski”®. Pasolini wiec
zauwaza i podkresla istnienie wspdlnego zagrozenia zaréwno dla istoty
chrzescijanstwa, jak i dla podstawowych zalozen marksizmu. W jego wer-
sji zycia Chrystusa przepa$¢ pomiedzy prostymi ludzmi, sluchajacymi
przemawiajacego i udzielajacego ,0$miu blogostawienstw” mlodego na-
zarenczyka a przedstawicielami wyzszych, bogatszych i reprezentujacych
wladze warstw, nabiera charakteru marksowskiej walki klas. Co wiecej,
trudno nie zgodzi¢ si¢ z podzielanym przez wielu badaczy twérczosci Pa-
soliniego twierdzeniem, Ze rezyser:
préobowal w Ewangelii odda¢ niemozno$¢ jednosci i catkowitej wspdlnoty mie-
dzyludem, rozumianym jako klasa spoleczna przeciwstawna burzuazji, i religia,
ktéra stata sie narzedziem w rekach burzuazji. Jest to film wyrosty z ideowe-
go zaangazowania po stronie idei spotecznej przeciwko ideologii kompromisu
i pokoju spolecznego. To — paradoksalnie — szczytowy moment zaangazowa-
nia tworcy po stronie walczacego marksizmu i ruchu robotniczego®®.

Sam Pasolini widzi wiele punktéw stycznych pomiedzy podejsciem
religijnym a wlasna perspektywa lewicowego intelektualisty. W wywia-
dzie udzielonym w 1965 r. Maurizio Ponziemu z czasopisma , Filmcritica”
Pasolini podkreslal, Ze o ile rzeczywiscie w jego filmie tematyka religijna
istnieje, o tyle w przypadku jego samego nie mozna méwic o zadnym zbli-
zeniu sie do religii czy konkretnie katolicyzmu. Rezyser twierdzi wrecz,
ze w réwnym stopniu co zawsze pozostal marksistg, a w filmie po prostu
skupit cigg tematéw religijnych i irracjonalnych, ktére rozproszone byly
w jego osobowosci. Jednak przyznaje jednoczesnie, ze pewna funkcja re-
ligijna, pewien dialog z tymi, ktdrzy z religii czynig swoja ideologie, sa
w jego filmie obecne. Wedlug Pasoliniego szczegdlnie znaczace — zaréw-

12 M. Kornatowska, op. cit., s. 1.

B Ibidem.
Y Ibidem.
5 [bidem.
16 J. Kossak, Kino Pasoliniego, Warszawa 1976, s. 28—29.
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no dla katolikéw, jak i dla marksistéw — powinno by¢ to, ze zdeklarowa-
ny marksista még}t zrealizowa¢ taki film, nie rezygnujac w najmniejszym
stopniu ze swoich przekonan. Jednoczesnie w tym samym wywiadzie
rezyser zwraca uwage, ze ta mozliwo$¢ poréwnania, zestawienia ze soba
marksizmu i chrzescijanstwa wydaje si¢ symptomatyczna dla dialogu,
ktéry otwiera si¢ zaréwno ze strony ,najlepszych katolikéw’, jak i ,naj-
bardziej inteligentnych komunistéw””. Warto zwréci¢ uwage, ze lata
sze$c¢dziesigte minionego stulecia, w ktérych powstala zaréwno Ewangelia
wedlug swietego Mateusza, jak i nastepne Ptaki i ptaszyska, byly, zwlaszcza
w $wiecie zachodnim, okresem najwiekszego ozywienia takiego dialogu,
o ktéorym moéwil w cytowanym wywiadzie Pasolini. Tymczasem jednak
w zachodnich spoteczenstwach kapitalistycznych religia staje si¢ w coraz
wiekszym stopniu jedynie pusta forma, rytualem, gdyz w ten sposéb lu-
dzie maja mozliwo$¢ spokojnie cieszy¢ sie dobrami konsumpcyjnymi, co
refleksja duchowa mogtaby niepotrzebnie utrudnia¢*®.

Bardzo reprezentatywny wycinek takiego spoleczenstwa zostal uka-
zany przez Pasoliniego w pézniejszym jego filmie, Teoremat (Teorema).
W uporzadkowane, wypelnione rutyna i pozornym blogostanem zycie
bogatej, mieszczanskiej rodziny z mediolanskich przedmie$¢ wkracza
nieznajomy mezczyzna, ktéry burzy zupelnie panujacy tam spokdj i spra-
wia, ze wszyscy mieszkancy podmiejskiej willi: ojciec, matka, syn, cérka
i sluzaca, nagle zaczynaja zastanawiac sie nad wlasnym zyciem i jego sen-
sem. Podobienstwo postaci mlodzienca z Teorematu do Chrystusa i wply-
wu, jaki wywiera on na rodzine, w ktérej zycie wkracza do oddziatywania
nauki Jezusa jako rewolucyjnej, nowatorskiej mysli, zmieniajacej oblicze
$wiata, jest oczywiste.

Pojawiajacy sie w Ewangelii wedlug swietego Mateusza temat relacji
pomiedzy pierwotna wersja nauki Chrystusa a przeobrazeniem, jakie
dokonatlo si¢ w niej od momentu ukonstytuowania si¢ chrzescijanstwa
jako religii instytucjonalnej, powracat jeszcze niejednokrotnie w twérczo-
$ci Pasoliniego z przetomu lat 60. i 70. Rezyser chcial go nawet uczynic¢
przewodnim motywem osobnego filmu, ktéry jednak nigdy nie zostat
zrealizowany. Zostal natomiast ukoniczony sam scenariusz, podobnie jak
Ewangelia..., oparty na tekécie Nowego Testamentu. Tym razem jednak za
zrédlo postuzyly Dzieje Apostolskie, gdyz film miat si¢ koncentrowaé na
zyciu §wietego Pawla oraz pierwszych latach ksztaltowania si¢ organizacji
koscielnej. Scenariusz, podobnie jak w przypadku Ewangelii, pozostawal
wierny tekstowi oryginalnemu, podstawowa réznica bylo natomiast prze-

17 P.P. Pasolini, Per il cinema, op. cit., s. 2885.

18 E. Modrzejewska, op. cit., s. 34.
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niesienie czasu i miejsca akcji do nowoczesnych miast Swiata zachodniego
w XX wieku. Pasolini we wstepie do scenariusza moéwi:

Taki czasowy gwalt zadany zyciu $w. Pawla przenoszacy go w $rodek lat 60.
wymaga naturalnie calej serii konkretnych transpozycji. Pierwsza i najwaz-
niejsza dotyczy zastgpienia konformizmu czaséw Pawla (albo raczej dwéch
konformizméw — zydowskiego i poganskiego) konformizmem teraZniejszym:
czyli spoleczenstwa burzuazyjnego, tak w aspekcie historycznie i konwen-
cjonalnie religijnym (analogicznym do zydowskiego), jak réwniez w aspekcie
$wieckim, liberalnym i materialistycznym (analogicznym do poganskiego)®.

Pierwsi chrze$cijanie stawali sie wigc w planowanym filmie czlonka-
mi ruchu oporu, spiskowcami i konspiratorami, ktérzy musza uchodzi¢
przed przesladowaniami faszystowskiej wladzy, a p6zniej czarnoskérymi
mieszkaricami amerykanskich slumséw. Dla rezysera

jest oczywiste, ze $w. Pawel zdewastowal sila i prostota swojego przekazu re-
ligijnego pewien typ spoleczno$ci zbudowanej na gwattach klasowych, impe-
rializmie i przede wszystkim niewolnictwie; w konsekwencji jest oczywiste,
ze tak arystokracja rzymska, jak i rézne klasy kolaborantéw powinny zostaé
zamienione na dzisiejsza burzuazje, ktéra ma w reku kapitat, tymczasem po-
nizeni i podporzadkowani to robotnicy, wszyscy proletariusze dzisiejszych
czaséw?.

Swiety Pawel stanowi dla Pasoliniego symbol wczesnego chrzescijari-
stwa, czysto$ci idei, ktéra w tym czasie panowala pomiedzy cztonkami
wspoélnoty dopiero ksztaltujacej sie i nieposiadajacej ostatecznej formy
organizacyjnej. Z drugiej za$ strony, Swiety Pawel jest wlasnie pierwszym
organizatorem zrebow nowej instytucji, ktéra nie bedzie si¢ juz opierac
jedynie na przezyciach mistycznych, ale takze na dziataniu.

Ta dwoisto$¢ funkcji jest kolejnym tematem zwiazanym $cisle z rola
sacrum w tworczosci Pasoliniego. Jak pisze w swojej pracy poswieconej
w calosci tej kwestii Conti Calabrese, relacja miedzy $wieto$cia i wladza
nie pojawia sie u pisarza jedynie przy okazji radykalnej krytyki instytucji
koscielnych, ale przechodzi takze w ogdlniejsza refleksje dotyczaca sto-
sunkéw pomiedzy poczuciem $wietosci a wszelkimi formami inspirowa-
nej nim organizacji spolecznej. Problem ten poeta zamyka w okresleniu,
uzytym jako tytul swego ostatniego zbioru poezji pt. Trasumanar e orga-
nizzar®, co mozna przelozy¢ jako Transcendencja i organizacja. Pasolinie-
go interesuje przede wszystkim sposob, w jaki sfera sacrum wptyneta na
formowanie sie wspdlnot pierwotnych, a to z kolei prowadzi go do roz-

19 P.P. Pasolini, Sw. Pawel, ,Krytyka Polityczna” nr 13, 2007, s. 149.
0 [bidem.
% @G. Conti Calabrse, Pasolini e il sacro, Milano 1994, s. 37.
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wazan na temat schylku sakralnosci we wspoélczesnym spoleczenstwie.
W wywiadzie, udzielonym Jeanowi Duflot po zrealizowaniu filmu Me-
dea, sam rezyser mowil, ze studia nad pierwszymi wiekami chrzescijan-
stwa prowadza go do wniosku, ze druga strong duchowego wznoszenia
sie jest wlasnie organizacja Kosciota. Czlowiek archaiczny konstruowal
wspoélnote, w ktdrej egzystencja opierata sie na rytualach i elementach
kultu wyznaczajacych granice kazdej czynnosci praktycznej i kierujacych
ja nieodmiennie w strone sacrum. Rytualy, zdaniem Pasoliniego, maja za
zadanie przede wszystkim skodyfikowa¢ normy i reguly, ktérych celem
jest tak zorganizowac zycie wspoélnoty, by nieustannie odnosilo sie ono
do hierofanii*”. Nastepnym etapem tego procesu jest tworzenie si¢ na tej
podstawie instytucji kultu. Podobng zasade widzi jednak Pasolini takze
w dzisiejszych spoteczenstwach, a konkretnie w funkcjonowaniu grup eks-
tremistycznych, gtéwnie powstalych na fali wydarzen roku 1968, takich
jak wspoélczesna mu skrajnie lewicowa Lotta Continua. Wedlug rezysera,
akcjami tego typu grup kieruja wlasnie zasady o charakterze ,irracjonali-
styczno-pragmatycznym’, a pewien religijny niemal mistycyzm, widoczny
w ich charakterze, realizuje si¢ wlasnie w tworzeniu skutecznych orga-
nizacji. Pasolini zwraca wiec uwage na pojawienie si¢ pewnej ,mitologii
eschatologicznej’;, ktéra w czasach nam wspolczesnych przeksztalca sie
w akcje polityczng ruchéw o charakterze rewolucyjnym, wywodzaca sie
z mitologicznego obrazu konieczno$ci wiecznego odnawiania sie §wiata,
a wiec rowniez zburzenia istniejacego porzadku, po to, by méc zbudowac
go od nowa*. W tym kontekscie zarzut, jaki Pasolini wydaje si¢ stawiac
kosciolowi, polega na dysproporcji pomiedzy tymi dwoma elementami,
czyli zupelnej dominacji organizacji, ktéra na przestrzeni wiekéw dopro-
wadzita wlasnie do zupelnego skostnienia instytucji, a zarazem catkowitego
stlumienia sfery mistycznej. Dlatego tez w pdznej twdrczosci Pasoliniego,
zwlaszcza za$ w jego utworach nawiazujacych do tematyki mitologicznej
(Pilades, Medea), wyraznie rysuje si¢ przeciwstawienie zupelnie zeswiec-
czonych spoteczenstw zachodnich z ich dominujagcym pragmatycznym
i praktycznym podejsciem do zycia, w ktérym waga konsumpcji decydu-
je o zanikaniu pojecia ,przedmiotu trwalego’, a wiec poniekad zmienia
réwniez sposob funkcjonowania czlowieka w rzeczywistosci oraz, z dru-
giej strony, spolecznosci pierwotnych, funkcjonujacych jeszcze w opar-
ciu o zasady wyznaczane przez sacrum. Symbolem tej dwoistosci staje sie
u Pasoliniego centaur, ktéry w Medei odgrywa kluczowa role jako wycho-
wawca Jazona.

2 W tym przypadku w rozumieniu, jakie nadat temu pojeciu M. Eliade (por. M. Elia-

de, Sacrum i profanum, Warszawa 1999, s. 7-9).
% @Q. Conti Calabrese, op. cit., s. 41-42.
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Te dwie rzeczywisto$ci: odchodzaca w zapomnienie spotecznos¢ opar-
ta na wspolnocie zorganizowanej wokot hierofanii oraz nowoczesne spo-
teczenstwo, w ktérym sacrum ma coraz mniejsza racje bytu, spotykaja sie
w filmie Ptaki i ptaszyska (Uccellacci e uccellini) i nie tyle zostaja ze soba
skonfrontowane, ile wlasciwie przenikaja sie delikatnie: ostatnie przeja-
wy starego porzadku i przyttaczajace, gwaltowne pojawianie sie nowe-
go tadu. Poprzez rosnace przedmiescia wielkiego, nowoczesnego miasta
wedruja ojciec i syn o znaczacym nazwisku Innocenti (Niewinni), ktérzy
jak gdyby jeszcze nie do konca przystosowali si¢ do ,nowego wspania-
tego swiata” Co ciekawe, w drodze towarzyszy im wyjatkowo rozgadany
kruk; i to wlasnie on jest prawdziwym bohaterem tego filmu. Kruk stano-
wi poniekad alter ego rezysera i oddaje tez jego wlasne rozterki i konflikty
ideologiczne. Przede wszystkim jest to wyrafinowany intelektualista prze-
ciwstawiony prostym i niewinnym Innocentim, ktérych zreszta przez cala
droge prébuje przekonywac do swoich racji i budzi¢ w nich swiadomos¢
klasowa. Jest on jednak postacig niejednowymiarowa, wlasciwie sam zda-
je sobie sprawe z brakéow wlasnej ideologii, z kryzysu, w jakim znalaz? si¢
marksizm po 1956 roku, z tego, Ze przestaje on jako ideologia odpowiada¢
potrzebom mas tworzacych nowe, konsumpcyjne spoleczenstwo.

Ptaki i ptaszyska to w rzeczywistosci film opowiadajacy, z perspektywy
zdeklarowanego marksisty, o kryzysie tej ideologii w wyniku konfrontacji
teorii z rzeczywisto$cia. Niewatpliwie kluczowe znaczenie dla tej zmiany
percepcji mialo kilka wydarzen historycznych z przetomu lat 50. i 60., jak
chocéby XX kongres KPZR, zwigzane z nim ujawnienie zbrodni stalinizmu
i odwrét od niego jako gléwnego pradu w krajach realnego socjalizmu,
a takze upadek kultu jednostki, radziecka interwencja na Wegrzech, kt6-
ra nawet najbardziej lewicowo nastawionym intelektualistom zachodnim
musiala ukaza¢ wyraznie rysy na idealnym w ich opinii wizerunku kraju
sprawiedliwosci, jakim mégt sie¢ niektérym wydawac¢ Zwiazek Radziecki.
Z drugiej strony s3 to lata zwyciestwa rewolucji na Kubie i poczatkéw fa-
scynacji lewicujacej mtodziezy zachodniej nowo powstalym rezimem jako
swoistg alternatywa, obok Chin, dla modelu radzieckiego. Wreszcie, i to
dla twérczosci Pasoliniego stanowi kwestie kluczowa: sa to lata gwaltownej
i nieoczekiwanie szybko postepujacej dekolonizacji, co z kolei wprowadza
na arene miedzynarodowa problem Trzeciego Swiata, a wiec krajéw, kt6-
re musialy zacza¢ samodzielnie stawia¢ czola problemom ekonomicznym
i spotecznym, ktére dawniej lezaly w gestii metropolii*.

Ptaki i ptaszyska sa poniekad reakcja Pasoliniego na te wlasnie rze-
czywisto$¢, a zarazem wizja komunizmu, ktéry ,rodzi si¢ jedynie z po-

% E. Cerquiglini, Pier Paolo Pasolini, Uccellacci uccellini: dalla sceneggiatura alla realiz-

zazione cinematografica, Udine 1996, s. 63.
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trzeby odréznienia cztowieka od produktu, podkreslenia wyzszosci my-
$lacego zwierzecia nad nieozywionymi rzeczami, ktére on sam tworzy”>.
Ten sposéb myslenia zaskakujaco zbliza Pasoliniego do przekazu catego
pontyfikatu Jana XXIII z jego probami przezwyciezenia réznic religijnych
w imie pokoju i sprawiedliwosci spolecznej, a w efekcie prowadzi rezysera
do poszukiwania ,nieprawdopodobnej syntezy marksizmu i katolicy-
zmu”?. Tego punktu stycznego szuka Pasolini czesciowo w tradycji fran-
ciszkanskiej. W gléwna historie ukazana w Ptakach i ptaszyskach wple-
ciona jest opowie$¢, stanowigca najwazniejszy moment filmu, o dwdch
franciszkanach wyslanych przez $wietego Franciszka, aby nawracac
wroéble i sokoly. Dwaj bracia glosza wiec ewangelie mitosci wsréd ptakow
i wydaja sie osigga¢ znakomite rezultaty, gdyz zostaja wystuchani nawet
przez drapiezne sokoly. Jednak, gdy z poczuciem dobrze wypelnionej mi-
sji i wizja czekajacego odpoczynku wracaja, aby zdac relacje ze swoich po-
stepow Biedaczynie z Asyzu, widza, jak jeden z ,nawréconych” sokoléw
zabija wrobla. Ta przypowiesc jest dla Pasoliniego naturalnie pretekstem
do ukazania ,trudnosci, jakie musza napotkaé proby przezwyciezenia kla-
sowego podzialu spoteczenstwa”™. Co ciekawe, w historii opowiedzianej
przez Pasoliniego, ostatnie stowo nalezace do $w. Franciszka, stanowi jed-
nak wezwanie pelne otuchy i nadziei, zapowiedz mozliwosci stworzenia
lepszego $wiata. Biedaczyna z Asyzu moéwi miedzy innymi: ,Kiedy$ na-
dejdzie cztowiek o niebieskich oczach, ktéry powie: «poniewaz wiemy, ze
sprawiedliwo$¢ jest postepowa, i wiemy, ze stopniowo w miare postepo-
wania spoleczenstwa, budzi si¢ swiadomos¢ jego niedoskonalej budowy,
i wychodza na jaw krzyczace nieréwnosci, ktére wciaz jeszcze przytlaczaja
ludzkos¢. Czyz to nie to poczucie nieréwnosci miedzy klasa i klasg, mie-
dzy narodem i narodem jest najwigkszym zagrozeniem dla pokoju?»"*.
Autorem przytaczanych przez Franciszka stéw, owym ,czlowiekiem o ble-
kitnych oczach” jest jeden z dwéch wspomnianych wcze$niej papiezy, Pa-
wel VI, ktéry tak wypowiadal sie na temat konieczno$ci stworzenia nowe-
go tadu, podczas audiencji w siedzibie ONZ w Nowym Jorku w 1965 roku.
W jednym z wywiadéw udzielonych Jeanowi Duflot Pasolini wspomina
nawet, ze przytoczone slowa brane byly wielokrotnie za cytat z Marksa®.
Warto podkresli¢, ze swoje skrajnie lewicowe poglady spoleczne wyra-
za autor za posrednictwem dwdéch postaci tworzacych fundamenty nauki

% [bidem, s. 67, przel. A.L.

% [bidem, s. 68, przel. A.L.

27 Ibidem, s. 69.

% Udienza generale di Paolo VI: http://www.vatican.va/holy_father/paul_vi/audien-
ces/documents/hf p-vi_aud_19651006_it.html (15.11.2009), przel. A.L.

2 P.P. Pasolini, Saggi sulla politica e sulla societa, Milano 1999, s. 1454.
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Kosciota katolickiego w tej kwestii. To poszukiwanie podobienstw miedzy
dwiema tak zasadniczo réznymi ideologiami byto dla Pasoliniego czesto
przyczyna krytyki zaréwno ze strony srodowisk katolickich, jak i wloskich
komunistéw.

Wyrazem tego ambiwalentnego stosunku rezysera do ortodoksyjnego
marksizmu jest postac¢ kruka, przygodnego towarzysza podrdzy Innocen-
tich. Postac ta, jak twierdzit sam Pasolini rozwijala sie stopniowo, ewo-
luowala, az wreszcie nabrala cech autobiograficznych, tak ze wyraza ona
ostatecznie nie tylko wszelkie przekonania, ale takze watpliwosci i zarzu-
ty samego autora. Dlatego tez ideologia, jaka prezentuje kruk w swych
dlugich wywodach to, wedlug samego Pasoliniego, ,marksizm otwarty
na wszystkie synkretyzmy, kontaminacje i nawroty wstecz, ale marksizm
trzymajacy sie dobrze na swych zasadniczych pozycjach i nie odchylajacy
sie od swych perspektyw”.

Przy okazji wprowadzania na ekrany kolejnych filméw poruszajacych
w jakikolwiek sposob tematyke religijng, Pasolini podkreslal wielokrotnie,
ze jego zainteresowanie Ewangelig nie oznacza bynajmniej, ze przestat on
by¢ ateista czy ze zmienil swoja krytyczna postawe wobec Kosciota kato-
lickiego jako instytucji. Ma on jednak swiadomo$¢ tego, jak bardzo zycie
czlowieka wychowanego w kulturze zachodniej wro$nigte jest w tradycje
chrzescijanska®'. Z tego tez powodu traktuje chrzescijanistwo jako istot-
ny element swojej tozsamosci. Zaréwno Ewangelia, jak i Dzieje Apostol-
skie traktowane sg przez Pasoliniego przede wszystkim jako interesujace
i wcigz aktualne teksty kultury, ktére niosa ze soba sensy istotne réwniez
dla nowoczesnego czlowieka. Jednoczesnie tym, co fascynuje rezysera,
jest obecnos$¢ i waga przezycia religijnego w codziennym zyciu czlowieka
w spolecznosciach archaicznych. Obserwacja spoteczenstw wspoélczes-
nych prowadzi go jednak do stwierdzenia, ze religijno$¢ i przezycie mi-
styczne znikaja niemal calkowicie z codziennosci XX wieku. Trzy przed-
stawione powyzej i SciSle polaczone ze soba kwestie: zanikanie sfery
sacrum we wspolczesnym spoleczenstwie, nierozerwalny zwigzek miedzy
aspektem transcendentnym i organizacyjnym religii oraz ewangeliczna
troska o bliZniego objawiajaca si¢ na poziomie spolecznym zainteresowa-
niem najbiedniejszymi, najbardziej uposledzonymi warstwami spoleczen-
stwa, stanowia trzon tematyki twdrczosci Pier Paolo Pasoliniego w latach
60. XX wieku. Charakterystyczny wydaje sie fakt, ze silnie lewicowemu
spolecznemu dyskursowi poety w tych latach patronujg akurat trzy wspo-
mniane wyzej postaci: Jezus Chrystus, $w. Pawel i §w. Franciszek.

30 Idem, Rézne wcielenia kruka, ,Kultura Filmowa” 1968, nr 9 (121), s. 31.

3t Por. idem, Saggi sulla politica e sulla societa, op. cit., s. 1421-1422.
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WPROWADZENIE

W kontekscie tematyki niniejszej publikacji interesujace wydawato nam
sie siegniecie do historii mysli oraz skonfrontowanie koncepcji filozoficz-
no-antropologicznych dotyczacych boskich aspektéw czlowieczenstwa,
a uksztattowanych w kregu dwéch zasadniczo odmiennych tradycji naro-
dowych i kulturowych. Pierwszym z analizowanych myslicieli jest Thomas
Carlyle, szkocki pisarz epoki romantycznej i wiktorianskiej, dla ktérego
odniesieniem religijnym byl swobodnie interpretowany kalwinizm, oraz
Mikotaj Bierdiajew, XX-wieczny przedstawiciel rosyjskiej filozofii religij-
nej, przypisywany gtéwnie do filozoficznych nurtéw personalizmu i eg-
zystencjalizmu, ktéry — cho¢ uznawat sie za wolnomysliciela — pozostaje
zakorzeniony w tradycji prawostawne;j.

Teza naszego artykutu brzmi, ze mimo tak odmiennych uwarunkowan
kulturowych i religijnych, wyroste na ich gruncie antropologie filozoficz-
ne stawiaja zasadniczo te same fundamentalne pytania dotyczace relacji
miedzy pierwiastkiem boskim i ludzkim w cztowieku, chociaz pytania te
znajduja u obu myslicieli inne rozwigzania.

Poszukujac istoty czlowieczenstwa, klasyczna antropologia filozoficz-
na skupia si¢ na tym, co stanowi o wielkosci cztowieka. Paradoksalnie,
poszukiwania te swe apogeum odnajduja w koncepcjach transcendowa-
nia ludzkich ograniczen ku temu, co nieskoniczone i doskonate. Znajduje
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to swdj wyraz w przypisywaniu pewnym jednostkom badz tez wszystkim
ludziom cech boskich.

CARLYLE' OWSKI BOHATER

Za przedstawiciela tego typu teologicznej (lub dokladniej: quasi-teolo-
gicznej) koncepcji cztowieka moze by¢ z pewnoscig uznany Thomas Car-
lyle (1795-1882), szczegdlnie we wczesnym, romantycznym okresie swej
twoérczosci.

Pierwszych Zrédet jego mysli nalezy szukaé¢ w wyniesionej z domu tra-
dycji purytanskiej, z okresu mtodzienczej przynaleznosci do Burgher Se-
ceder Church, jednego z licznych odtamowych koscioléw, ktére w wieku
XVIII odlaczyly sie od panujacego Kosciota szkockiego w poszukiwaniu
Scislejszego jeszcze rygoryzmu. Podstawe doktrynalna burgheréw stano-
wil kalwinizm. I to wlasnie gléwne zalozenia wyznania, ktérego podwaliny
dal reformator z Genewy, w duzej mierze zdeterminowaly Carlyle’'owski
sposéb interpretacji zagadnien filozoficznych, w tym réwniez jego kon-
cepcje czlowieka. Sam pisarz uznawal si¢ za ,kalwiniste bez teologii”
(a Calvinist without the theology), a zatem przejal z doktryny kalwinskiej
bardziej jej ducha niz litere. I tak kalwinizm ugruntowat jego przekona-
nie o tym, ze jedynie wychodzac od myslenia o Bogu, czlowiek moze we
wlasciwy spos6b odczytywac fakty zycia, a odczytanie to jest mozliwe,
gdyz Stwdrca pozostawia wszedzie Swiadectwo, przejawiajac si¢ w PiSmie
Swigtym, naturze, a takze w dzialaniach ludzi w historii. ROwniez kalwin-
ska doktryna predestynacji wplyneta na Carlyle'owska teorie bohateréw
jako ludzi wybranych przez Boga do wypelnienia Jego planu zbawienia.
Koncepcjom antropologicznym towarzyszyla rygorystyczna etyka, z jej
apoteoza obowiazku, pracy i heroizmu, ktérej podstawy pisarz przejal
takze z mysli Kalwina.

W duchu swej symbolistycznej filozofii Carlyle pisatl: ,kiedy zgodzili-
$my sie, iz wszelka rzecz, na jaka wzrok nasz padnie, jest emblematem
Boga Najwyzszego, musze doda¢, ze czlowiek bardziej niz cokolwiek, sta-
nowi taki emblemat”. Najglebsza warstwa czlowieka jako obrazu-sym-
bolu Boga, interpretowana w kategoriach semiotycznych, jest jego od-
niesienie do boskosci. Czlowiek pojmowany jako symbol réwnoczesnie
w tajemniczy sposéb uobecnia Stwérce innym ludziom.

Dla Carlyle’a najbardziej wyrazistym objawieniem boskosci w $wiecie
jest cztowiek wybitny, bohater wplywajacy na tok historii i ksztaltujacy ja

! T. Carlyle, Bohaterowie, Krakéw 2006, s. 13.
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zgodnie z misja otrzymang od Boga. Odnajdujemy w tej koncepcji echa
tradycyjnego rozumienia bohatera jako herosa-pétboga, istoty wyzszego
rzedu, honorowanego powszechna czcia z racji szczegélnej stuzby ludz-
kosci. Owa idea posrednictwa miedzy Bogiem a ludZmi i zarazem sym-
bolicznego ,wcielania” (bodying forth) boskosci, zakorzeniona jest w akcie
swoistego mistycznego poznania, jakie staje si¢ udzialem bohatera.

Sam mysliciel zdolno$¢ mistycznego wgladu w nature rzeczywistosci
utozsamial z do$¢ swobodnie interpretowana Kantowska kategoria rozu-
mu przeciwstawiong kategorii intelektu. Zgodnie z tendencja epoki, cisle
formalna charakterystyka Vernunft zostala tu zastapiona przez terminy
takie jak intuicja, duchowy wglad oraz wiara®. W eseju pt. Novalis szkocki
mysliciel nazywa rozum ,czystym, najglebszym $wiatlem naszej duszy™,
natomiast w tekscie State of German Literature zakres rozumu zostaje
okreslony jako ,lezacy w tym wyzszym obszarze, gdzie nie siega logika
i argumentacja; w owej uswieconej dziedzinie, do jakiej odnosza si¢ poe-
zja, cnota i boskos$¢é. W obecno$ci rozumu intelekt zatamuje sie, ustepuje
w cien, calkowicie o$lepiony poprzez morze $wiatla, bedace jednoczesnie
zrédlem i kresem wszelkiej prawdziwej wiedzy”*. W powiesci Sartor Resar-
tus Carlyle w duchu swej ,filozofii szaty” przedstawia mistyczne doswiad-
czenie bohatera, w ktérym to, co zmystowe, staje si¢ jakby przezroczyste,
umozliwiajac spojrzenie poprzez pozory w rzeczy same: ,Wszelkie ziem-
skie okrycia i garnitury egzystencji zniknely juz; i dla jego pelnej ekstazy
wizji, wewnetrzna niebianska swieto$¢ nad swietos$ciami stata odkryta™.

Podobnie jak dla Coleridge’a, rozum — jako narzedzie mistycznej wizji,
absolutnego poznania — staje si¢ zasada stalosci posréd nieustannej zmien-
nosci®. W filozofii autora Sartora Resartusa stanowi on nie tylko zdolnos¢
poznawczy, ale takze Zr6dlo wiedzy praktycznej, jest umiejetnoscia ugrun-
towania myslenia w postulatach moralnego dziatania. Carlyle pozostawat
tu wiec zasadniczo zgodny z Kantem, uznajac rozum praktyczny za wla-
dze umozliwiajaca osiagniecie duchowej wiedzy poprzez uswiadomienie

2 René Wellek stwierdza, ze Carlyle, przeciwstawiajac w eseju State of German Lite-
rature intelekt rozumowi, zamiast wyjasnienia terminéw Kantowskich przedstawit
starg antyteze miedzy umystem a uczuciem, rozumem dyskursywnym a intuicja,
wiedzg intelektualng a wiara. Por. R. Wellek, Immanuel Kant in England, Princeton
1931, s. 191.

3 T. Carlyle, Novalis, [w:] idem, Critical and Miscellaneous Essays, t. 2, London 1905,
s.27.

*  Idem, State of German Literature, [w:] idem, Critical and Miscellaneous Essays, t. 1,
London 1905, s. 83.

® T. Carlyle, Sartor Resartus, London 1888, s. 128—129.

¢ S.T. Coleridge, The Friend, [w:] idem, Complete Works, New York 1953, t. 2, s. 176.
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sobie ,transcendentalnego, niezmierzonego charakteru obowiazku [...],
bedacego istota wszelkiej religii”’. To tu ma Zrédlo moralnos¢ bohatera,
jego rezygnacja z partykularyzmu, gotowos¢ do czynu i po$wiecenia.

Utozsamiony z wiara oraz zdolnoscia duchowego wgladu, rozum za-
traca jednoczesnie powszechny charakter, jaki posiadal u Kanta. Wizja
mistyczna dostepna jest jedynie dla nielicznych wybranych — dla boha-
terow.

Ow mistyczny ,wglad w boska nature rzeczywistosci” pozwala boha-
terowi przelamac ludzkie ograniczenia, a z wiezi z Bogiem ptynie moc do
realizacji wyznaczonych mu zadan.

Jako jednostka wybitna bohater staje si¢ ,Bozym wyslannikiem’, ma do
wypelnienia misje w historii, podobnie jak Fichteanski Held, uznawany za
przywddce i dobroczynce ludzkosci. Wedle stéw Johna Lindberga hero-
izm to ,publiczny wymiar prywatnej osobowosci”®. Postannictwo boha-
tera polega bowiem na wprowadzaniu wspoétczesnego mu spoleczenstwa
w wymiar sacrum, uswiadamianiu mu symbolicznego znaczenia zjawisk;
bohater jest ,tacznikiem miedzy [ludem] a Niewidzialna $wietoscia™.
Wtasnie owa rola mediatora stanowi¢ ma, zdaniem Le Quesnego, o istocie
Carlyle'owskiej koncepcji bohaterstwa'®.

Symboliczny akt uznania wielko$ci bohatera, przybierajacy postac
udzielonych mu przez lud politycznych czy kulturowych insygniéw wta-
dzy, jest czynnikiem umozliwiajagcym wybitnej jednostce dzialanie oraz
wplyw na spoleczenstwo!'. Hold, z jakim spotyka si¢ bohater, nosi zara-
zem znamiona kultu religijnego. Cze$¢ oddawana wielkiemu czltowieko-
wi jako najwyzszemu symbolowi boskosci jest posrednio czcia oddawana
Bogu. Tak rozumiany kult cztowieka wybitnego stanowi, wedlug Carlyle’a,
zaréwno ,istotny element czlowieczenstwa, jak tez i dusze historii ludzko-
$ci tu, na tej Ziemi”'?, gwarantujacy wcielanie prawdy w dzieje.

Carlyle nieraz wyrazal przekonanie o trwatosci kultu bohateréw, kto-
rego korzenie tkwi¢ mialy w samej naturze ludzkiej, w religijnej potrzebie
adorowania Boga w Jego przejawach. Upadek poszczegélnych kultur ttu-
maczyl nie tyle brakiem bohateréw, ile raczej faktem, ze nie sa oni roz-

7

T. Carlyle, Boswell’s Life of Johnson, [w:] idem, Critical and Miscellaneous Essays, t. 3,
London 1905, s. 110.

J. Lindberg, The Decadence of Style: Symbolic Structure in Carlyle’s Prose, “Studies in
Scottish Literature” 1964, nr 1, s. 184.

T. Carlyle, Bohaterowie. Czes¢ dla bohaterow i pierwiastek bohaterstwa w historii,
Krakéw 1892, s. 168.
10 A.L. Le Quesne, Carlyle, Oxford 1982, s. 34.

' Por. T. Carlyle, On Heroes, Hero-Worship and the Heroic in History, London 1948,
s. 225-226.

2. Por. B.H. Lehman, Carlyle’s Theory of the Hero, New York 1966, s. 62.
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poznawani lub wysluchiwani. Nieumiejetnos¢ znalezienia autentycznych
bohateréw czy tez nieche¢ do lojalnego podporzadkowania si¢ ich wezwa-
niu jest, jak probowat dowie$¢ w Latter-Day Pamphlets, gtéwnym zrédtem
kryzysu moralnosci, odejsciem od duchowego zrédta kultury. Wina za éw
zanik czci naleznej ,arystokracji ducha’, jaki napietnowal we wspélczes-
nym mu spoleczenstwie, obarczal m.in. struktury demokratyczne.

Bohaterowie nie stanowili dla brytyjskiego mysliciela jedynie idealu jak
nadczlowiek Nietzschego; byli postaciami historycznymi stale obecnymi
w dziejach. W stynnej ksiazce Bohaterowie. Czesc¢ dla bohaterow i pierwia-
stek bohaterstwa w historii Carlyle zilustrowal teze o heroizmie w historii
i kulturze przykladami zaczerpnietymi z réznych epok, wyrazajac zarazem
przekonanie, ze natura bohateréw jest zawsze identyczna, niezaleznie od
pelnionych przez nich rél spotecznych. Owo istotno$ciowe, niezréznico-
wane ,tworzywo duchowe” bohatera podlega konkretyzacji w zaleznosci
od splotu okolicznosci, tak wewnetrznych, jak i zewnetrznych; to w tym
~tworzywie” znajduja sie zalazki wielo$ci postaci, jakie moze przybrac kaz-
dy bohater. E. Cassirer oraz B.H. Lehman okreslaja mozliwos¢ pelnienia
przez bohatera rozlicznych rél jako zdolnos¢ proteuszowa'®. Ostateczna
postac, jaka przybiera bohater, uzalezniona jest, z jednej strony od sym-
bolicznej drogi, na jakiej staje sie on §wiadomy Boskiej Idei, z drugiej zas
od potrzeb ludzi, ktérych ma stac sie rzecznikiem.

Najstarsza odmiane heroizmu reprezentowal bohater uznawany za
samego Boga. Carlyle zilustrowal te forme bohaterstwa postacia Odyna
z mitologii skandynawskiej. Wedlug szkockiego autora ten pierwotny
sposéb pojmowania bohatera wynikal z prymitywnej koncepcji samego
Boga, ograniczajacej Go do jednostkowej, historycznej konkretyzacji. Me-
dium objawienia zostalo utozsamione z samym zrédtem objawienia — tak
tlumaczyl Carlyle powstanie kultu bohatera jako bdéstwa. Autor Sartora
Resartusa wielokrotnie zaznaczal, ze calkowite utozsamienie bohatera
z Bogiem nalezy do zamierzchlych czaséw poganstwa i zostalo przezwy-
ciezone przez doskonalsze, idealne pojmowanie Bytu Najwyzszego. Pisat
w Bohaterach: ,Powiem, ze jesli nie uwazamy dzisiaj wielkiego czlowieka
doslownie za Boga, to dlatego jedynie, ze pojecia nasze o Bogu, o najwyz-
szym i niedostepnym zZrddle swiatlosci, madrosci i heroizmu — coraz wy-
zej sie wznosza — wcale za$ nie dlatego, izby poszanowanie nasze dla tych
przymiotdw, jako objawiajacych si¢ w podobnych nam ludziach, miato si¢

znizy¢”,

B Por. E. Cassirer, Mit paristwa, thum. A. Staniewska, Warszawa 2006; B.H.Lehman,

Carlyle’s Theory of the Hero, New York 1966.
T. Carlyle, Bohaterowie, czes¢ dla bohateréw i pierwiastek bohaterstwa w historii, brak
nazwiska ttumacza, Krakéw 1892, s. 123.
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Nastepny z wymienionych typéw bohateréw to prorok, ktéry nie jest
juz uznawany za Boga, lecz jedynie za natchnionego przez Boga. W tym
uzmyslowieniu przez lud posredniczacej roli bohateréw Carlyle upatry-
wal znacznego postepu w pojmowaniu natury samej rzeczywistosci — jako
danej wyltacznie poprzez symbole i wymagajacej w zwiazku z tym herme-
neuty. Prorok — jak przypomina Hector C. Macpherson — to we wlasci-
wym sensie tego slowa nie ten, kto przepowiada przyszlos¢, lecz raczej
ten, kto budzi i ozywia w umystach wspélczesnych ,wyraziste poczucie
wielkich, elementarnych faktéw istnienia”*®. Walczac z pozorami i falszem
w postaci, w jakiej przejawiaja si¢ one w jego epoce, prorok apeluje przede
wszystkim do szczegélnych potrzeb duchowych swego pokolenia, spole-
czenstwa czy kregu kulturowego.

Dziwi¢ moze, ze jako przyklad heroizmu profetycznego nie postuzyt
Carlyle'owi zaden z tak bliskiej mu tradycji prorokéw biblijnych, lecz Ma-
homet. Sam autor uznawal Mahometa nie tyle za proroka najwybitniej-
szego, ile za najbardziej typowego, ktdry, po pierwsze, dostapil objawienia,
a po drugie, mial poczucie misji gloszenia prawdy w $wiecie, gdzie czczo-
no wylacznie pozory i ,batwany” ,Odczuwal on naturalnie — czytamy — ze
Opatrznos¢ jego niewymownie zaszczycila, zsylajac mu to ratujace od
$mierci i mroku objawienie, ze winien on byl, w nastepstwie, odkry¢ te
prawde wszystkim istotom: to mianowicie zostalo wyrazone przez owo
»Mahomet jest prorokiem Boga«...”.

W takim rozumieniu prorokiem jest, w zasadzie, kazdy bohater, ktory
poprzez natchnione stowo lub czyn budzi wsréd swego ,ludu” — tak wilas-
nie, jak czynili to prorocy biblijni — glebokie poczucie tajemnicy, Swieto-
$ci oraz powagi istnienia’. Dotyczy to w szczegélnej mierze poety, ktory
w $wietle omawianej tu klasyfikacji, stanowil trzeci typ bohatera, obec-
ny, w przeciwienstwie do dwéch poprzednich, we wszystkich epokach
historii, tak dawnych, jak i nowszych. Poete i proroka zaliczyt Carlyle do
szerszej kategorii vates, obejmujacej (u Galléw) wizjoneréw, wieszczow,
prorokoéw, a takze bardéw i druidéw. Réznice miedzy prorokiem a poeta
upatrywal w sposobie ujmowania wizji: vates-prorok interpretuje Boska
Idee przede wszystkim w moralnych kategoriach dobra i obowigzku, na-
tomiast vates-poeta — od strony estetycznej, jako pigkno i pokrewne mu
wartosci. Piekno — brytyjski pisarz powie za Goethem — zawiera w sobie

15 H.C. Macpherson, Thomas Carlyle, Edinburgh and London 1897, s. 152.

T. Carlyle, Bohaterowie. Czes¢ dla bohateréw i pierwiastek bohaterstwa w historii, op.
cit., s. 85.

7 Por. H. C. Macpherson, Thomas Carlyle, Edinburgh—London 1897.
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Dobro'®. Prorok zatem wyraza takze to, co winnismy kocha¢, a kazdy poe-
ta-bohater jest r6wnocze$nie moralista.

Za ilustracje tezy o heroizmie poetyckim postuzyly autorowi Sartora
postaci Dantego oraz Szekspira. Dante zawarl w Boskiej Komedii wizje re-
ligijna w takiej formie, jaka bliska byta wiekom $rednim, starajac si¢ jedno-
czesnie ukazad, ze jej istota pozostaje prawdziwa na zawsze i dla kazdego.
Szekspir natomiast skupia sie — jak pisze Carlyle — na sferze widzialnej,
»wciela dla nas zycie zewnetrzne naszej Europy’, w nim odnajduje ukryte
motywy natury religijnej*.

Role szczegélna przypisywal Carlyle czwartej postaci heroizmu, za
jaka uznawat kaplaristwo. Istote postannictwa kaptanéw stanowi¢ miato
»prowadzenie ludu ku niewidzialnej $wietosci’, interpretowanie ,glosu
z nieba”. Ideal ten bliski byt wiec profetycznemu — réznica sprowadzata
sie, w jego opinii, do tego, iz duszpasterz ujawnial prawde Boza w spo-
sob bardziej zrozumialy i blizszy ludziom, w ich konkretnych sytuacjach
zyciowych. Autora interesowalo w szczegdlnosci kaptanstwo reformator-
skie, egzemplifikowane przez Marcina Lutra i Johna Knoxa. Ostatecznym
celem przeprowadzanych w Kosciele reform jest, wedlug Carlyle’a, two-
rzenie autentycznej wiezi miedzy ludZmi a Bogiem.

Kolejna, piagta forma bohaterstwa jest pisarstwo. Ono to wlasnie ma
stac¢ si¢ — przepowiada szkocki mysliciel — jedna z dominujacych postaci
heroizmu w czasach przyszlych, pisarz bowiem dociera ze swym przesta-
niem do szerszych kregéw ludzi niz inni bohaterowie. Literatura zostaje
patetycznie nazwana ,wiecznym kaplanstwem”; pisarz — duszpasterzem,
gloszacym kazania do wszystkich ludzi we wszystkich czasach i miejscach.
Carlyle przypisuje pisarzowi role religijnego, profetycznego przewodnika
i nauczyciela czytelnikow, posiadajacego ,rzad dusz”

Taka wizje pisarzy-bohateréw kreslit autor Sartora juz we wczesnych
esejach krytyczno-literackich oraz biograficznych. Najwybitniejszym pi-
sarzem-bohaterem pozostal dla niego na zawsze Goethe. W Bohaterach
Carlyle skupia si¢ na trzech postaciach: Samuelu Johnsonie, Janie Jakubie
Rousseau oraz Robercie Burnsie, stanowiacych przyklady myslicieli, kto-
rzy heroicznie wytrwali w samotnej walce o prawde przeciwko falszowi
swych czaséw. Byli dla Carlyle’a bohaterami niezlomnymi i tragicznymi
zarazem.

Ostatnim wreszcie typem bohatera jest wladca (,krdl”), postawiony
najwyzej w hierarchii prezentowanych form heroizmu. W bezposrednim
ksztattowaniu historii bohater ten ma udzial najwiekszy. Mamy tu do czy-

18

T. Carlyle, Bohaterowie..., op. cit., s. 119.
Y JIbidem, s. 147.
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nienia z niezwykle wyidealizowana koncepcja wladcy. Jako kwintesencja
wszelkich form heroizmu ,krél prawdziwy” odpowiada nie tylko za sfere
polityczng; jest on réwniez swojego rodzaju kaplanem, dostarczajacym
praktycznej nauki zasad moralnosci, sterujacym na co dzien takze ducho-
wym zyciem ludzi. Modelowym wladca, faczacym funkcje polityka i ka-
plana, byt dla autora Sartora Oliver Cromwell.

Za ukoronowanie idei bohaterstwa Carlyle uznawal Chrystusa. W Sar-
torze Chrystus, jako doskonale wcielenie Boga, zostaje utozsamiony z naj-
wyzszym symbolem boskosci®*. Podobnie w dziele On Heroes... czytamy:
»Wszak najwiekszym z bohateréw jest Ten, ktérego tu nie nazwiemy.
Swiete i milczace rozpamietywanie przystoi temu $wigtemu przedmioto-
wi; tam znajdziecie ostateczna doskonalo$¢ pierwiastka, obecnego wsze-
dzie w historii czlowieka na ziemi”*.

B1ERDIAJEWOWSKI BOG-CZLOWIEK

Carlyle'owski kult bohateréw znajduje oryginalne rozwiniecie w teorii
Bogoczlowieczenistwa gloszonej przez Mikotaja Bierdiajewa (1874—1948),
w ktorej czltowiek nie jest juz tylko symbolem Boga, ale dzieli z Bogiem
Jego nature. Teoria antropologiczna Carlyle’a, uznajaca bohateréw za pot-
bogdw, zostaje u Bierdiajewa zastagpiona mistycznym realizmem, z jego
podstawowa kategoria Boga-czlowieka.

Bierdiajew znal i cenil twérczos¢ Thomasa Carlyle’a. W swoich dzie-
fach wielokrotnie o nim wspominal. Szczegdlna estyma darzy! dzieto Bo-
haterowie, na ktére powotywal sie, piszac o ,duchowym arystokratyzmie”
oraz roli bohateréw w historii. Jednak w odréznieniu od Carlyle’a, ktéry
nie byl ani filozofem w sensie akademickim, ani tez teologiem, Mikotaj
Bierdiajew interpretowal podstawowe pojecia antropologiczne w kate-
goriach $cisle filozoficznych i teologicznych, przynaleznych do wielkiej
tradycji chrzescijanskiego Wschodu i Zachodu. Istota jego antropologii,
sprowadzajaca sie do koncepcji Boga-czlowieka i Bogoczlowieczenstwa,
oparta jest na dogmatach trynitarnym i chrystologicznym, do ktérych
wlaczyt filozoficzno-teologiczne interpretacje powstale w tradycji rosyj-
skiego prawoslawia oraz zachodniej mistyki (Mistrz Eckhart, Angelus
Silesius, Jacob Boehme). Jak stusznie podkresla Andrzej Ostrowski, idee
Bogoczlowieczenstwa mozna ,rozpatrywac zaréwno jako idee religijna,

20

T. Carlyle, Sartor Resartus, op. cit., s. 155.

2L Por. idem, Bohaterowie. Czes¢ dla bohateréw i pierwiastek bohaterstwa w historii, op.

cit.,s. 17.
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jak i filozoficzna, przy czym zrddel tej ostatniej nalezy doszukiwac sie
w mistycyzmie zachodnioeuropejskim”.

Przyjmujac za punkt wyjscia dogmat chrystologiczny®, rosyjski filo-
zof w sposéb oryginalny interpretowal teologiczna koncepcje théosis*,
znoszaca ontyczna przepas¢ miedzy Stwdrca a stworzeniem, a zawarta
w ,zlotej regule” Ojcéw Kosciota, ktérzy glosili, ze Bég stal sie czlowie-
kiem po to, aby czlowiek stal si¢ Bogiem. Swoja teorie mysliciel trafnie
okreslal jako ,bogoczlowiecza antropologie” W ramach tej antropologii,
$ledzil stosunek czlowieka do Boga na przestrzeni dziejow oraz ukazywal,
jak jest mozliwe osiagniecie statusu Boga-czlowieka poprzez przebostwie-
nie ludzkiej natury.

Nawiazujac do tradyc;ji filozoficznej Bierdiajew — podobnie jak Carlyle
— odwolywat si¢ do teorii Kanta. Rozstrzygajacy dla jego stanowiska stal
sie podzial na zjawisko i rzecz sama w sobie, przy czym $wiat noumenal-
ny jest u Bierdiajewa poznawalny dla ducha®. Poglady Kanta otworzyly
przed nim mozliwo$¢ interpretacji dogmatu chalcedonskiego w nowa-
torski sposéb: w sferze noumendw czlowieczenstwo istnieje odwiecznie
w Bogu, a realizuje sie w $wiecie historii poprzez rozwéj samoswiadomo-
$ci cztowieka i jego moralne doskonalenie sie. Bierdiajew nie tylko powo-
tywal si¢ na Kantowskie antynomie rozumu, ale réwniez na Heglowska
metode dialektyczna, ktéra stosowal, analizujac bieg dziejéw ludzkosci
pod katem wewnatrztrynitarnych relacji.

22

A. Ostrowski, Bierdiajew. Egzystencja w perspektywie eschatologicznej, Lublin 1999,
s. 138.

Nauke o Bogu w Tréjcy jedynym sprecyzowal wiek IV na Soborach Nicejskim I
(325 r.) i Konstantynopolitanskim I (381 r.), natomiast chrzescijariska $wiadomo$¢
czlowieka stajacego sie Bogiem i Boga stajacego sie czlowiekiem, ktéra zaczeta
ksztaltowa¢ sie w drugiej potowie II stulecia, znalazla ostateczny wyraz w dog-
macie Soboru Chalcedonskiego (451 r.). Z punktu widzenia teologii prawostaw-
nej méwienie o Bogu w terminach siegajacych wprost do Jego istoty sprowadza
Jego istnienie do bezosobowej idei. Na Zachodzie za$ rodzi si¢ przekonanie, ze
istnienie Boga da si¢ udowodni¢ za pomoca argumentéw rozumowych. Bég na
chrzescijanskim Zachodzie staje sie Bogiem filozoféw, podczas gdy prawostawny
Wschdd w refleks;ji teologicznej odwotuje sie do bezposredniego Zywego spotka-
nia z Bogiem osobowym.

23

2 Biblijne uzasadnienie idei przebdstwienia odnajdujemy w stowach $w. Piotra, kté-

ry powolujac sie na Chrystusa, pisze: ,Tak samo Boska Jego wszechmoc udzielita
nam tego wszystkiego, co sie odnosi do zycia [...] abyscie sie [...] stali uczestni-
kami Boskiej natury, gdy juz wyrwaliScie sie z zepsucia [wywolanego] zadza na
$wiecie” (2P 1, 3—4).

O Bierdiajewowskiej interpretacji noumenu i fenomenu pisze Andrzej Ostrowski.
Por.: A Ostrowski, Bierdiajew. Egzystencja w perspektywie eschatologicznej, op. cit.,
s. 61-64.
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Autor Samopoznania okreslal swoje stanowisko jako ,monoplura-
lizm”?. W jego ujeciu ostateczna tajemnica zwiazkow Boga z cztowiekiem
nie miesci si¢ ani w $wiadomos$ci monistyczno-panteistycznej, ani tez
dualistycznej. W samej glebi zycia duchowego ,,odstania si¢ nam jednos¢
przeciwienstw — monizmu i dualizmu, jednosci i wielo$ci, immanenty-
zmu i transcendentyzmu, Boga i czlowieka™.

Podobnie jak Carlyle, Bierdiajew metafizyczne podioze idei Boga-czlo-
wieka odnajdywal w doswiadczeniach religijnych, a szczegdlnie w doswiad-
czeniu mistycznym. Jako fakty zycia duchowego, tego typu doswiadczenia
uznawane s3 w KoS$ciele Wschodnim za niezawodna metode poznania
Boga oraz prawdy o bosko-ludzkim dramacie przejawiajacym sie w histo-
rii. Odkryta na tej drodze nierozerwalna wiez miedzy Bogiem i czlowie-
kiem, istniejaca w wiecznosci, przesadza o charakterze Bierdiajewowskiej
teorii Bogoczlowieczenstwa.

Zaréwno Bog, jak i czlowiek sa traktowani nie jako byty substancjal-
ne, ale jako zywe podmioty, osoby. Personalistyczny wymiar istnienia jest
podstawa dla okreslenia wzajemnych bosko-ludzkich wiezi, a ponadto
determinuje zalezno$¢ miedzy Bogiem a czlowiekiem, ich egzystencjalna
niesamowystarczalno$¢ w wiecznosci.

Wedlug Bierdiajewa odwieczny proces narodzin Trdjcy impliku-
je jednoczesne objawienie sie¢ w Niej Boga i czlowieka. Bog nie istnieje
»wczesniej” od czlowieka. W procesie teogoniczno-antropogonicznym
nastepuje rownoczesne narodzenie Boga i czlowieka. Jesli ,,czlowiek jest
zakorzeniony w Bogu, tak jak Bog zakorzeniony jest w czlowieku?, to
w konsekwencji ,wewnetrzne zycie Boga urzeczywistnia si¢ przez czlo-
wieka i swiat. Wewnetrzne zycie czlowieka i $wiata urzeczywistnia si¢
przez Boga™. Bierdiajew powie, ze ,od czlowieka zalezy nie tylko jego
wlasny los, ale takze los Boski™’, a poniewaz ,,czlowiek jest potrzebny Bo-
skiemu zyciu dla Jego pelni”®, istnienie czltowieka jest nieredukowalnym
ogniwem stawania sie Boga oraz koniecznym elementem wspoéltworza-

% O rozumieniu monopluralizmu przez Bierdiajewa pisze Grzegorz Przebinda. Por.

G. Przebinda, Od Czaadajewa do Bierdiajewa. Spor o Boga i cziowieka w mysli rosyj-
skiej (1932-1922), Krakéw 1998, s. 411.

27 N. Bierdiajew, Fifosofia swobody, Moskwa 1911, s. 51.
2 Idem, Samopoznanie. Opyt fifosofskoj awtobiografii, Paris 1983, s. 204.

Idem, Fitosofia swobodnogo ducha. Probliematika i apofogia christianstwa, Paris
1927-1928, t. 2, s. 21.

Idem, Samopoznanie..., op. cit., s. 239.
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38U Idem, Ekzistiencjalnaja dialiektika bozestwiennogo i czielowieczieskogo, Paris 1952,

s. 139.
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cym istote Tréjcy Swietej. Ta wspélzaleznosé Bosko-ludzkiego istnienia,
przekonanie, Ze ani Bég nie jest w pelni soba bez czlowieka, ani czlowiek
bez Boga, implikuje ich otwarcie na siebie, innymi slowy, prowadzi, jak
pisze Waclaw Hryniewicz, ,,do wzajemnej koegzystencjirzeczywi-
sto$ci ludzkiej w Bogu oraz rzeczywisto$ci boskiej w cztowieku”.

Z punktu widzenia personalizmu metafora podwdjnych narodzin
wyraza podstawowe fakty egzystencjalne: z jednej strony zycie ludzkie
zostaje niezmiernie ubogacone, uzyskuje najwyzsza warto$¢ i godnos¢,
z drugiej za$ zycie boskie napelnia si¢ i niebywale wzbogaca o ludzki wy-
miar do§wiadczen. Tajemnice podwdéjnych narodzin Andrzej Ostrowski
interpretuje w nastepujacy sposob: ,...czlowiek jest potrzebny Bogu dla
Jego pelni, natomiast Bég potrzebny jest czlowiekowi dla jego zbawienia
i doskonatosci”®. Dlatego tez Ostrowski, analizujac tajemnice Bogoczto-
wieczenstwa, wprowadza kategorie ,wzajemnosci’;, ktéra — jego zdaniem
— bardziej oddaje istote tego zwiazku niz pojecia, takie jak ,obustronne
uwarunkowanie” czy tez ,zalezno$§¢”3.

Poprzez zwiazek z czlowiekiem i Swiatem Boég, zdaniem Bierdiaje-
wa, staje sie wzgledny. Relatywizm, a nie absolutyzm jest wiec punktem
wyjscia dla interpretacji zaréwno wewnatrztrynitarnych relacji, jak i po-
czatku $wiata i jego dziejow, oraz istniejacych w nich osobowych, egzy-
stencjalnych wiezi miedzy Bogiem a czlowiekiem, w szczegé6lnosci dla in-
terpretacji stworzenia, raju, upadku, powrotu do Boga i ponownej z Nim
jedno$ci®.

Konkretyzacje idei Boga-czlowieka Bierdiajew rozpatruje na przykla-
dzie wcielenia Chrystusa. Inkarnacji Boga filozof nie uzasadnia przyczy-
nami negatywnymi — istnieniem zla i grzechu, czy tez reakcja Boga na
upadek czlowieka, ale traktuje ja jako ogniwo zycia Tréjcy, wpisane w od-
wieczna dialektyke Jej natury.

Autor Egzystencjalnej dialektyki Boga i czfowieka pisze: ,Bég odstania sie
przez Swojego Syna. Jego Syn jest doskonatym Bogiem i doskonatym czlo-

32 W. Hryniewicz, Bdg naszej nadziei. Szkice teologiczno-ekumeniczne, Opole 1989,

s. 168.
A. Ostrowski, Bierdiajew. Egzystencja w perspektywie eschatologicznej, op. cit., s. 143.
3 [bidem, s. 140.
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Zblizone poglady wyraza C.G. Jung, pod inspirujacym wplywem, ktérego pozo-
stawal Bierdiajew. Jung pisze: ,Uzna¢ Boga za Absolut, to tyle, co pozbawi¢ Go
wszelkich zwiazkéw z cztowiekiem. Czlowiek nie moze wéwczas dziata¢ na Boga
ani Bog na czlowieka. Bog taki bylby czyms$ catkowicie pozbawionym znaczenia.
Slusznie wiec mozna méwic tylko o takim Bogu, ktéry jest wzgledny wobec czto-
wieka, tak jak cztowiek jest wzgledny wobec Boga” (C.G. Jung, Osobowos¢ manicz-
na, [w:] idem, Archetypy i symbole, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 1976, s. 94).
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wiekiem, Bogocztowiekiem, w ktérym w sposéb doskonaly element boski
faczy sie¢ z elementem ludzkim”*. Tajemnice zycia Boga-czlowieka wy-
razaja slowa: ,Dwujednos¢, jedno$¢ dwdch natur niesprowadzalnych do
jednej natury, jest tajemnica zycia religijnego, podstawowym fenomenem
doswiadczenia duchowego [...]. Tajemnica wiecznego zycia dwdch natur,
wiecznego zycia nie tylko Boga, ale i cztowieka, jest tajemnica Chrystusa
— Bogocztowieka™.

Dzieje Chrystusa prezentowane sa jako dzieje Boga, Jego dynamiczne
»stawanie sie¢” w $wiecie ludzkim. Poprzez wcielenie Bég-czlowiek taczy
dwa $wiaty — historie niebieska z historig ziemska, przyjmujac jednoczes-
nie wszystkie ograniczenia wynikajace z natury §wiata zjawiskowego. In-
nymi stowy, w Bogu-czlowieku odnajdujemy sposéb aktualizacji idei oso-
by w $§wiecie skoriczonym, ograniczonym, czasowym i historycznym. Jako
nowy Adam, Chrystus wystepuje w opozycji do starego Adama — czlo-
wieka zdeterminowanego przez nature, w pelni aktualizujac duchowos¢
przystugujaca ,wiecznemu czlowiekowi” W Nim synergizm bosko-ludz-
kiej wolnosci objawia wolno$¢ absolutnej duchowosci. Chrystus staje si¢
prekursorem nowego duchowego rodzaju ludzkiego, ,w Duchu narodzo-
nego i odrodzonego” W osobie Chrystusa samoswiadomos$¢ okazuje sie
$wiadomoscia Boga rodzacego sie w cztowieku i czlowieka, ktéry rodzi sie
w Bogu. Intuicje Bierdiajewa streszczaja stowa Paula Evdokimova: ,,U czlo-
wieka $wiadomo$¢ boska miesci sie wewnatrz jego samoswiadomosci i tu
urzeczywistnia si¢ bogoczlowieczenstwo”®. Marek Styczynski natomiast
osobe Boga-czlowieka rozpatruje w kontekscie dialektyki realizujacego
sie ducha, ktéry w Chrystusie umozliwia samopoznanie czlowieczenstwa
oraz wynosi czlowieka do godnosci nowego Adama. Chrystus jako nowy
Adam zyskuje ,wlasciwosci pra-Adama, dajac nam jednoczesnie dosko-
naly wzér zjednoczenia: Jest to doskonaly theoantropos i antropotheos™.
Idea czlowieka duchowego jest — jak podkresla egzystencjalista rosyjski
— idea typowo chrzescijanska®.

% N. Bierdiajew, Mirosoziercanie Dostojewskogo, Praga 1923, s. 99.
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Idem, Fitosofia swobodnogo ducha..., op. cit., t. 1, s. 74. Por. takze ibidem, t. 2, s. 6.

38 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie swiata, ttum. E. Wolicka, Poznani 1989, s. 57.

¥ M. Styczynski, Amor futuri albo eschatologia zrealizowana. Studia nad myslg Miko-
taja Bierdiajewa, £.6dz 1992, s. 114.

Lech Stachowiak przypomina, ze to wlasnie teologia $w. Pawla przedstawia Ada-
ma jako ,typ Chrystusa (Rz 5,14), ktéry nosi miano »nowego«, »duchowego« lub
»ostatniego« Adama, mimo Ze jest »pierworodnym wobec kazdego stworzenia«
(Kol 1,15). Jezeli pierwszy Adam byl istota ziemska, to »ostatni Adam jest duchem
ozywiajacym, gwarantujacym pelna przemiane duchowa chrze$cijanina przez
zmartwychwstanie ciat (1 Kor 15, 45—49). Dlatego kazdy winien wyzbywac sie
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Przebdstwienie ludzkiej natury Chrystusa nie oznacza utozsamienia
jej z boska naturg, ale nadaje jej nowa jakos$¢, nieznang naturze starego
Adama. Bardzo trafnie charakteryzuje stan przebéstwienia John Meyen-
dorff, twierdzac, ze w Chrystusie przebdstwiona natura ludzka nie utra-
cita swych ludzkich cech, lecz przeciwnie, staly si¢ one bardziej realne
i autentyczne poprzez kontakt z boskim wzorem. ,W Jezusie Chrystusie
— kontynuuje Meyendorff — Bég i cztowiek sa jednym; w Nim wiec Bég
staje si¢ dostepny nie przez to, ze eliminuje humanum, lecz przez to, ze
urzeczywistnia i objawia czlowieczenstwo w jego najczystszej i najbar-
dziej autentycznej formie”*. Poprzez to, ze Chrystus jest rowniez w pelni
czlowiekiem, natura ludzka zostaje wlaczona do bezposredniego uczest-
nictwa w zyciu Tréjcy Swietej. Bierdiajew napisze: ,, Théosis czyni czlowie-
ka boskim, zachowujac jednocze$nie jego ludzka nature”.

Idea przebéstwienia czlowieka jest mocno zakorzeniona w duchowosci
prawoslawnej. W chrze$cijanstwie wschodnim uznaje sie, ze théosis posia-
da biblijne Zrédlo w twierdzeniu, ze czlowiek jest obrazem i podobien-
stwem Boga. Powszechne jest tu przekonanie, ze czlowiek posiada nature
teoforyczna, przypieczetowana przez zawarty w nim niezniszczalny obraz
Boga. Poprzez doskonale uczltowieczenie czlowieka, przebéstwienie od-
sfoni¢ ma w nim jego Boski obraz. Jak ujmuje to Wactaw Hryniewicz, idea
théosis ,oznacza duchowy rozwdj czlowieka na podobienstwo Chrystusa,
dokonujacy si¢ moca Ducha swietego; rozwdj ten prowadzi do osiagniecia
prawdziwego czlowieczenstwa”.

Archetyp Nowego Adama moze si¢ zrealizowa¢ w kazdej osobie ludz-
kiej. Andrzej Ostrowski pisze: ,Wedlug Bierdiajewa, nakaz dany czlowie-
kowi, aby stal si¢ Bogiem, nie oznacza tego, zeby cztowiek zrezygnowat ze
swojej natury, lecz zeby ja wzbogacil, uzupetnit o pierwiastek boski. Jak sie
jednak okazuje, pierwiastek boski »drzemie« w samym cztowieku. Wzbo-
gacenie czy tez uzupelnienie nie bedzie wiec polegalo na zdobywaniu, lecz
na pobudzaniu tego, co tkwi w kazdym z nas™. Mysl ta zostaje wyrazo-
na w prawostawnej idei teandryzmu, wzajemnego wspotdziatania boskiej
i ludzkiej natury, bosko-ludzkiej wolnosci i mocy twérczej. Nalezy pod-

religijno-moralnych cech »dawnego Adamax, poddajac sie przemianie w nowego
czlowieka, uksztaltowanego na wzér nowego Adama (Kol 3, 9-10)” (L. Stacho-
wiak, hasto: Adam, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 1, Lublin 1985, s. 69).

J. Meyendorft, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, ttum. J. Prokopiuk, Warsza-
wa 1984, s. 196.

22 N. Berdyaev, Spirit and Reality, ttum. G. Reavey, London 1946, s. 149.
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W. Hryniewicz, Bog naszej nadziei... op. cit., s. 142; por. ibidem, s. 170, 279.
A. Ostrowski, Bierdiajew. Egzystencja w perspektywie eschatologicznej, op. cit., s. 141.
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kresli¢, ze dla rosyjskiego personalisty zasada teandryzmu jest niezbed-
nym warunkiem powstania kazdej filozofii czyniacej przedmiotem swych
zainteresowan osobe ludzky. Kategoria osoby okresla status czlowieka,
ktéry osiaga pelnie czlowieczenstwa®.

W wyniku théosis cztowiek uzyskuje najwyzszy stopien ontycznej ak-
tualizacji swego bytu — stan duchowosci. Dopiero przebdstwiony stan na-
tury ludzkiej, odstaniajacy w niej obraz Bozy, upowaznia do twierdzenia,
ze czlowiek stal sie osoba. Wéwczas mozna powiedzied, ze: ,,Chrystus nie
istnieje poza nami, ale w nas, jest On Czlowiekiem Absolutnym w nas, jest
naszym uczestnictwem w Tréjcy §w’*. Andrzej Ostrowski podkresla, ze
w chwili, gdy cztowiek osiaga osobowa pelnieg, staje si¢ cztowieko-Bogiem
i ,jest wéwczas »rowny« Bogocztowiekowi, czyli Bogu™.

Autor Samopoznania eksponuje twdrcza aktywnos¢ czlowieka w pro-
cesie realizacji postulatu Bogoczlowieczenstwa. Powiada, ze Bég oczekuje
od czlowieka, by wlaczyl sie on do pelni Boskiego zycia i partycypowat
w Boskim twérczym dziele przeswietlania i nadawania sensu nicosci meo-
nicznej wolnosci. Filozof pisze: ,,Ostatnim stowem jest przebostwienie, ale
jest ono osiggalne przez wolnos$¢ i twérczos¢ cztowieka, wzbogacajaca zy-
cie samego Boga”*.

Wedtlug Bierdiajewa proces stworczy jest stale kontynuowany, a ,nowy
$wiat tworzony jest w sposob bosko-ludzki”®. Egzemplifikacja jest tu
przyjecie tezy o ,6smym dniu stworzenia $wiata” W jej Swietle imperatyw
tworzenia obowigzuje wszystkich ludzi.

Wcielenie Syna Bozego mozna uzna¢ — za Piotrem Przesmyckim — za
fundamentalny fakt antropologiczny: ,Chrystus, objawiajac ludzkosci
»Bogoczlowieczenstwo« Boga (objawienie teologiczne), oczekuje od niej

% Szczegdlna uwage na rozumienie czlowieka jako osoby w kontekscie idei Bogo-

czlowieczenstwa zwraca Piotr Przesmycki, ktéry dokonuje wnikliwej analizy Bier-
diajewowskiego czlowieka z punktu widzenia personalistyczno-chrystologicznej
antropologii, uwzgledniajac teandryczny charakter osoby ludzkiej (P. Przesmycki
SDB, W strong Bogoczlowieczenistwa. Teologicznomoralne studium mysli Nikolaja
Bierdiajewa, £6dz 2002, s. 31-86).

N. Bierdiajew, Smyst tworcziestwa. Opyt oprawdanija cziefowieka, Moskwa 1916,
s. 254.

A. Ostrowski, Bierdiajew. Egzystencja w perspektywie eschatologicznej, op. cit., s. 211.
Autor eksplikuje réwniez noumenalny charakter osoby: ,,osoba, w przeciwienistwie
do tego wszystkiego, co jest poza nig, w przeciwienstwie do tego, co symboliczne,
jest jedyna realno$cia, czyli noumenem” (ibidem, s. 117).
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8 N. Bierdiajew, O przeznaczeniu czlowieka. Zarys etyki paradoksalnej, ttum. H. Pa-

procki, Kety 2006, s. 298.
% N. Bierdiajew, Fifosofia swobody, op. cit., s. 250.
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objawienia »Bogoczlowieczenstwa« czlowieka, ktére jest prawdziwym
czlowieczenstwem (objawienie antropologiczne). In Christo cztowiek zo-
staje powolany do realizacji idei »Bogoczlowieczenstwa«. To za$ doko-
nuje si¢ przez wolnos¢ i twérczo$¢”. Twoérczos¢ ludzka to teurgia, czyli
»Bogodzialalnosc¢”.

Z punktu widzenia Bierdiajewa, szczegélowa klasyfikacja bohateréw
jako nielicznych jednostek dokonujacych wielkich przemian w historii,
dokonana przez Carlyle’a, nie wyczerpuje wszelkich przejawéw aktywno-
$ci tworczej czlowieka. W filozofii rosyjskiego egzystencjalisty kazdy czto-
wiek powinien twérczo dazy¢ do aktualizacji swej boskiej natury.

Podazajac sladami Carlyle’a, Bierdiajew eksponuje jednak role jed-
nostek wybitnych, ktére zmieniaja paradygmat myslenia i przynosza go
$wiatu pod postacia wielkich czynéw i dziet - twércéw-geniuszy, takich
jak prorocy, $wieci, reformatorzy, uczeni, nauczyciele moralnosci. Au-
tor Filozofii wolnosci zalicza do nich miedzy innymi Chrystusa, $w. Fran-
ciszka z Asyzu, Marcina Lutra, Jana Jakuba Rousseau, a nawet Fryderyka
Nietzschego.

Geniusz wyraza los swego narodu, los czlowieka i §wiata. Ujawnia nie-
znane prawdy, dostepne de facto stanom $wiadomosci, do ktérych ludz-
kos¢ jeszcze nie dojrzata. Dlatego tez — podobnie jak u autora Bohaterow
— pozostaje on czesto niezrozumiany i pozbawiony naleznej mu czci.
Przychylajac sie do Carlyle'owskiego kultu bohateréw, Bierdiajew pisze:
»W odréznieniu od ubdstwiania ludzi wladzy kult autentycznie wielkich,
genialnych, twérczych ludzi — prorokéw, apostoldéw, reformatordw, fi-
lozoféw, uczonych, odkrywcéw, poetéw, artystéw, muzykéw — oznacza
szlachetna czes¢ w stosunku do tworczej wielkosci, ciagle przesladowanej
przez $wiat. [...] Niezwykli, genialni ludzie, z jednej strony sa samotni,
niezrozumiani, nie poddaja sie otaczajacemu §rodowisku i czasowi, z dru-
giej strony nie s3 zamknieci w sobie, wyrazaja ducha uniwersalnego, wy-
przedzaja swoja epoke”®..

Nawiazujac do Carlyle’a, Bierdiajew podkre$la szczegdélne postanni-
ctwo wybitnych ludzi oraz ich role w historii. To wlasnie oni stanowig,
wedlug rosyjskiego egzystencjalisty, najlepsza ilustracje wypelniania idei
powolania czlowieka do czynnego uczestnictwa w realnym przeobraza-
niu $§wiata i aktualizuja ideal Boga-czlowieka, siegajac w swej twoérczosci
wyzyn boskosci.

%0 P. Przesmycki SDB, W strone Bogoczlowieczeristwa. Teologicznomoralne studium my-
sli Nikotaja Bierdiajewa, £.6dz 2002, s. 186.

M. Bierdiajew, Egzystencjalna dialektyka Boga i cztowieka, thum. H. Paprocki, Kety
2004, s. 87.
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PODSUMOWANIE

W artykule podkreslono zaréwno pewien paralelizm koncepcji antropo-
logicznych obu omawianych myslicieli, czerpigcych z zachodniej klasyki
filozoficznej X VIII i XIX wieku, jak i zasadnicze réznice, wynikajace prze-
de wszystkim z zakorzenienia w odmiennych tradycjach teologicznych.
Rozpatrujac poglady obu filozoféw w kontekscie historii mysli, mozna
stwierdzi¢, ze Carlyle'owski bohater (p6tbég, symboliczne objawienie bo-
skosci) w twdrczosci Bierdiajewa przeszed! ewolucje od symbolizmu do
realizmu. Czlowiek nie byt tu juz jedynie pojmowany jako symbol bosko-
$ci, lecz dostownie rozumiany jako urzeczywistnienie Boga.

Narzuca si¢ pytanie, czy ta metamorfoza pojmowania bosko-ludzkich
relacji wyznaczyla réwniez trendy rozwoju wspoélczesnej antropologii fi-
lozoficznej? Przywotajmy na zakonczenie dwa przyklady. W chrzescijan-
skiej filozofii dialogu Bég jest partnerem w bliskim spotkaniu duchowym
z cztowiekiem, jednak to nie bosko-ludzka natura cztowieka w omawia-
nym tu znaczeniu stanowi centrum tej filozofii. Natomiast w uniwersa-
listycznym ruchu Nowej Duchowosci odnajdujemy znieksztalcone echo
idei Bogoczlowieczenstwa, przyjmujacej tu posta¢ znanego hasta: ,Wszy-
scy jesteSmy bogami” Zatem podstawowe zalozenia omawianych wczes-
niej antropologii filozoficznych, uznajacych odmienno$¢ substancjalna
Boga i czlowieka, zostaja zakwestionowane. W Nowej Duchowosci nie
ma juz miejsca dla Carlyle'owskiego bohatera — tacznika miedzy Bogiem
i $wiatem, ani dla Bierdiajewowskiego Boga-cztowieka.



GABRIELA CASTILLO TERAN*

A MEXICAN RELIGION:
MARIAN TRINITARIAN SPIRITUALISM

During the colony in Mexico (16th—18th centuries), the Catholic religion
was one of the strongest elements in uniting the extremely varied popu-
lation, in search of an unifying identity. In this process the Dominican,
Franciscan and Jesuit orders not only took charge of evangelization, they
also founded and managed universities, schools, hospitals, dispensaries,
cemeteries and hospices. In other words, the social systems of education
and health in the New Spain were ideologically and structurally depen-
dent on the Catholic Church.

It was not until the end of the independence movement (1821), when
the secularization of the benefit institutions started, that they fell into the
hands of the recently created city council of Mexico. It is important, too, to
remember that even when the viceroyalty and the Inquisitorial apparatus
started they were still linked to the structure of the Catholic Church. The
Inquisition preserved the climate of intolerance and ideological persecu-
tion needed to stop the practice of any other religious option, in particular
Judaism. The process of evangelization was carefully monitored, and at
the end of the 17th century the Catholic faith was strongly attached in all
strata of the population from its syncretic forms even to the most ortho-
dox ways.

The Independence War in Mexico (1810-1821), then, although looking
for the political separation of the Spanish empire, had an important reli-
gious aspect. Some of the actions consequent to the independence move-
ment were the creation of the Health Council in 1843, and with the Law on
Separation and Nationalization of the Clergy Goods in 1859, the fracture
of the benefit system in Mexico was affected by the lack of resources that
the State was suffering from and by issues of the public administration.
From there, the social assistance system remained unorganized, leaving
without cover the most needy population sector.

*  Anthropological Research Institute, Universidad Nacional Auténoma de México.
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After the Independence War, the Mexican government divided its ef-
forts between defending the national territory from foreign intervention
(from France, Spain, and England) and establishing a separate State from
the Church.

The first trials of the national constitution defended the freedom of
teaching, of print, and of belief, and prohibited the Church to own goods
or housing. These laws included the dissolution of monasteries, the secu-
larization of cemeteries and the creation of a civil registry. The separation
between the Catholic Church and State was made formal with the Reform
Laws and the Constitution in 1857, legalizing the freedom of expression
and belief. From then on, legally the Catholic Church was at the same level
as any other Church. The success of the Reform Laws allowed the creation
of new religious movements. Actually, the State favored foreign migra-
tion and the proliferation of Protestant Churches, although they were not
very welcomed at the time, despite having well organized programs and
resources for the task. At the same time, among some intellectual, artistic,
military and civilian groups, masonic lodges and spiritism started to grow
in acceptance.

Spiritism in Mexico spread in the last decades of the 19th century,
and its best moment was during the presidency of Francisco I. Madero,
who had his first contact with spiritism in France while studying business
(1886—-1892). Afterwards he kept in touch by letter with the organizers of
the spiritism congresses that were held in Mexico in 1906 and 1908, and
even provided large economic donations for these events, as well as for
the publication of specialist journals in the field. This relationship that
President Madero had with spiritism led him to the development of a per-
sonal ethic that influenced his political decisions, and gave him the fame
of being a kind politician, a man of integrity, but also weak, lacking in
character and idealistic, and moreover characterized as having unusual
behavior, being a Freemason and even mentally ill. Despite being able to
count on the acceptance of a select group of intellectuals, artists, politi-
cians and some rich enthusiasts, spiritism was not viewed kindly, as it was
associated with fantasy and charlatans. Either way, President Madero was
tolerant to all ideological tendencies. Madero did not really officially pro-
mote spiritism as a religion, but he contributed to its diffusion in Mexico
in those years.

In Mexico City, in September 1866, after nine years of approval of the
Reform Laws that allowed freedom of beliefs, a religious movement called
the Mexican Patriarchal Church of Elijah (MPCE) was born. Its founder
remains a figure who deserves his own space for analysis; nevertheless
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I limit myself in this space to mentioning only general information about
his life: Roque Rojas Esparza was born in Mexico City in 1812. His auto-
biography shows him to have been the son of a descendant of a Jewish
Spanish earl and an Otomi (indigenous group of Central Mexico).

Various versions of his life state that Roque Rojas cried three times
before birth inside his mother’s womb. It is mentioned that at birth his
body was illuminated, and during his christening a dove lay on his head.
At seven years old he began to ,divinate’, finding objects and lost people.
After the death of his mother, around when he was fourteen, he studied to
become a priest for three years. He failed to finish due to economic rea-
sons, thus starting to work as a carpenter, in total learning 22 trades. Dur-
ing his stay at the seminary he used hear the voices of angels, and it is said
that it was the archangel Gabriel who prepared him for his later commu-
nications with God. Years later, from 1860 to 1862, he worked as a judge
at a public registry, and it was at this time, at the end of 1861, that Judge
Rojas started to experience his communications with God, who gave him
indications, first that he was Elijah, the promised one from the third time,
as read in Saint John’s apocalypse, and that he was to found the Mexican
Patriarchal Church of Elijah. In the next eight years Roque Rojas had the
divine revelation of The Last Testament of the New Era (which would last for
two thousand years 1869-3869). God gave him the name the church was
meant to have, the 22 precepts that were to lead them (similar to the Ten
Commandments), the sacraments of the church known as the Mexican
Patriarchal Church of Elijah, the internal organization, the tasks for the
priests and priestesses, the prayers and so on.

During his work as a judge, the gift of healing was given to him for
three years, a time during which he healed a paralyzed person, a leper,
a blind man and a deaf woman among others; these events gave him fame
and popularity among his followers and neighbors, his healing and psy-
chic faculty were well known, and he started to be seen and frequented by
a group of people attracted to his charisma and kindness.

Looking at the names of the first priests in these events we find out that
the starting congregation was built by family networks and close friends,
most of them from rural origins or recent arrivals in Mexico City.

Roque Rojas Esparza died on May 18, 1879, at the age of 67, leaving
behind him a well organized church with independent temples sharing
a scheme of organizational sacraments and ceremonies. Upon the loss of
its patriarch the division of the MPCE started in different ways, the origi-
nal priests divided by personal antagonisms and differences in interpret-
ing the doctrine.
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Before work, the “Peter’, second priest in charge, prays to receive the spirits who come
to heal and give advice. Photograph by Gabriela Castillo, Mexico City, October 2009

Helpers stand opposite the mediums and pray to salute the spirit that manifests.
Photograph by Gabriela Castillo, Mexico City, October 2009
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During the first century of the life of this church there were a branch
of groups known among them as “spiritualist followers of the Roque Rojas
doctrine” Marian Trinitarian Spiritualism (MTS) derived from the church
of the Sixth Seal under the direction of the priestess Damiana Oviedo.
This priestess had a friendship with a spiritist that ran a center where heal-
ings were performed by limpias (“sweepings”) and “flame cleansings”. It is
known that on one occasion of a visit of a group of spiritists to the temple
run by Damiana, they went into trance and, to the surprise of all those
present, one of them, identifying himself as Father Jesus Christ, gave indi-
cations to create from that moment Marian Trinitarian Spiritualism, part
of the church of the Sixth Seal. Even after the priestess’s death the religion
preserved the original doctrine and practice complemented by the me-
dium trance technique.

At the beginning, the original doctrine of Roque Rojas strongly pro-
nounced against spiritism, because its exercise was identified as an ir-
reverent experimentation with the spiritual world that could be used for
dark purposes. We have to remember that the development of the spiritist
doctrine in Mexico was just after the death of Roque Rojas and that spirit-
ism was not presented as a religion, and for this reason the spiritualists
maintain distance and adopt the term “spiritualist” to differentiate from
and reject spiritism.

What is true is that up to the death of the self-proclaimed Mexican El-
ijah, medium techniques were attached to the regular cult of the original
Church (the Mexican Patriarchal Church of Elijah), which later changed
its name to Espiritualismo Trinitario Mariano or Marian Trinitarian Spir-
itualism.

Internal migration in Mexico from the 1940s onwards had an impact
on the expansion of MTS. Uneven access to services and opportunities to
the rural population that came to live in the new sectors of Mexico City
is one of the most important factors for which this population identifies
with belief in spiritualism. As a result of this, it attached to the spiritual-
ist ceremony the healing practices and many of the customs that belong
to the places of origin of recently incorporated rural people. Each temple
generates its own internal rules and integrates into its activities skills and
knowledge from its collaborators.

Issues that influenced the subsistence of this minority religion:

1. The personality of its founder Roque Rojas Esparza, who has become
a mythical figure. He linked his own biography with other prophecies
rooted in the local population, making himself into a biblical character:
the third Messiah, the central figure around whom the religion is estab-
lished.
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Healing work: the medium cleanses the energy of a patient.
Photograph by Gabriela Castillo, Mexico City, October 2009

Sunday’s Church Service at the “Moisés, Jesus, Elias” temple
Photograph by Gabriela Castillo, Mexico City, October 2009
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. They have no political strategy of proselytism, but instead have a solid
myth of origin.

. This myth establishes the organization of the Church in Seven Seals,
which are supported by the last book of the Bible, the Apocalypse. The
myth meticulously incorporates phrases, metaphors and symbols that
are reproduced in homily and ritual. When a temple disclaims this hi-
story as a foundational myth, ignores it and retracts, then it will be
setting up a different religion.

. A strong spiritualist identity, which has brought new meanings, and
which gives the practitioners the opportunity to distinguish themsel-
ves as a group in the social context of each era. The kind of relationship
between the protective spirits who give advice and healing is direct,
close and continuous with their ,brothers”, this also creates a sense of
membership and belonging. MTS is postulated as a practice of good
and not evil.

. The hierarchy and institutional structure of the church is clear, specific
and cooperative; it provides each participant with specific functions.
Nevertheless, the total liability of the activities never relapses in a sin-
gle person. So for example, even if the Guide — the head of the temple
— is missing, activities can continue without major problems, and so-
meone else can sort them out.

. The temples operate separately from each other. This gives them great
flexibility in their activities, so that each one can include adjustments
for the specific population it serves, or adapt to local circumstances,
in some cases far enough from the original cult, while preserving the
myth of common origin.

. The temples arise easily, they also separate or end their activity without
harming the religious institution. As in general the buildings are pri-
vate property of the Guide of the temple, next to, or part of their own
houses, the cessation of activities does not cause instability or loss to
the religion, since the congregation can be absorbed by any other tem-
ple.

. Anybody can join Marian Trinitarian Spiritualism and aspire to deve-
lop direction charges of the cult with no objection to their social origin,
ethnicity, age, civil status, schooling level or productive activity. Those
who freely choose to participate in the activities of these temples can
simultaneously take part in another religion, without any penalty or
restriction._

. Marian Trinitarian Spiritualism is presented and conceives itself as
an option for protection, spiritual guidance and relief of physical and
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spiritual discomforts. It recovers and integrates elements of popular

culture that are undervalued and gives them an institutional status that

incorporates them into formal worship.

10.Being a minority religion, it has not sought greater participation in
public or political life in Mexico. So MTS is no competition or threat
to the biggest religions with deep historical traditions within and out-
side Mexico. In some fields it is not even recognized as a religion, as it
is perceived as a cult of poorly educated minorities.

11.1t retains the basic Christian principles of a Catholic population from
its origins as an independent nation (the Christian Trinity, the Bible,
the basic prayers of Catholicism, the Cross and the traditional sacra-
ments to those who they have added their own).

12.The rural population has the most influence in spreading the cult: when
they return to their original communities or move to another searching
for opportunities, they have taken with them MTS (for example to the

USA) and have adapted to its new context.

Currently it is difficult to recognize the real scale of Marian Trinitar-
ian Spiritualism; the number of temples and the amount of parishioners
is only an estimate because, as I said before, oratories and churches come
and go most of the time without ever being officially registered. However,
we know there are temples located in most of Mexico, the United States
and in Central America, including Panama, Costa Rica and Ecuador.

Unpretentiously, this religion has subsisted for almost a century and
a half, abiding by the points I state, in this process of adaptation to the de-
mands of the population. Marian Trinitarian Spiritualism provides forums
for communication and contact with divinity, where people feel belong-
ing, protection, care, and guided directly by God, as in the ceremonies
where messages and advice are given by the spirits of the Trinity and other
protective spirits that manifest through the mediums. So the relationship
with the spiritual world is direct. Moreover, people find an organization
that is not hard to enter.

Marian Trinitarian Spiritualism does not yet have enough recognition,
but it is an important religion in Mexico and we still have to learn a lot
about it.

REFERENCES
Mayer, Alicia. Lutero en el Paraiso. La Nueva Espana en el espejo del reformador

alemdn. México: Fondo de Cultura Econémica-Universidad Nacional Au-
ténoma de México, 2008.



A MEXICAN RELIGION: MARIAN TRINITARIAN SPIRITUALISM 309

Ortiz Echaniz, Silvia. Una religiosidad popular: el Espiritualismo Trinitario Ma-
riano. México: Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1990.

Tortolero, Yolia. El espiritismo seduce a Francisco I. Madero. México: Senado de
la Republica, 2004.






KAZIMIERZ BANEK*

MANDZURSKO-CHINSKA WOJNA
O WLOSY

Rézne moga by¢ powody wojen oraz miedzynarodowych lub wewnetrz-
nych konfliktéw. Do powszechnie juz znanych, takich jak spory terytorial-
ne, che¢ podbojéw i zdobycia, np. lupdw, wplywdw, bogactw naturalnych,
przekonania polityczne (np. realizowana z uporem przez USA misja nie-
sienia demokracji do teokratycznych panstw muzulmanskich), wierzenia
religijne (np. krucjaty, wojny religijne: husyckie lub w czasach reformacji),
konflikty dynastyczne, a nawet kobiety (np. wojna trojaniiska, porwanie
Sabinek przez Rzymian, pokonanie Merkitéw przez kereickiego chana,
To'orita Onga'), mozna jeszcze doda¢ co$ tak ulotnego i — wydawaloby
sie — mato istotnego jak wlosy. Zeby bylo jasne, chodzi przede wszystkim
o wlosy na ludzkiej gtowie.

Oto6z bardzo interesujaca, a zarazem pouczajaca, historia obrazuja-
ca ten ostatni przypadek wydarzyla sie¢ w Chinach. Wszystko zas zacze-
fo sie¢ zaraz po objeciu rzadéw przez mandzurska dynastie Qing, ktéra
dzierzyla wladze w latach 1644—1911. Do tej pory, zgodnie z odwiecz-
na tradycjg, Chinczycy nosili wlosy dlugie. Wiemy o tym na przyklad
z opowiesci przekazanych przez slynnego mysliciela taoistycznego, Zhu-
ang Zhou (369-286 p.n.e.): ,Konfucjusz przyszedl odwiedzi¢ Lao Tana.
Lao Tan tylko sie wykapat i wlasnie suszyl sobie wlosy, ktére miat rozpusz-
czone na plecach”. W innym miejscu mysliciel ten stwierdza, ze ,pewien
mieszkaniec ksiestwa Sung, ceniac wysoko obrzedowe kapelusze swej
ojczyzny, zawiozl je do ksiestwa Jue, ale tubylcy, ktérzy krétko strzyga so-
bie glowy i tatuuja ciato, nie mieli co robi¢ z tymi kapeluszami™. Trzeba
tu dodad, ze ksiestwo Sung (na zachdd od Zatoki Haizhou) nalezato do

Dr hab. prof. U], Instytut Religioznawstwa Uniwersytetu Jagielloriskiego.
Zgodnie z Tajng historig Mongofow (104—109), powodem tej wojny bylo porwanie
przez Merkitéw zony Temudzyna, Borte-tdzin.

Zhuang-zi, Prawdziwa ksiega potudniowego kwiatu, XXI 4.

3 Ibidem, 15.



312 KAZIMIERZ BANEK

najbardziej ucywilizowanych w Chinach i wielka wage przywiazywano
tam do tradycji i ceremonialnego stroju, natomiast ksiestwo Jue (na potu-
dnie od ujscia Chang Jiang; dawniej Jangcy) uwazano za pélbarbarzynskie,
a jego mieszkancéw za poldzikich. Jak zatem widaé, odmienne obyczaje
dotyczace wloséw obowiazywaly w ksiestwach ,,cywilizowanych” i ,,barba-
rzynskich’, przy czym w ,,cywilizowanych” dominowalo noszenie wloséw
dlugich. Byli tez barbarzyncy, ktérzy w czasach Konfucjusza (poczatek
V w. p.n.e.) nosili dlugie wlosy, jednak nie ufryzowane, lecz swobodnie
opadajace na plecy. Jak bowiem méwi Konfucjusz do swego ucznia Zi-
kunga: ,gdyby nie Guan Zhung, nosilibysmy wlosy opadajace na plecy
i szaty spiete na lewym ramieniu™, co przez dbajacych o swe fryzury kon-
fucjanistéw bylo rozumiane jako postepowanie typowe dla nieznajacych
kultury barbarzyncéw®. Chinczycy nosili bowiem swoje dlugie wlosy
zwiazane na szczycie glowy. Zwyczaj ten znany byl i stosowany juz we
wczesnych wiekach epoki Zhou (1122-256 p.n.e.).

Chinczycy przywiazywali tez wielka wage do ,,prawidlowego” noszenia
wloséw i wszelkie odstepstwa w tym wzgledzie od razu dostrzegali. Na
przyktad, w pewnym dialogu wspomnianego Zhuang Zhou alegoryczne
postaci ,Pélcienie zwrécily si¢ do Cienia z zapytaniem: dotychczas mia-
tes wlosy zwiazane, a teraz masz rozpuszczone; dotychczas siedziales,
a teraz stoisz; [...] dlaczego tak sie dzieje?”®. W opowiesci o rybaku zostato
odnotowane, ze mial on ,wlosy rozpuszczone w nietadzie™. Nic dziwnego
zatem, iz Li — nastepca tronu w panstwie Zhao — od razu dostrzegl, ze ulu-
bieni przez jego ojca, Wena (panowatl w latach 298-266 p.n.e.), szermierze
»8a rozczochrani, z wlosami opadajacymi na skronie, nosza niedbale czap-
ki” Na szczegoly te zwrdcil tez uwage zaproszony na dwér Zhuang Zhou
i stwierdzil, Ze sg to oznaki przynaleznosci do gminu®.

Wedlug wielu autoréw chinskich, brak czapki w tamtych czasach
(i rozczochrane z tego powodu wlosy) oznaczal przynaleznos¢ do niskie-
go stanu. A zatem norma (zwlaszcza dla warstw wyzszych oraz urzed-
nikéw) bylo wéwczas noszenie wloséw dlugich, starannie zwigzanych
i schowanych pod czapka. Wielka wage przywiazywatl do tego zwlaszcza

*  Dialogi konfucjarskie, XIV 18.

Guan Zhung byt doradca i prawa reka ksiecia Huana (683—641 p.n.e.), hegemona
konfederacji chinskich ksiestw, a wiec mégt by¢ postrzegany jako obrorca ziem
rdzennie chinskich, czesto narazonych na najazdy pogranicznych dzikich ple-
mion.

¢ Zhuang-zi, op. cit., XXVII 5.

7 Ibidem, XXXI.

8 Ibidem,, XXX.
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Konfucjusz, ktéry stwierdzil, ze cztowiek szlachetny (junzi) ,nosi odpo-
wiedni stréj i nakrycie glowy™. Dodal przy tym, iz ,konopna czapka jest
ta, jakiej wymaga obyczaj (/i). Dzi$ [jak stwierdzil] nosi sie czapki jedwab-
ne”°. Wreczenie takiej czapki mlodemu Chinczykowi potaczone byto
z obrzedem inicjacji, organizowanym w przypadku ukornczenia przez mto-
dzienica 20 lat (u syna cesarza w wieku 12, a u syna ksiecia 15 lat). Czapke
pelnoletnio$ci otrzymywat mlodzieniec z rak ojca’.

Tak wiec dlugie, starannie utrzymane wlosy i zabezpieczone odpo-
wiednia czapka, byly niezbednym elementem wizerunku uczonego urzed-
nika. Styl ten mysliciele konfucjanscy przechowywali jako skarb, a zara-
zem uwazali go za ceche odrézniajaca chinska kulture od ,barbarzyncow”

Mozna wiec powiedzie¢, iz dlugie, starannie zawigzane wlosy traktowa-
no jako symbol chinskiej cywilizacji'2. Dlatego pierwsi jezuici, M. Ricci,
M. Rughieri i F. Pasio, ktérzy pod koniec XVI w. osiedli w Chinach i pod-
jeli tam akcje misyjna, nie chcac sie odréznia¢ od ludnosci miejscowe;j,
»zaczeli sie ubierac jak mandaryni. Nosili dlugie wlosy, ubierali sie w szaty
fioletowo-brazowego koloru™?.

Tymczasem po dojsciu do wiladzy dynastii mandzurskiej Qing, juz
w drugim roku jej panowania (8 lipca 1645 r.) cesarz Shun-zhi'* wydat de-
kret w sprawie meskich wloséw. Nakazal on, aby w ciagu 10 dni od ogto-
szenia dekretu w stolicy oraz w ciggu 10 dni od momentu dotarcia jego
tresci do poszczegdlnych prowincji wszyscy obcieli swoje wlosy. Ludziom,
ktérzy by stawiali opér, zagrozono, ze beda traktowani jak bandyci bun-
tujacy sie przeciw rozkazom wladzy i surowo ukarani. Czyn ten, a wiec
obciecie wloséw, mial by¢ ,dowodem duchowego podporzadkowania si¢
Chinczykéw mandzurskim zdobywcom™”. Niedtugo potem wprowadzo-

®  Dialogi konfucjanskie, XX 2.
10 [bidem, I1X 3.

11

T. Zbikowski, Chiny, [w:] Zwyczaje, obrzedy i symbole religijne, Warszawa 1974,
s.115in.

Weikun Cheng, Politics of the Queue: Agitation and Resistance in the Beginning and
End of Qing China, [w:] Hair: its power and meaning in Asian Cultures, red. A. Hilte-
beitel, B.D. Miller, State University of New York Press, Albany 1998, s. 127.

A. Koszorz, Na marginesie metod pracy misyjnej w Chinach, [w:] Koscidét katolicki
w Chinach, red. E. Sliwka SVD, Pieniezno 1988, s. 12.

Jego imig osobiste to Fulin (zyt w latach 1638-1661). Ale w Chinach istnial zwy-
czaj, ze za zycia wladcy postugiwano sie imieniem dynastycznym, czyli nianhao
(dewiza), majacym wyrazac¢ najlepsze zyczenia dla kraju i cesarza. Imig Shun-zhi
oznaczalo Pomys$lne Rzady (W. Sidichmienow, Ostatni cesarze Chin, Katowice
1990, s. 14:i n).

15 W.J. Sidichmienow, Chiny. Karty przesztosci, Warszawa 1978, s. 218-219.

12

13

14



314 KAZIMIERZ BANEK

no prawo nakazujace mezczyznom noszenie warkocza. Dlugi warkocz
mial by¢ oznaka wiernosci cesarzowi. Wlosy wiec golono, pozostawiajac
jednak troche na szczycie glowy, ktére zaplatano w warkocz. ,Za odmo-
we noszenia warkocza Chinczykowi bez zadnego zastanowienia obcinano
glowe”'®. Rozkaz cesarski glosit bowiem: ,Kto chce zatrzymac glowe, nie
moze zostawi¢ wloséw. Kto zostawi wlosy, straci glowe”. Lokalne wladze
wysytaly uzbrojonych fryzjeréw w celu poszukiwania ludzi, ktérzy zacho-
wali diugie wlosy. Polityka cesarska byla wiec niezwykle surowa i konse-
kwentna. Trzeba jednak pamietaé, ze w momencie podboju Chin (czyli
w 1644 r.) liczebno$¢ Mandzuréw oceniano na 300 tysiecy os6b, Chin-
czykéw zas na 300 milionéw. Zdobywcy musieli zatem stosowac polityke
silnej reki.

Z drugiej zas strony Chinczycy buntowali si¢ przeciw nowym nakazom
w kwestii noszenia wloséw. Pamietajmy bowiem o tym, ze od wiekéw zyli
oni w przeswiadczeniu, ze dlugie i starannie zawigzane wlosy to symbol
»cywilizacji” (czyli mieszkancéw Chin), a wlosy obciete lub zgolone to
symbol ,barbarzynstwa” (czyli innych ludéw). Panowalo tez powszechne
przekonanie, ze mandzurska tonsura zdecydowanie ostabi ich meskos$¢.
Nic dziwnego, iz w tej sytuacji pojawily sie antymandzurskie rozruchy,
w ktérych wziely udzial bandy wiesniakéw, przekonanych, ze po obcieciu
wloséw Zony straca o nich dobre mniemanie’®. Odraza do obcinania wlo-
sow byla tez spowodowana tym, ze czynnos¢ ta stanowita tradycyjna for-
me kary, a ogolenie czlowieka bylo rzecza haniebna. W kodeksie karnym
dynastii Qin (221-206 p.n.e.) ogolenie wloséw na glowie i brody, obok
tatuazu i okaleczenia bylo potraktowane jako upokorzenie praktykowane
wobec niewolnikéw i wiezZniéw'®. Poza tym, pozostawianie wloséw nie-
obcietych miato poparcie w systemie konfucjanskim, ktéry zdecydowanie
zakazywal okaleczania ciala.

Nic dziwnego zatem, ze przypadki utraty glowy z powodu zlekcewaze-
nia cesarskiego rozkazu wcale nie byly odosobnione — w miescie Zhiangin
stracono wowczas 172 tysiace ludzi, a ich Sciete glowy nabito na kije bam-
busowe i wystawiono na widok publiczny. Hua Yuncheng, znany polityk
z korica epoki Ming (1368—1644), zostal aresztowany przez wladze dyna-
stii Qing, poniewaz odmoéwil noszenia warkocza. A przed swoja egzekucja

16 Ibidem, s. 219.

E. Wakeman Jr, Localism and Loyalism During the Ch'ing Conquest of Jiangnan: The
Tragedy of Chiang-yin, [w:] Conflict and Control in Late Imperial China, red. F. Wake-
man Jr, C. Grant, Berkeley 1975, s. 58.

Weikun Cheng, op. cit., s. 128.

Y Ibidem, s. 127.
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oswiadczyl: ,wlosy Yunchenga nie moga by¢ uciete, ani jego ciato nie pod-
da si¢”. Okazalo sie wiec, iz przynajmniej czes¢ Chinczykéw odmawiata
wykonania rozkazu cesarskiego, demonstrujac w ten sposéb swoja lojal-
no$¢ w stosunku do obalonej przez Mandzuréw dynastii Ming*..

W kraju powstawaly wéwczas liczne opozycyjne tajne stowarzyszenia,
zbudowane na podlozu religijnym, zwane mimi zongjiao (tajemne sekty),
a przez dwor cesarski — xiejiao (zle kulty). Jedng z najwiekszych tego typu
organizacji byl Zwiazek Triady (7Ziandihui — Zwiazek Nieba i Ziemi), zalo-
zony przez wojskowych z dawnych oddzialéw z epoki Ming. Ich znakiem
rozpoznawczym bylo to, Ze nie golili glowy, natomiast o$rodkiem dzia-
tan byl stawny klasztor buddyjski Shaolin si (Mlody Las), usytuowany pod
szczytami gory Shaoshih we wschodniej czesci masywu gérskiego Sung
(prowincja Henan). W odwecie, wojska cesarskie zaatakowaly (w 1674 lub
1684 r.) klasztor i — pomimo desperackiej obrony mnichéw — zdobyly go,
obrabowaly i spalily**. Inne tego typu formacje, majace na celu organizo-
wanie oporu przeciw wladzom mandzurskim i ich rozporzadzeniom, to
Stowarzyszenie Bialego Lotosu (Bailianjiao), Zwiazek Starszych Braci (Ge-
laohui) lub Stowarzyszenie Niebianskiego Porzadku (Zianlijiao)®. W razie
potrzeby, korzystano tez z pomocy zawodowych zabdjcéw, zwanych nin-
ja (ludzie noza nocy), ktérzy swoje przywigzanie do dynastii Ming okazy-
wali w ten sposéb, ze na zlecenie zabdjstwa Mandzura udzielali specjalnej
bonifikaty — a dusili go jego wlasnym warkoczem. Jak wiec wida¢, takze
nin-ja wspierali protest przeciw mandzurskim zarzadzeniom w kwestii
przymusu noszenia przez mezczyzn wspomnianego warkocza*.

W tym miejscu warto przypomnie¢, iz cesarska dynastia mandzur-
ska miala juz swoich prekursoréw. Chodzi tu o niestawny edykt z 1129 r.,
w ktérym zadecydowano o ogoleniu gtéw ,ludziom z potudnia” (nan min)
po upadku Kaifengu (miasto koto Zhengzhou)?. Natomiast w pobliskiej
Japonii w epoce Meiji (1868—1912) z polecenia cesarza Mutsuhito wpro-
wadzono dekrety zobowiazujace samurajéw do $cinania ich samurajskiego
koka, stanowiacego symbol stanu szlacheckiego. Zarzadzenie to spotkato si¢

20 Jbidem, s. 126 in.

21

J.L. Watson, Living Ghosts: Long-Haired Destitutes in Colonial Hong Kong, [w:] Hair:
its power and meaning in Asian Cultures, red. A. Hiltebeitel, B.D. Miller, State Uni-
versity of New York Press, Albany 1998, s. 179.

Uratowac si¢ mialo wéwczas tylko 5 mnichéw (mistrzéw walk), zwanych pézniej
Piecioma Starszymi.

% R. Stawinski, Historia Chin i Tajwanu, Warszawa 2002, s. 65.
24

22

K. Pietraszkiewicz, Demony kung-fu, Warszawa 1991, s. 36.
% Weikun Cheng, op. cit., s. 125.
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ze znacznym oporem i niektére rody buntowaly si¢ przeciw niemu, czego
przejawem bylo pozostawianie tradycyjnego rycerskiego koka na glowie.
W tym przypadku — jak daje si¢ zauwazy¢ — koncepcja antropologa
z Kanady, C.R. Hallpike’a, gloszaca, ze ,przyciete wlosy oznaczaja istnie-
nie spolecznej kontroli”®, sprawdza sie. W toczacym si¢ bowiem od lat
sporze na temat symbolicznego znaczenia dlugich lub krétkich wloséw
uznal on, iz ,dlugie wlosy zwiazane sa z przebywaniem poza spoleczen-
stwem, a obcigte wlosy symbolizuja powrét do spoleczenstwa lub zycie
w systemie szczegolnej dyscypliny w obrebie spoleczenstwa”. Stad bierze
sie jego pomyst, ze obcinanie lub strojenie wloséw umiejscawia czlowieka
w obrebie spoleczenstwa i spotecznej kontroli, natomiast diugie i swobod-
ne wlosy plasuja go poza ta kontrola®. Dla Hallpike’a krétko przyciete wto-
sy na glowie lub tonsura w przypadku mnicha, zolnierza i wieznia oznacza-
ja, ze wszyscy oni sa podporzadkowani pewnym rygorom (dyscyplinie)®.
Jak wida¢, w przytoczonej tu historii mamy do czynienia z bardzo
czytelnym systemem: elity polityczne z czaséw panowania dynastii Qing
ustalily kanon poprawnosci w kwestii stylu noszenia wloséw, narzucity
go calej spotecznosci chinskiej oraz wymusily jego stosowanie metoda-
mi administracyjnymi i wojskowymi. W ten spos6b Mandzurowie dazyli
do wprowadzenia w Chinach wlasnych zwyczajéw, nawiazujacych do ich
nomadycznych tradycji, zupelnie odmiennych od zwyczajéw przyjetych
na terenach chinskich, posiadajacych wielowiekowe oparcie w czynni-
kach religijnych, spolecznych i konwencjonalnych. W tej sytuacji ogolenie
glowy i noszenie mandzurskiego warkocza nabralo waloru polityczne-
go i stalo sie oznaka osobistej lojalnosci wobec wladcéw dynastii Qing.
A z kolei pozwalanie wlosom, aby rosly swobodnie, oraz obcinanie war-
kocza traktowane byto jako sygnal oporu. Dlatego wszelakiego rodzaju re-
belianci, na przyklad walczaca z dynastia mandzurska armia tajpingdw*
(1851-1864), zapuszczali dlugie wlosy. Nic dziwnego zatem, ze noszenie
przez mezczyzn dlugich wloséw bylo przez wladze traktowane jako znak
charakterystyczny dla bandytéw i buntownikéw. W tej sytuacji zrozumia-
fe staje sie postepowanie wybitnego opozycyjnego dzialacza polityczne-
go (demokraty i rewolucjonisty), Sun Zhongshana (Sun Jat-sena), ktéry
— przebywajac na emigracji w Japonii po nieudanej préobie wzniecenia
w 1895 r. antymandzurskiego powstania — na znak protestu przeciw pa-

% C.R. Hallpike, Social Hair, ,Man” (N.S.) 1969, nr 4, s. 263.

2 Ibidem, s. 260.

2 M. Douglas, Natural Symbols: Explorations in Cosmology, New York 1982, s. 72, 85.
¥ C.R. Hallpike, op. cit., s. 261.

% Powstaricdw tych nazywano ,dlugie wlosy”.
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nowaniu dynastii Qing obcial sobie warkocz. To samo zrobil w 1902 r.
mlody Lu Xun (pdzniejszy wybitny pisarz) zaraz po przybyciu na studia
do Tokio*.

Tradycja noszenia warkoczy przez Mongotéw jest bardzo stara. Wspo-
mina o tym juz Tajna historia Mongotow (z 1240 r.)*?, a takze relacja Jana
z Pian di Carpine z wyprawy do stolicy panstwa mongolskiego, Karako-
rum (potowa XIII w.), Opis podriézy Wilhelma z Rubruk (lata 1252—-1255)
oraz opisy podréznikéw chinskich. Mongotowie mieli z reguly zarost ska-
py, nie golili go, lecz nosili rzadkie wasy i brody. Natomiast golili pewne
czesci glowy, pozostawiajac wlosy tylko w niektérych miejscach. ,Mez-
czyzni wycinaja na szczycie glowy czworobok, od jego przednich rogéw
wycinaja wzdluz bokéw czaszki pasy do skroni. Gola tez skronie i szyje az
do podstawy czaszki i czolo az do szczytu czaszki, na ktérym zostawiaja
kosmyk wloséw spadajacy az do brwi. Po bokach potylicy zostawiaja wlo-
sy, ktore zaplataja w warkocze, nawijane nastepnie na uszy”*. Golono tez
glowe od strony czota, a dalej znajdowal sie¢ pek wloséw (kegiili) spadajacy
na czolo w formie grzywki. Kark golono wysoko, ale wigkszos¢ wloséw
z tylu glowy pozostawiano i splatano je w dwa warkocze (szibiilger lub
nugula) zwigzane za uszami*’. Fryzure tego typu, lok na czole oraz war-
koczyki za uszami, wida¢ np. na portretach cesarzy chinskich (Temiira
i Kajszana) z mongolskiej dynastii Jiian (1279-1368)*.

W wyniku nakazu wtadz mandzurskich chtopcom w Chinach golono
wiec glowy, cho¢ pozostawiano maly kosmyk na czubku, ktéry pézniej
zaplatano. Zgodnie z przyjetym obyczajem, warkocz dorostego Chinczyka
powinien byl siega¢ az do piet. Golenie glowy, jego zaplatanie i rozczesy-

31 W. Sidichmienow, Ostatni cesarze Chin, Katowice 1990, s. 12.
32 Kiedy Jestigej Baatur (czyli Dzielny) z mongolskiego rodu Tajcziutéw odebral Jeke-
mu Cziledi (z plemienia Merkitéw) dopiero co poslubiong, piekna Zone Ho'elun-
idzin z plemienia Otkunutéw, ta ostatnia zawolata: ,M6j maz Cziledi jeszcze
nigdy do tej pory nie rozwiewal swoich wloséw na wietrze! [...] A teraz odchodzi
i jakze bedzie mégl zarzuca¢ swoje dwa warkocze, raz na plecy, raz na piersi”
(Tajna historia Mongoféw, 56). Niedtugo potem Ho'elun-iidzin urodzila Jesiigejowi
syna, Temudzyna (pdzniejszy Czyngis-chan). Poniewaz najczesciej narodziny Te-
mudzyna umieszcza si¢ w 1162 r. (L. Podhorecki, Czyngis-chan, Warszawa 1991,
s. 12), mamy wiec $wiadectwo, iz zwyczaj noszenia dwéch warkoczéw przez mez-
czyzn azjatyckich ludéw stepowych (Cziledu byt Merkita, ale w innym miejscu
Tajnej historii Mongotow [214] dowiadujemy sig, iz takze Tatarzy nosili warkocze)
byl znany co najmniej w polowie XII w., a wiec przed powstaniem imperium mon-
golskiego.

3 Wilhelm z Rubruk, Opis podrézy, VI 1.

34

S. Katuzynski, Dawni Mongofowie, Warszawa 1983, s. 78.
% [bidem, ryc. 19.
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wanie stanowily wazne czynnosci i zajmowaly sporo czasu. Podczas pracy
lub w podrézy, celem utrzymania warkocza w czystosci, zawijano go w tyle
glowy. Jednak w stanie takim nie wolno bylo pojawic¢ si¢ w miejscu pub-
licznym, a zwlaszcza przed wysoko postawiona osobg, gdyz traktowano to
jako naruszenie zasad przyzwoitosci. Takze podczas odwiedzin $wiatyni
jakiegos lokalnego béstwa nalezalo opusci¢ w dét swoéj warkocz — byla
to oznaka szacunku wobec owego béstwa®. Juz M. Polo opisuje ciekawy
zwyczaj panujacy we wschodnich Chinach (miasto Fu-zhou): udajacy sie
na wojne zolnierze ,wlosy postrzygaja wkolo” oraz twarze maluja farba®.

Nie tylko Mongotowie wprowadzali na zajetych przez siebie terenach
nakazy dotyczace zwyczajéw zwigzanych z wlosami. Otéz podobnie jak
cesarz Shun-zi, postapi¢ mial — i to znacznie wczeéniej — mityczny wladca
Indii, Sagara: ,kiedy podbijal obce kraje, zmuszal ich mieszkancéw, zeby
albo zgolili sobie gtowy, albo zapuszczali brody, by odrézniali si¢ od jego
poddanych, zamieszkujacych rodzinny kraj”.

Trwajace ponad 250 lat panowanie dynastii Qing spowodowalo, Ze na-
rzucony Chinczykom w 1645 r. sposéb noszenia wloséw z czasem — cho¢
pod przymusem i z oporami ze strony ludnosci chinskiej — przyjat sie jed-
nak, zwlaszcza w miastach. Totez wybuch w 1911 r. rewolucji burzuazyj-
no-demokratycznej (tzw. Rewolucja Xinhai, czyli Rewolucja 1911 roku®)
oraz obalenie dynastii Qing* w 1912 r. musialo spowodowac zmiany
i w tym obszarze. Nowe, rewolucyjne wladze — chcac calkowicie zerwac
z przesztoscia mandzurska — nakazaly bowiem porzucenie wprowadzonej
niegdy$ przez panujaca dynastie Qing fryzury i Sciecie warkocza. Od tej
pory widomym znakiem ,wlasciwej” postawy politycznej, czyli rewolu-
cyjnej i patriotycznej, stalo si¢ wigc z kolei obcinanie owego ostawionego
niegdy$ warkocza. Zarzadcy niektérych niezaleznych prowincji wydali
polecenie dotyczace dokonania tego typu zmian w fryzurach, a Sun Yat-
sen, jeden z gtéwnych przywédcéw rewolucji i niedtugo potem pierwszy
prezydent Chin, oglosit dekret, w ktérym zadal, aby ludzie pozbyli si¢
swoich warkoczy w ciagu 20 dni (tj. do 5 marca 1912 r.).

W ten sposdéb rozpoczela si¢ zatem kolejna kampania, tym razem
skoncentrowana na obcinaniu warkoczy oraz wprowadzaniu zmian spo-
tecznych. Na przykltad, w mie$cie Guangdong w dniu ogloszenia niepod-
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W.J. Sidichmienow, Chiny. Karty przesztosci, Warszawa 1978, s. 135.
8 M. Polo, Opisanie swiata, CLVI.

¥ W. Erman, E. Tiomkin, Mity starozytnych Indii, Bydgoszcz 1987, s. 134.

¥ Xinhai to w kalendarzu chiniskim nazwa roku, ktéry trwal od 30 stycznia 1911 do
17 lutego 1912 1.

% QOstatni potomek dynastii mandzurskiej, Puyi, abdykowat 12 lutego 1912 r.
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leglosci prowincji 200 tys. mezczyzn — dla zademonstrowania swego po-
parcia dla zmian — obcielo swoje warkocze*. Nowe wladze oczekiwaly,
ze ludnos$¢ w krotkim czasie porzuci wprowadzony przez Mandzuréw
zwyczaj. Dlatego tez lokalni urzednicy ludzi z warkoczami traktowali jako
wrogdéw, a w przypadku odmowy ich obciecia stosowali nadzwyczaj suro-
we kary. Pojawila si¢ nawet propozycja, zeby opornych pozbawi¢ prawa
glosowania. Kiedy wyznaczony termin obcigcia warkoczy uptynal, urzed-
nicy wysylali Zolnierzy lub policjantéw, aby obcinali ludziom warkocze na
drogach*. Akcja ta spowodowala panike i zaburzyta spoteczny porzadek,
a wiesniacy obawiali si¢ wchodzi¢ do centrum miasta®.

Kwestia wloséw nabrata zatem ponownie znaczenia politycznego i sta-
fa sie zarzewiem konfliktéw. Nowe wladze nakazywaly obcinanie warko-
czy, ale sporo ludzi, zwlaszcza w glebi kraju i na péinocy — gdzie nowe,
rewolucyjne mysli jeszcze nie dotarty — trwalo przy dawnych mandzur-
skich warkoczach. Po prostu, ludno$¢ ta — robotnicy w miastach i chtopi
na wsi, a wiec cztonkowie klas nizszych — nie rozumiala zmian zachodza-
cych w kraju, a zatem je ignorowala i przez to stosowala tradycyjny, bo
trwajacy juz ponad 250 lat, sposéb uczesania, do ktérego zdazyli przy-
wykna¢. Nawet w Beijingu (czyli Pekinie) dwa miesigce po ustanowieniu
republiki robotnicy i stuzba wciaz nosili dlugie warkocze oraz kapelusze
w starym stylu. Podobnie bylo w innych osrodkach miejskich. Niekté-
rzy zatwardziali konserwatysci zachowali warkocze, demonstrujac w ten
sposéb swoje oddanie dla obalonej dynastii Qing oraz odraze dla wiadz
republikanskich. Na przyktad, juz po ogloszeniu republiki, general-gu-
bernator Mandzurii, Zhao Erxun, oraz gubernator prowincji Henan, Qi
Yaoling, aresztowali wiele oséb i dokonali ich egzekucji z powodu ,,zbrod-
ni” polegajacej na braku warkocza. General-gubernator prowincji Shanxi
i Gansu zabil nawet swojego syna, poniewaz ten zmienit dawna fryzure
na nowgy, co zostalo zrozumiane jako wyraz poparcia dla wprowadzanych
w kraju zmian. Natomiast redaktor z Akademii Cesarskiej, Liang Dinfen,
pod koniec 1912 r. o§wiadczyl: ,wole mie¢ moja glowe Scieta, niz utracic¢
moj warkocz”.,

Sytuacja sprzed 267 lat powtérzyla sie wiec, ale w druga strone. Po-
przednio ludzie — w obronie przed obcym i narzucanym sila warkoczem
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Weikun Cheng, op. cit., s. 131.
2 W cytowanej ksiazce W. Sidichmienowa Ostatni cesarze Chin mamy fotografie
ukazujaca zolnierzy armii rewolucyjnej §cinajacych przechodniowi dlugi warkocz,
symbol podleglo$ci Mandzurom. Jest tam réwniez fotografia Sun Zhongshana
z wlosami obcietymi i zaczesanymi na sposéb europejski.

% Weikun Cheng, op. cit., s. 136.

“ Jbidem, s. 1331 n.
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— gotowi byli odda¢ swoje zycie za tradycyjna, ,konfucjansky” fryzure
z dlugimi, starannie zawigzanymi wlosami, a teraz odwrotnie — wlasnie za
warkocz. Z pewnoscia byly tez takie przypadki, ze cztonkowie lokalnych
elit, w jakis sposdb zaangazowani juz w prace nowego rzadu, spodziewali
sie jednak, ze dynastia Qing moze powrdci¢ do wladzy i z tego powodu
— jak to bywa u koniunkturalistéw — odwlekali moment obciecia swojego
warkocza. W kazdym razie, mamy tu znakomity przyktad kraju, w ktérym
od wiekéw wida¢ istnienie nadzwyczaj Scistej ,spotecznej kontroli” nad
wlosami i fryzurami. Jest to zarazem przyklad pojawienia sie, i to niejed-
nokrotnie, religijnego i politycznego konfliktu, ktérego geneza sprowadza
sie¢ do sposobu noszenia wloséw i ich diugosci. Tradycyjnie (zwlaszcza
pod wplywem konfucjanizmu) u mezczyzn obowiazywaly wlosy dlugie
i zawigzane, w czasach mandzurskiej dynastii Qing narzucona zostata wy-
golona glowa oraz dlugi warkocz, a w czasach republiki — wlosy krétkie
(zgodnie z moda zapozyczong z Zachodu). Noszenie innej fryzury w po-
szczegblnych epokach postrzegane bylo zatem jako symboliczna forma
buntu przeciw aktualnej wladzy i ustalonym przez niag normom.

W rozwazaniach na temat wloséw i fryzury w Chinach w czasach dy-
nastii Qing nie mozna tez pomina¢ dodatkowego aspektu, majacego po-
wigzania z 6wczesnymi koncepcjami naukowymi. Ot6z w epoce péznego
cesarstwa w Chinach (XVIII-XIX w.) wlosy ludzkiego ciata traktowano
jako symbol watlej granicy oddzielajacej czlowieka od zwierzecia. Po-
dobnie jak w dawnym micie o dzikim czltowieku w Europie, analogiczna
owlosiona istota byla tam lokalizowana poza granicami §wiata cywilizo-
wanego, a wiec w puszczy, gérach i na pustyni. Owlosienie na ciele trakto-
wano bowiem jako przejaw cofania si¢ w rozwoju, spowodowanego przez
brak gotowanej zywnosci, przyzwoitego ubrania i umiejetnosci wlasciwe-
go zachowania sie. O wlosach, jako o symbolu nadmiernej seksualnosci,
opowiadano tez w sensacyjnych historyjkach o uprowadzeniu ludzi przez
owlosione istoty czlekoksztaltne®. Dlatego wielu Chinczykéw dozna-
o wstrzasu, kiedy w XVI w. pojawili sie¢ u nich owlosieni (brody, wasy)
Europejczycy. Holendréw nazywano wéwczas ,rudymi barbarzyncami’,
a o Portugalczykach méwiono, ze mieli ,geste, krecone brody” i ,prawie
czerwone wlosy” Nic dziwnego, Ze szef pierwszej misji dyplomatycznej na
Zachodzie (lata 1866—-1870), Zhigang, byt zaszokowany widokiem miesz-
kanca Cejlonu, ktérego czarne wlosy dltugosci okoto 4 cm pokrywaly piers

% F. Dikétter, Hairy Barbarians, Furry Primates, and Wild Men: Medical Science and
Cultural Representations of Hair In China, [w:] Hair: its power and meaning in Asian
Cultures, red. A. Hiltebeitel, B.D. Miller, State University of New York Press, Al-
bany 1998, s. 52.
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i cale plecy. Natomiast Zhang Deyi pisal pod koniec XIX w. z Europy,
ze tutejszy mezczyzna, kiedy ma okoto 20 lat, zaczyna zapuszczac¢ wasy
i brode, a kiedy ma 50-60 lat, przystrzyga wasy lub obcina i wasy, i brode,
poniewaz jest starszy i slabszy i nie musi ich juz nosi¢*. Sprawa ta byta
o tyle istotna, ze w konfucjanskich Chinach dluga broda stanowita symbol
starszenstwa i dostojenstwa, czyli miata wydzwiek pozytywny. Dojrzatos¢
i podeszty wiek byly bowiem przez konfucjanistéw traktowane jako ozna-
ka madrosci i glebokiego doswiadczenia, a przez to — godne podziwu.

Na tym sie jednak historia chinskiej ,wojny o wlosy” nie konczy. Oté6z
w czasach nam znacznie blizszych, a mianowicie w epoce panowania
w Chinach ideologii maoistowskiej (lata 50. i 60. XX w.), wladze komuni-
styczne zalecaly obciecie wloséw na krétko. Uznano bowiem, ze fryzura
w stylu wojskowym bedzie najbardziej wlasciwa dla rewolucjonistéw, kté-
rzy buduja nowy, socjalistyczny porzadek. Ludzie oskarzani o tendencje
kontrrewolucyjne czesto mieli glowy ogolone na dziwny sposéb, ktéry
»czerwoni straznicy” okreslali jako fryzura ,yin-yang” Natomiast poklo-
siem masakry w Beijingu (Pekinie) w 1989 r. bylo zjawisko pojawienia
sie mlodych ludzi z dtugimi wlosami, bedacymi oznaka protestu. Takze
meskie gwiazdy popu nosza tam rozwichrzone, falujace wlosy. Jednak za-
chowuja si¢ oni ostroznie i staraja si¢ unika¢ policyjnych obtaw na ,dtu-
gie wlosy” i ,tych, ktdérzy sprawiaja klopot’, czyli bywalcéw podziemnych
(nielegalnych) baréw, sal koncertowych i dyskotek. Wielu posiadaczy diu-
gich wloséw przyjeto nocny styl zycia i pojawiaja si¢ jedynie pod ostona
ciemnosci?. Jak wiec wida¢, funkcjonariusze Komunistycznej Partii Chin
kontynuuja wielowiekowa juz w Chinach tradycje odgérnego narzucania
obowiazujacej wszystkich fryzury oraz utozsamiania dlugich meskich
wloséw z buntem i brakiem porzadku®®. To samo mozna powiedzie¢
o wladzach Kuomintangu na Tajwanie.

Przytoczone tu podejscie Chinczykéw do kwestii owlosienia ciata jest
bardzo interesujace rowniez z innego powodu. Otéz w ten wlasnie spo-
sob dotykamy niezwykle istotnego problemu, a mianowicie relacji: natura
— kultura, ktéra to relacja w pewnych przypadkach moze przyja¢ postac¢
konfliktu. Dla Chinczykéw czlowiek o owlosionym ciele to dzikus, bli-
ski §wiata zwierzat, a wiec przebywajacy w §wiecie natury, poza §wiatem
ludzkim (w gérach, w puszczy). Natomiast cztowiek o skapym owlosieniu
lub panujacy nad nim i kontrolujacy je, to cztowiek autentyczny, ktéry

4 Ibidem, s. 54.
47 J.L. Watson, s. 179in.

8 R.Firth, Hair as Private and Public Symbol, [w:] R. Firth, Symbols: Public and Private,
London 1973, s. 274 in.
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wyszed! juz ze §wiata natury, oderwal si¢ od niego i wszed! w §wiat nowy
— $wiat kultury.

Motyw ten ma zreszta bardzo starg tradycje, poniewaz spotykamy go
juz w jednym z najwcze$niejszych i najbardziej znanych tekstéw literac-
kich, a mianowicie w sumeryjskim Eposie o Gilgameszu, spisanym w ostat-
nich stuleciach III tys. p.n.e. Ot6z — obok zyjacego na przetomie XXVII
i XXVI w. p.n.e. wladcy Uruk, czyli tytutowego Gilgamesza — wazna role
w tym eposie odgrywa tez dziki cztowiek, Enkidu.

Aruru bogini umyta swe rece,

uszczknela nieco gliny i rzucifa ja na dét [?],
Enkidu, bohatera, stworzyta na pustyni,

twor nocnej ciszy, bryte Ninurty.

Owtlosiony jest na calym ciele,

ono jest tak owlosione jak kobiece,

silne jak zboze rosnace sg kosmyki jego wlosow.
Nie zna ludzi ni kraju.

[...] Enkidu, mieszkaniec gor,

razem z gazelami jadl trawe,

razem z dzikimi zwierzetami pil u wodopoju,
tak jak zwierzetom sercu jego byta woda mifa®.

I dopiero nierzadnica Szamhat, poprzez spedzenie z Enkidu sze$ciu
dni i siedmiu nocy oraz ujawnienie mu tajnikow sfery seksu, ktorej do tej
pory nie znal, wyzwolila go ze stanu dzikosci, oderwata od swiata zwie-
rzat i wprowadzila do $wiata ludzkiego, cywilizowanego. Takze w spisa-
nej w II w. p.n.e. biblijnej Ksiedze Daniela spotykamy refleksje na temat
mozliwosci regresu i powrotu czlowieka do §wiata zwierzat. Prorok izra-
elski Daniel, ttumaczac krélowi Babilonii, Nabuchodonozorowi, jego sen,
stwierdzil, ze zostanie wypedzony sposréd ludzi i bedzie mieszkal wéréd
zwierzat. I rzeczywiscie: ,Wypedzono go sposréd ludzi, zywil sig trawa jak
woly, a rosa z nieba zwilzata go. Wtosy jego urosty niby piéra orla, paznok-
cie zas$ jego jak pazury ptaka™.

W ten oto sposéb od kwestii konfliktu/wojny z powodu wloséw prze-
nosimy sie do zupelnie innej rzeczywistosci, a mianowicie relacji natu-
ra—kultura. Jednak i na tej plaszczyZnie mozna tez dostrzec istnienie pew-
nego stanu napiecia, rywalizacji, a nawet konfliktu. Trzeba tez przyznac,
ze rozwazania na temat tych relacji (§wiat natury—$wiat kultury) maja

¥ Gilgamesz, tablica L.

% Ksiega Daniela, 4, 30.
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w Chinach bardzo stara tradycje i spotykamy je zaréwno w mysli kon-
fucjanskiej, jak i taoistycznej. Wybitny kontynuator Konfucjusza, Xunzi
(298-238 p.n.e.), w trakcie swych badan nad natura ludzka, uznal, ze pier-
wotnie jest ona zla. Czlowiek przychodzi przeciez na $wiat z wrodzonym
pragnieniem osiggania korzysci i przyjemnosci zmystowych. Jest tez za-
zdrosny i zawistny. Dazy wiec do zaspokajania zmystéw, a nade wszystko
przedklada rozwigzlos¢. Jesli pojdzie za tymi wrodzonymi sklonnosciami,
pojawi sie nieporzadek, agresja, rywalizacja o rozmaite dobra i w ten spo-
sob naruszony zostanie tad spoleczny. Z drugiej jednak strony czlowiek
wyposazony jest w inteligencje, ktéra pomaga mu sta¢ si¢ dobrym i po-
wsciagnaé wrodzong agresje. Mamy tu wiec wyraznie zarysowany motyw
przeciwstawienia natury i kultury. Xunzi zacheca ludzi do kontrolowania
wlasnej natury i ograniczania jej spontanicznosci. Poznanie $wiata kultu-
ry i zaakceptowanie go umozliwia wyjscie ze stanu natury, ktéra cechuje
brak pohamowania i brutalno$¢, a konsekwencja tego jest osiagniecie sta-
nu, w ktérym zaprowadzony jest jaki$ porzadek, bedacy tworem rozumu,
a wiec $wiadomej dziatalno$ci ludzkiej®'.

Z kolei wybitny mysliciel taoistyczny, Zhuang Zhou, znany tez jako
Zhuangzi (Mistrz Zhuang), podszed! do tej kwestii od nieco innej strony.
Rozwazal on mianowicie relacje pojawiajace si¢ na styku: cztowiek — dao
(powszechne prawo przyrody, prapodstawa, zrédlo i istota swiata). ,Po-
czatkowo wszystko w $wiecie stanowilo jednos$¢, a cztowiek zyt w pelnej
harmonii z dao. Jednak rozwéj cywilizacji spowodowatl oddzielenie natury
od kultury, a tym samym — oderwanie dao od $wiata. Czlowiek zapomniat
o dao, uwierzyt w swoje mozliwosci, zaczal w sposéb sztuczny zmieniac
$wiat i stad wlasnie wzieto sie z1o™2 PdZniejsi taoisci, zwiazani z nurtem
xuanxue (ciemna nauka), oraz Siedmiu Czcigodnych z Gaju Bambuso-
wego, rozwineli z kolei teorie czlowieka fengliu (,wiatr i strumient’; czyli
wolno$¢ i swoboda), a wiec takiego, ktéry zyje ,w zgodzie ze sobg, a nie
z innymi” (jest to zycie zgodne z naturalnymi popedami i impulsami). Na
przyklad, jeden z Siedmiu Czcigodnych, Liu Ling (ok. 221-ok. 300), lubit
chodzi¢ po swoim domu nago, za co go krytykowano, ale on si¢ tym nie
przejmowal. Wyzej bowiem stawial swoje wrodzone, indywidualne upo-
dobania (natura) niz ustanowiony przez spoteczno$¢ kanon postepowania
(kultura).

Chinczycy byli zatem dobrze (i od dawna) przygotowani do podjecia
dyskusji na temat relacji miedzy natura i kulturg, a tym samym — na temat:
czlowiek o ciele owlosionym (natura) i nieowlosionym (kultura). Pod ko-

1 K. Banek, Historia religii. Religie niechrzescijariskie, Krakéw 2007, s. 229 i n.
52 [bidem, s. 239.
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niec XIX w., kiedy wielka popularno$¢ w Chinach zdobyl sobie ewolucjo-
nizm, zwlaszcza w postaci neolamarkizmu (w mniejszym stopniu — neo-
darwinizmu), rozwazania dotyczace owlosienia nabraly nowego kolorytu.
Nieokrzesany barbarzynca, pokryty gestym wlosem i zamieszkujacy dzi-
kie lasy lub gory, stal si¢ symbolem najnizszego stopnia ewolucji. Zacze-
to tez wéwczas badac rasy, ktére — jak uznano — nigdy nie ewoluowaly
poza stadium matpoluda. Na przyktad, zbyt rozwinigte owlosienie u ludu
Ajnéw, mniejszosci zamieszkujacej wyspe Hokkaido, potraktowano jako
przejaw rasowego regresu®’, a w drugiej potowie XX w. stwierdzono, iz
»owlosiony czlowiek stanowi przejaw rasowego atawizmu™*.

Ale trzeba tez przyzna¢, ze podobne zjawisko spotykamy przeciez
w $wiecie zachodnim, gdzie czesto owlosienie postrzegane jest w takich
wlasnie kategoriach: owlosienie = zwierzeco$¢ (czyli natura®), brak owlo-
sienia = ludzkos¢ (czyli kultura). Dlatego tak wiele réznych manipulacji
wyczynia czlowiek ze swoimi wlosami, cho¢ najczesciej robi to nieswia-
domie, w wyniku przyjecia pewnych nawykéw nabytych w procesie wy-
chowania. Mozna zatem powiedzie¢, ze im wiecej czynnosci wykonujemy
ze swoim owlosieniem (obojetnie ktérym), tym bardziej oddalamy sie od
$wiata natury, a zblizamy do §wiata kultury. I dzigki temu wlasnie mozemy
zapanowac¢ nad swoimi impulsami i odruchami, w tym takze przejawa-
mi agresji, stajemy sie wiec istotami bardziej pokojowymi i fagodnymi,
a mniej wojowniczymi.

W ten oto sposéb zatoczyliSmy obszerne koto i od problemu wojny
o wlosy — poprzez kwestie relacji typu natura—kultura — doszli§my wresz-
cie do niezwykle istotnego zagadnienia, a mianowicie kwestii pokoju
i braku agresji.

% F. Dikotter, op. cit., s. 551 n.

5 Ibidem, s. 65.

% Moze takze brutalno$¢ i wojowniczo$¢, poniewaz czesto rewolucjonisci (np.

E. Castro), partyzanci (np. E. Che Guevara) lub terrorysci (np. Osama bin Laden)
nosza geste, dlugie brody i wasy.
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